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Introduction 


Sache que la connaissance de ce qui est plus ou moins éloquent et de ce 
qui est plus ou moins élégant dans le discours est une chose qu’on ne 
connaît que par le goût; on ne peut pas établir de preuve à ce sujet. C'est 
comme pour deux jeunes filles: l’une a le teint blanc et rose, des lèvres 
délicates, des dents impeccables, des yeux maquillés de kohol, des joues 
lisses, un nez fin et un port harmonieux; l’autre n’a ni ces qualités ni ces 
perfections; et pourtant, elle est plus charmante pour les yeux et pour le 
cœur que la première et l’on n’en connaît pas la raison. Mais, on connaît 
cela par le goût et la contemplation, sans qu’on puisse en donner la cause. 
Il en est ainsi du discours. 


C'est presque à la fin de son ouvrage! que as-Suyūtī cite ce témoignage de Ibn 
Abïl-Hadid qui invalide presque, pourrait-on croire, I usage qu'il fait constam- 
ment de la raison, des raisons, des arguments et des preuves pour qualifier et 
mesurer le discours coranique. Et pourtant, il semble bien que l'inspiration la 
plus subtile ne lui manquât point, s’il en fut de même pour al-Itgān que pour 
la composition de son Turģumān al-Qur'än : 


Alors que j'étais en train de le composer, j'ai vu le Prophète (.) au cours 
d’une longue histoire contenant une excellente bonne nouvelleZ. 


Il est vrai que durant ses développements relevant de laride scholastique, 
on trouve parfois des ‘explications’ qui font davantage appel au goût qu’à la 
raison. Par exemple, pour montrer que l’indétermination grammaticale peut 
signifier la petite quantité, il cite le verset: «wa-ridwānun mina llähi akbaru | 
une satisfaction de la part de Dieu est plus grande» (9, 72), c’est-à-dire, même 


1 Chapitre 78, pp. 2295—2296. Juste avant de citer ce témoignage, l’auteur rapporte celui de 
as-Sakkākī qui va exactement dans le même sens. D’autres assertions témoignant de cet 
‘esprit de finesse’ se trouvent ailleurs dans cet ouvrage; par exemple, les témoignages de Ibn 
Barraģān et de az-Zarkašī (cfr. Chap. 65, pp. 1909-1910). Cependant, il faut bien reconnaître 
qu’il s’agit lā de façons de faire un peu surprenantes. 

2 Ibidem, p. 2305. En plus des visions qu’il avait du Prophète, les gens lui attribuaient le don de 
la prophétie et celui d’annonciateur des maux du temps (voir Jean-Claude Garcin, «Histoire, 
opposition politique et piétisme traditionaliste dans le Husn al-Muhādarat de Suyūti» in 
Annales Islamologigues v11, le Caire, 1967, pp. 38-39). 
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une petite satisfaction de sa part est plus grande que les Jardins du paradis, 
parce qu’elle est le principe de toute joie: 


J5 A JG AU El gi ee J 


Un peu de Ta part me suffit, mais * 
du peu de Toi on ne dira jamais que c’est peu?! 


Cette dialectique entre le goût impondérable, sans combien ni pourquoi ni 
comment, et la raison qui veut tout évaluer, peser et justifier, se manifeste 
régulièrement dans le récurent problème de la poésie et du Coran. Au chapitre 
36, à propos des expressions étranges que contient le Coran, nous avons le 
rappel de 188 questions et réponses attribuées à Naf‘ al-Azrag, d'une part, et à 
Ibn Abbas, d'autre part; et chaque fois, ce dernier demande au premier: ‘N’ as- 
tu pas entendu ce que dit le poète?’ Et il cite aussitôt un vers correspondant à 
la demande‘. Si bien que ne se font pas attendre les objections refusant qu’on 
prenne la poésie comme étalon pour le discours coranique. 

La confrontation se fait surtout à propos de la ‘rime’ L'auteur précise que 
lorsqu'il s’agit de poésie on emploie le terme gāftya, mais pour le Coran on 
utilisera celui de fūsila, c’est-à-dire, ‘rupture’ entre les versets, ou de ra’s al-aya, 
‘bout de verset’. Mais, curieusement, il emploie indifféremment ces termes l’un 
à la place de l’autre. 

La ‘rime’ justifie souvent l’omission ou T antēposition$. Šams ad-Dīn b. aş- 
Sā'iģ al-Hanafī, amplement cité par l’auteur, rappelle que l harmonie (al-muna- 
saba) est une chose requise dans la langue arabe. Or il énumère une quaran- 
taine de cas coraniques où, selon lui, cette harmonie ferait défaut et cela en 
raison des impératifs de la ‘rime’ Par exemple, dans «vous ne trouverez pas, 
pour vous, contre nous et en lui, de partisan (tabī'ā)» (17, 69). Il aurait été mieux, 
dit-il, de séparer les trois compléments au génitif, mais la postposition du com- 


3 Chapitre 43, p. 1284. La beauté de cette ‘explication’ réside surtout dans le contraste entre 
la brièveté du discours, trois lignes, et la richesse de son contenu; puis, dans sa progression 
vraiment remarquable : une règle abstraite, un verset suggestif, un commentaire inspiré etun 
beau vers; ensuite, dans la rupture soudaine entre le plan de la théorie grammaticale et le 
plan mystique dilatant du verset, du commentaire et du vers poétique; enfin dans la sonorité 
et les assonances du vers: nous avons un mélange harmonieux qui résulte de ľ alternance de 
consonnes dures (4 gāf et 4 kaf ), d’une part, et de la consonne douce (8 (ām), d'autre part. 
Chap. 36, pp. 848-903. 

Voir, par exemple, Chap. 59, pp. 1787 et 1818. 


ot 


6 Chap. 44, pp. 1406, 1410, 1411. 
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plément d'objet est rendue nécessaire par les exigences de la 'rime”. La ‘rime’ 
peut même aller à l’ encontre des règles de la logique du discours, telle la sui- 
vante: la négation de I hyperbole n entraîne pas nécessairement celle du sens 
fondamental. Cela est vrai, sauf dans le cas, entre autres, de: «Ton Seigneur 
n’est pas très oublieux (nasiyyā)» (19, 64); en effet, la ‘rime’ des autres ver- 
sets est également en -iyyāš. Or, selon la règle, le fait que le Seigneur soit tout 
simplement oublieux n’est pas nécessairement éliminé par la négation de ‘très 
oublieux’. Ce qui vaut pour la rime, vaut également pour T assonance (al-ģinās), 
et c’est le cas de la dernière sourate 114 avec toutes les finales en -ās?. D’autres 
problèmes, toujours relatifs à la poésie, sont également envisagés, comme, par 
exemple, celui de la métrique propre à la poésie de certains versets!? ou celui 
de la possibilité de citer le Coran à l’intérieur d'un poème". 

S'il y a une chose qui relève avant tout du goût et non de la raison, c’est 
bien la poésie; voilà pourquoi, surtout quand l’auteur envisage le problème 
de l'inimitabilité coranique et qu’il reconnaît à la fin, malgré le cumul des 
raisons qu’on puisse en donner, qu’elle est indéfinissable dans son essence 
même, affleure implicitement ou explicitement l’ allusion au Dīwān al-‘arab, 
la référence poétique par excellence. 

Mais, en fin de compte, il faut bien le reconnaître, malgré ces rares moments 
d expériences gustatives, c’est à une traversée désertique plutôt ardue et sévère 
que nous invitons le lecteur, s’il veut prendre connaissance de cet ouvrage. La 
sévérité concerne le style de l'exposition; elle est grandement compensée, il 
est vrai, par la richesse assez exceptionnelle du contenu, pour qui veut avoir 
une connaissance précise, technique et relativement complète des sciences 
coraniques classiques. 


Galāl ad-Dīn as-Suyūtī 


Mais au fait, avant d'aller plus loin, qui était Galāl ad-Dīn as-Suyūtī ? Il n’est pas 
question de recommencer ici un travail historique déjà bien fait depuis long- 


7 Chap. 59, pp. 1794-1803. 

8 La forme simple est selon le paradigme (Ou: or nasiyy est selon le paradigme fatl qui est 
un de ceux de l’hyperbole (pp. 1699 et 1801). 

9 Chap. 56, p. 1677. 

10 Au Chap. 58, pp. 1741-1742, sont cités quinze versets coraniques répondant aux critères de 
la métrique poétique classique (tawīl, madid, basit, etc ...). 

11 Chap. 35, pp. 719-725. 
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temps, tout particulièrement par E.M. Sartain!2. Rēsumons donc l? essentiel. 
Galāl ad-Dīn est né au Caire en 849/1445, d'une famille originaire de Asyūt, 
d’où son nom, au temps des sultans Mamelouks. Son père fut substitut du gādī 
šāfiiite et du prédicateur de la mosquée de Ibn Tūlūn. Il mourut, alors que son 
fils w avait que cinq ans; Galäl ad-Din fut donc élevé par sa mère, une circas- 
sienne, et plusieurs tuteurs successifs. Il suivit la formation classique de son 
temps et fut, semble-t-il, très doué pour les études. On sait que c’est là un trait 
commun attribué à tous les grands auteurs et qui relève donc probablement 
d'un genre littéraire obligé. D'ailleurs son collègue, Muhammad as-Sahawi, 
particulièrement monté contre lui, n’était point de cet avis, ainsi que d’autres 
de ses contemporains!?. 

Assez tôt, il choisit sa voie qui est celle de la Tradition prophétique et 
écarte les sciences développées par les non arabes et tout particulièrement la 
philosophie et la logique aristotéliciennes. A dix-huit ans, il hérite du poste de 
son père et enseigne le droit šāfi'ite à la mosquée de Sayhü et dicte le hadit à la 
mosquée de Ibn Tülün. Il enseignera également le hadit à aš-Šayhūniyya. Et, à 
partir de 891/1486, il dirige le ‘couvent’ de al-Baybaršiyya. 

Son caractère hautin et prétentieux lui vaudra des oppositions cruelles 
venant de ses collègues, du pouvoir en place, en particulier du sultan Qäytbay, 
et même, à la fin, du milieu souf dont il avait la charge. La tension arrive à son 
paroxysme, en 888/1483, quand il prétend être l’interprétateur juridique šāfi'ite 
absolu de son temps. 

En bute à ces oppositions de plus en plus fortes, en 906/1501, après avoir 
déjà renoncé à ses charges, il décide de se retirer dans l’île de Rawda où il 
se cache pour échapper aux vindictes du sultan Tūmānbāy. Il y intensifie la 
rédaction et la révision de son œuvre et y meurt en 91/1505. A cause de ces 
oppositions locales, on comprend que son œuvre devient plus vite connue à 
l'étranger (Inde, Afrique sahélienne, Moyen-Orient) qu’en Egypte. 


En guise d'introduction à al-Itgān qui est l’une de ses œuvres les plus fameuses 
que nous avons décidé de traduire, nous voudrions donner plusieurs aper- 
çus sur ce grand texte. D'abord, quelques remarques sur la forme, d’autres 
remarques sur le fond et signaler les problèmes de grande importance qu’il 


12 E.M. Sartain, Jalāl od Dm as-Suyūtī, vol. 1, Biography and Backround, Cambridge Univer- 
sity Press, 1975. On consultera également avec profit l’article de E. Geoffroy, «al-Suyūtī », 
in EI”, IX, 1998, pp. 951-954 et divers autres travaux cités en note par la suite. 

13 L'auteur cite souvent ‘Alam ad-Dīn as-Sahāwī (m. 643/1245), un lointain prédécesseur, qui 
n’a donc rien à voir avec ce dernier. 
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contient et dont l exposition contribue à donner une vision extrêmement 
nuancée du texte coranique. Ensuite, nous aborderons les problèmes de l ori- 
ginalité de al-Itgān et de sa fortune au cours de l'histoire; et nous terminerons 
par un aperçu sur les différentes éditions successives, l'édition critique avec 
ses manuscrits et les traductions existantes. Suivront, enfin, les remarques 
pratiques usuelles. 


Remarques sur la forme du texte 


Cet ouvrage est composé d’un préambule qui, contrairement au genre littéraire 
habituel de ces introductions conventionnelles, est d’une grande utilité, parce 
que l’auteur y expose longuement les sources où il a puisé ses informations, la 
liste des auteurs qu’il a eus pour maîtres, modèles et références, ainsi que le 
plan de son livre. Viennent ensuite quatre-vingt chapitres d'inēgale longueur, 
tous précédés d’un titre qui indique la matière qui sera exposée. Certains 
sont très longs, par exemple, le chapitre 40 sur les particules du discours qui 
s'étend de la page 1004 à la page 1218, soit sur 214 pages; d’autres sont très 
courts, par exemple le chapitre 6 sur les aspects terrestre et céleste du Coran 
qui ne dépasse pas la page 155. La plupart d’entre eux sont de taille normale, 
comme le chapitre 9 sur les causes de la descente de la révélation qui va de 
la page 189 à la page 227, soit 38 pages. Les chapitres 22 à 27 représentent un 
cas particulier: ils sont regroupés en un seul chapitre qui va de la page 491 à 
la page 538 et cela probablement parce que l’ensemble traite le même sujet, 
à savoir les définitions des termes techniques relatifs à la transmission de la 
tradition et du texte coranique. Nous retrouverons plusieurs fois ce même 
procédé de regroupement appliqué à l’intérieur des listes de catégories, par 
exemple, à la page 1509 où la troisième et la quatrième sont traitées dans le 
même paragraphe. 

Le chapitre (naw') a ou n’a pas de divisions internes; ces divisions sont 
scandées parfois de sous-titres. Comme divisions principales, nous avons la 
section ( fasl), la question (mas’ala), V addendum (tadnīb), la règle (qa‘ida), 
la conséquence ( far‘) et la conclusion (hatima). A cela, il faut ajouter deux 
subdivisions secondaires qui sont la remarque ( fā'ida) et le nota bene (tanbih); 
les deux sont plus ou moins l’équivalent des notes utilisées dans les textes 
modernes. 

ALItgān est un manuel méthodologique et pédagogique composé en grande 
partie de citations, au point qu’on pourrait dire qu’il s’agit d'un recueil de 
morceaux choisis. Un de ses anciens maîtres T accuse de plagiat, de vol pur 
et simple d'ouvrages’; ‘ses livres ne seraient que la mise bout à bout de cita- 
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tions trongučes et mal comprises'!4. Au chapitre 14 de son autobiographie, at- 
Tahaddut, as-Suyüti présente son œuvre dans une liste de 443 titres, pour la 
mettre en valeur et répondre ainsi ‘à ceux qui l’ accusent de n’ être qu’un vul- 
gaire compilateur de vieux manuscrits’ 5. Si l’on consulte l'index des auteurs 
ayant inspiré as-Suyūtī et celui de leurs ouvrages qui se trouvent à la fin de cette 
traduction, on peut se rendre compte, en un seul coup d’œil, de l’ importance 
de ses emprunts que certains évaluent à soixante pour cent environ du texte de 
al-Itgān. 

Dans al-Itgān, il y a trois catégories de citations explicitement avoučes. 
La plupart d'entre elles sont des citations intēgrales de longueur moyenne; 
d’autres sont des citations où l’auteur a opéré des coupures, les reprises étant 
indiquées par le verbe gala (il dit, il ajoute, il continue lp: enfin, il y a les cita- 
tions résumées qui se terminent par l’ expression suivante intaha mulahhasan 
(fin, résumé en substance)”. Il est à noter que la plus longue citation de 
l'ouvrage est une citation de Ibn Taymiyya sur le commentaire coranique qua- 
lifiče de précieuse et qui s'étend de la page 2277 à la page 2284. Quand elles 
sont longues, les citations se terminent généralement par le verbe intaha (fin). 
Ce n’est pas toujours le cas, si bien qu’il est parfois laborieux de savoir où 
elles se terminent, au point que l'éditeur omet de mettre le guillemet final. 
Il est inutile de préciser qu’il est parfois difficile de saisir exactement le sens 
de quelques citations isolées et coupées de leur contexte. De plus, il faudrait 
vérifier ľ exactitude de ces citations: travail immense! Nous avons fait un tout 
petit contrôle qui porte sur dix citations du Grand Commentaire de Fahr ad-Din 
ar-Rāzī. Cette vérification n’a rien de probant, car elle est effectuée à partir de 
l'édition de Beyrouth 1981 qui n’est pas une édition critique, laquelle n existe 
pas; de plus on ne connaît pas la copie du manuscrit que l’auteur a pu utili- 
ser. Les citations ne coïncident jamais parfaitement avec cette référence. Nous 
avons une seule citation qui est presque identique, à part la forme plurielle 
d'un mot; quatre citations qui ne comportent que quelques variantes syno- 
nymiques; deux citations qui sont assez approximatives dans l'expression; 
une citation complètement remaniée et recomposée et deux citations qui 


14 Voir à ce sujet Jean-Claude Garcin, op. cit., pp. 38-39. Eric Geoffroy, op. cit. essaye de 
tempérer de telles affirmations, en modérant ces accusations. 

15  VoirEric Vallet, «Des grâces que Dieu m’ a prodiguées de Jalal al-Din al-Suyuti » in Histoire 
du monde au xve siècle, dir. P. Boucheron, Fayard, 2009, pp. 488-493. 

16 Par exemple, Chap. 35, p. 673 où il y a cinq reprises; Chap. 64, p. 1873, une très longue 
citation avec de nombreuses coupures. 

17 Voir à ce sujet Chap.17, p. 373. 
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sont manifestement faites de mémoire, car la substance ou l’histoire sont les 
mêmes, mais le texte est complètement diffērent!3. 

Si l’on veut catégoriser les auteurs de ces citations, on peut dire que les spé- 
cialistes de la tradition (a/-muhadditün) viennent en premier lieu; après eux, 
viennent évidemment tous ceux qui ont affaire au texte coranique : les mémo- 
risateurs (a/-huffāz) parmi lesquels, il y a une femme Maymüna Bint Šāgūla 
al-Baģdādiyya, les lecteurs et les maîtres lecteurs (al-gurrā wa-l-mugriün), les 
commentateurs (al-mufassirun), les spécialistes de l’inimitabilité et de la rhé- 
torique (al-i'ģāz wa-L-balāģa), les grammairiens (an-nuhat), les linguistes (al- 
lugawiyyün), les spécialistes de la graphie coranique (ar-rasm wa-l-hatt); en 
troisième lieu, viennent les juristes (al-fugaha”) représentants de toutes les 
écoles de droit, mais surtout les Sâf'ites et les mālikites; en quatrième posi- 
tion, nous avons des historiographes (al-muarrihūn), des lettrés (al-udaba’), 
quelques poètes, comme al-Ma‘arri, un médecin botaniste (at-Tamīmī); et il 
faut bien dire que les représentants du kalām sont les parents pauvres, ce qui 
n’est pas surprenant, connaissant le peu d'estime gu'a as-Suyūtī pour la philo- 
sophie et la théologie. Parmi tous ces savants, nous avons quelques mystiques 
et ascètes, une douzaine de mu'tazilites, un šī'ite, un isma‘llite et un harigite. 
Le préambule de ce livre est un essai de catégorisation de la majorité de ces 
savants; quant au dernier chapitre, il s’agit d’une classification des commen- 
tateurs coraniques avec un jugement de valeur porté sur la plupart d’entre eux. 

Malgré cette profusion de citations, il ne faudrait pas croire que l’auteur 
est complètement absent de son œuvre. Bien au contraire, il manifeste son 
opinion pour confirmer ou infirmer ce qu’il a cité, pour ajouter une idée 
nouvelle qui lui vient soudain à l’ esprit, pour donner le choix entre plusieurs 
solutions exposées ou pour proposer une meilleure solution. Il est vrai que 
ses interventions sont relativement limitées, en tout 167 fois; elles sont plutôt 
brèves et rarement détaillées (p. 1288). On notera qu’il a une haute opinion de 
lui-même et qu’il ne pèche pas par excès de modestie; on s’en apercevra tout 
particulièrement dans la conclusion générale de l ouvrage (pp. 2454—2456) et 
dans un certain nombre d'autres interventions personnelles!®. A 27 reprises, 


18 Dans l’ordre énoncé, voici les références: Chap. 58, p. 1760 // at-Tafsīr al-Kabir 26, pp. 161- 
162 (presque identique); Chap. 43, p. 1369 // TK 1, p. 265; Chap. 43, pp. 1394-1396 // TK 
7, pp. 184-185; Chap. 62, p. 1839 // TK 7, p. 139; Chap. 73, p. 2145 // TK 1, p. 179 (variantes 
synonymiques); Chap. 22—27, p. 517 // TK 1, pp. 222-223; Chap. 42, p. 1323 // TK 13, p. 98 
(approximatives); Chap. 43, pp. 1352-1353 // TK 7, pp. 182-184 (remaniée et recomposée); 
Chap. 59, p. 1825 (1° partie) // TK 1, p. 207; Chap. 62, p. 1849 (citées de mémoire). 

19 Par exemple, pp. 227 NB, 490, 1725, 2347. Cette tendance a été signalée dans «Ignaz 
Goldziher on al-Suyūtī, a translation of his article of 1871, with Additional Notes» in The 
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l’auteur fait référence à un de ses ouvrages qui traite la matière qu’il est en 


train d'exposer dans al-Itgān. Il s’agit le plus souvent de Asrār at-tanzīl et 


de Asbāb an-nuzül. Parfois ses auto-références sont vagues et imprécises, ne 


mentionnant pas le titre de l’ ouvrage concerné??. A la fin, il annonce le projet 


déjà mis en œuvre, dit-il, d’un commentaire coranique qui dispensera de tout 


autre commentaire et qu’il intitulera Magma‘ al-bahrayn (Le confluent des 


deux mers)?!. 


20 
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Muslim World, vol. LXVIII, april 1978, n° 2, pp. 79-99, tout particulièrement aux pages 87 
et 92. Cette haute conscience qu'il avait de lui-même, de sa valeur et de la prééminence 
qu’il revendiguait dans les domaines de la Tradition prophétique et du Droit, fut, en plus 
des raisons politiques et religieuses, la raison caractérielle qui contribua à l opposer aux 
sultans mamelouks avec qui il avait des rapports très tendus et tout particulièrement 
avec Oāytbāy (voir E.M. Sartain, Jalāl ad-Dīn al-Suyūtī, vol. 1, Biography and backround, 
Cambridge University Press, 1975, pp. 86-91). Et pourtant, il aura comme disciple, de 
son vivant, Garāmurd an-Näsiri al-Hanafī (m. 883/1478) qui faisait partie de la confrérie 
des mamelouks liés à ce Sultan al-Ašraf Oāytbāy, sultan des monastères d'Egypte de son 
temps (872/1467-901/1495); en effet, il dit qu’il était affilié à la Aërafiyya. Et c’est à ce 
disciple qu’il a lui-même dicté al-Itgān, comme il le précise en conclusion (p. 2457), et qu’il 
donne la permission de diffuser ses œuvres. Il acheva ainsi ‘une vie où l'ambition et les 
conflits attisés par un caractère hautain n’ avaient pas manqué’ de l’ opposer aux autorités 
politiques (voir Jean-Claude Garcin, op. cit., pp. 37-38). Il va de soi qu’il considérait les 
représentants mamelouks comme inférieurs scientifiquement et religieusement, malgré 
leur contribution à la haute éducation de la société égyptienne et à la transmission des 
sciences islamiques (voir Jonathan Berkey, «Mamluks and the World of Higer Islamic 
Education in Medieval Cairo, 1250-1517 », in Modes de transmission de la culture religieuse 
en Islam, publié par Hassan Elboudrari, IFAOCc, Le Caire, 1993, pp. 93-16). Il alimenta 
également de célèbres disputes avec ses collègues savants et enseignants, du fait qu’il 
prétendait être le seul savant de son temps qui fût digne de ce nom et donc le seul 
capable de pratiquer un véritable iģtihād et d’être considéré comme le vrai mugaddid. Il 
en arrivera même à rompre avec ses élèves soufis de al-Baybarëiyya. Evidemment tout cela 
lui valut d’être attaqué et condamné par nombre de ses collègues dont Muhammad as- 
Sahāwī et Ibn al-Karakī (voir E.M. Sartain, op. cit., pp. 53—86). Rebecca Skreslet Hernadez, 
«Sultan, Scholar an Sufi: Authority and Power Relations in al-Suyūtī's Fatwā on Waqf» 
in Islamic Law and Society, vol. 20, 2013, pp. 333-370, analyse comment as-Suyūtī défend 
de façon polémique le rôle du savant intègre contre le pouvoir mondain de l'Etat et la 
corruption des étudiants sufis dont il avait la responsabilité. Marlis J. Saleh, «As-Suyūtī 
and His Works: Their Place in Islamic Scholarship from Mamluk Times to the Present» 
in Mamluk Studies Review 5, 2001, pp. 76-78 détaille en quoi consistait, de la part de as- 
Suyūtī, cette prétention à être l unique mugtahid de son temps. 

L'auteur cite dix-huit de ses propres ouvrages, comme on pourra s’en rendre compte en 
consultant P Index des ouvrages. 

Voir Chap. 80, p. 2347. 
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A propos du plan des chapitres, on remarquera qu’assez souvent ce dernier 
est relativement bien tracé et suivi; cela est particulièrement visible au chapitre 
75 (pp. 2176sg.) sur les propriétés spécifiques du Coran. Parfois, comme au 
chapitre 40 (pp. 10045g.) qui traite des prépositions et des particules, l’auteur 
suit tout simplement l’ordre alphabétique des expressions commentées. On 
pourrait relever de nombreuses incohérences au niveau du plan. Plusieurs cas 
de figures se présentent. Il y a le hors sujet assez fréquent ou l introduction 
dans le discours d'un élément qui n’a rien à voir avec lui; le développement de 
catégories en nombre inférieur à ce qui a d’abord été annoncé ou le contraire; 
la citation d'un exemple coranique qui n’a rien à voir avec ce qu’il devrait 
illustrer ; le même exemple coranique pourillustrer deux catégories différentes 
d'une même réalité; les divisions à l’intérieur d’une série qui se recoupent 
parce qu’elles sont identiques; la mise ensemble d'éléments parfaitement 
hétéroclites; etc … etc … On ne comprend pas bien pourquoi l’auteur a choisi 
de séparer le mutašābih | équivoque qu’il traite au chapitre 43 (pp. 1335sq.) 
du mutašābih | semblable qu'il traite au chapitre 63 (pp. 1865sg.). N’ aurait- 
il pas été mieux de traiter les deux dans deux sections d’un même chapitre 
ou dans deux chapitres distincts et mis à la suite, comme le font tant de 
commentateurs ? 

Comme tous les auteurs classiques, as-Suyüti et un certain nombre de ceux 
qu'il cite ne résistent pas à la tentation d’ écrire des vers à propos de quoi que 
ce soit. Du reste, al-Alfiyya qu'il connaissait par cœur est bien la preuve qu'on 
peut versifier les matières les plus arides qui soient. Certes, ces auteurs n’ont 
pas la prétention d'écrire de la poésie. Il semble que ce genre de vers soit tout 
simplement un procédé mnémotechnique. Cela paraît évident, par exemple, 
pour mieux retenir les mots étrangers du Coran (pp. 972-974), l'agencement 
des sourates (pp. 58—59), les versets abrogés (p. 1448), etc … 


Remarques sur le fond du texte 


Il ne fait pas de doute que pour notre auteur le commentateur du Coran le plus 
apprécié est bien Ibn Garir at-Tabarī, car ‘son livre est le plus important et le 
plus imposant des commentaires’ (p. 2342); tandis qu’un des moins appréciés 
est certainement Fahr ad-Din ar-Rāzī qui, selon les propos de Abū Hayyan, ‘a 
regroupé dans son commentaire des choses nombreuses et longues dont on 
n’a pas besoin dans la science du commentaire. Voilà pourquoi un savant a dit: 
Il y a tout sauf le commentaire (p. 2344). Cette tendance à estimer davantage 
la tradition que la spéculation pour commenter le Coran explique, semble-t-il, 
le soin scrupuleux que as-Suyūtī met à s'appuyer sur des traditions et surtout 
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à en qualifier la chaîne de transmission. A titre d’ exemple, dans le chapitre 9 
(pp. 190 sq.) sur les causes de la descente de la révélation, il w utilise pas moins 
de neuf qualifications différentes des traditions citées: remontant jusqu’au 
Prophète (marfū'), remontant jusqu’ à lui par un compagnon (musnad), remon- 
tant jusqu’à lui par un suivant (mursal), rapportée par un seul compagnon 
(ģarīb), faible (daif), dont deux rapporteurs à la suite sont omis (mu‘dal), 
authentique (sahīh), bonne (hasan). Et ce n’est là qu’un exemple parmi des 
centaines. Aussi est-on surpris de voir que, même si c’est très rare, ilse contente 
de l'opinion d'un seul garant (šādd) (p. 69) ou de celle qui n’est rapportée que 
par un seul compagnon (ģarīb) (p. 174), alors qu’ habituellement il les écarte. 
Dans les chapitres 22 à 27 (pp. 491sg.), il prend la peine de définir minutieu- 
sement la plupart de ces termes techniques. N’ oublions pas que as-Suyūtī fut 
un spécialiste de la Tradition prophétique qu'il enseigna et dicta à la Mosquée 
de Ibn Tūlūn??; on comprend donc le soin qu’il porte à cette discipline, même 
quand il n’en traite pas la matière, comme c’est ici le cas. 

Autant les premiers chapitres sont simples et dépourvus de toute compli- 
cation, autant certains autres sont ardus à cause de la grande technicité de 
l'argument et du vocabulaire. Le chapitre 21 (pp. 483sq.), sur le haut et le bas 
des chaînes de transmission, fait partie de ceux-là. La connaissance du ‘haut’ 
requiert la capacité d’une appréciation très fine: il suffit pour s’en convaincre 
de voir toutes les définitions de départ. Mais, en même temps, on voit, à partir 
des exigences extrêmement détaillées et complexes pour atteindre le ‘haut’ le 
meilleur possible, qu’on est dans un domaine où toutes les contestations sont 
possibles et où le consensus est bien difficile à obtenir, d’où la difficulté rencon- 
trée pour qualifier vraiment une chaîne. Le chapitre 28 (pp. 243 sq.), sur la pause 
et la reprise, est du même genre, au point que sa haute technicité et son extrême 
complexité portent à douter de sa réelle opérativité; ce qui le prouve, ce sont 
les divergences si nombreuses entre les différentes autorités en la matière. On 
pourrait encore citer le cas de al-imala au chapitre 30 (pp. 583sq.), ainsi que 
celui de la restriction et de la spécification, au chapitre 55 (pp. 15655g.). Dans 
le Nota Bene final de ce dernier (pp. 1577—1583), la longue citation de as-Subkī 
est un modèle de subtilité et de complication de la logique scholastique, où se 
combinent les notions de restriction, de spécification, d’implicite et d’explicite 
à un point tel qu’on aboutit à un exposé tellement abstrait et théorique ou il en 
devient presque irréel. Tout à fait à l’ opposé, se situe le chapitre 75 consacré aux 
vertus prophylactigues et curatives du Coran (pp. 2176 sq.). Il est intéressant de 
voir comment un grand intellectuel comme as-Suyūtī navigue tout aussi bien 


22 E.M. Sartain, op. cit., pp. 41-42. 
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dans la complexité la plus abstraite de la religion que dans sa réalité la plus 
populaire et puise son information non seulement dans la docte tradition et 
chez les savants les plus réputés, mais encore dans le simple dire des gens du 
peuple (pp. 2192 sq.). 

Au fur et à mesure de la lecture de l’ouvrage, on peut se faire une idée de 
la méthode de travail et d'exposition de l’auteur’. Il y a plusieurs remarques 
à faire à ce sujet. D'abord, on constatera que si l’auteur cherche à rendre rai- 
son de ce qu’il présente, il est assez souvent plus descriptif ou explicatif. Les 
règles qu’il énonce tendent à être davantage des constatations phénoménolo- 
giques que des explications linguistiques proprement dites. Cela se vérifie, par 
exemple, à propos de l’allègement de la hamza (Chap. 33, pp. 627 sg.). ‘Les règles 
de l’occlusive glottale, dit-il, sont nombreuses; on n’en compte pas moins d'un 
volume’ (p. 628). Cette estimation indique bien qu’en fait il ne s’agit pas tant 
d'établir des règles proprement dites que d'ēnoncer des faits linguistiques. 
C'est la même chose à propos de la permanence et de l’omission de la lettre 
y& dans l'écriture (pp. 2207sq.) où tous les cas possibles et imaginables sont 
énumérés, mais d’où aucune règle générale ne se dégage vraiment. 

De façon plus générale, on peut dire que parfois l’ explication fait tout sim- 
plement défaut ou tout au moins est trop sommaire. Au chapitre 15 relatif à 
ce qui est descendu sur certains prophètes et à ce qui n’est descendu sur per- 
sonne avant le Prophète, l’auteur cite le témoignage de Ibn ‘Abbäs rapporté 
par al-Bayhagī: 'Les sept longues (sourates) n’ont été données à personne en 
dehors du Prophète (.). Deux d’entre elles ont été données à Mūsā' (p. 261). 
Ces deux affirmations nécessitent une clarification, sinon elles sont contra- 
dictoires. Il faut probablement les articuler au moyen d’une exception, ce qui 
donnerait:'..., à l’ exception de deux d’entre elles qui ont été données à Mūsā. 
Dans d’autres cas, comme pour les expressions iyyāka (c’est toi que) et a- 
ra’aytaka (quel est ton avis?) (p. 1138), les indications sont tellement sommaires, 
qu'on a de la peine à comprendre de quoi il s’agit, alors que d’autres auteurs, 
comme Fahr ad-Dīn ar-Rāzī (TK 12, pp. 233-234) sont parfaitement exhaustifs. 
L explication de ģayr déterminé ou indéterminé (pp. 1126—1127) est tellement 
succincte et elliptique, qu’un non initié nr arrive pas à comprendre de quoi 
il s’agit, à moins qu’il ne recoure à d’autres sources. Cela montre bien que 
cet ouvrage, dans beaucoup de passages, n’est gu un recueil de données qui 
sert avant tout à un lecteur déjà parfaitement informé de la matière: ce n’est 


23 S.R. Burge, «Jalāl al-Din al-Suyūtī, the Mu'awwidhatān and the Modes of Exegesis», in 
Aims, Methods and Contexts of Our'anic Exegesis (2nd / 8th-gth / 15th. c.), ed. By Karen 
Bauer, Oxford U.P., 2013, pp. 277—307. 
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donc pour lui qu’un rappel et un aide-mēmoire de ce qu’il sait dējā?*. En effet, 
le manque d'explication peut porter à conséquence pour quelqu'un de non 
informé. On s’en rendra compte à propos de l inversion et des exemples cora- 
niques qui sont cités sans aucune justification (p. 1516) : «des trésors dont les 
clés manquaient de force pour la troupe des hommes» (28, 76), c'est-à-dire, 
la troupe des hommes manquait de force pour les clés; «à chaque terme un 
livre» (13, 38), c’est-à-dire, à chaque livre un terme; «nous lui avions interdit 
les nourrices» (28, 12), c'est-à-dire, nous l’ avions interdit aux nourrices; etc ... 
Ce manque d'explication pourrait porter à croire qu’on peut tout dire et son 
contraire; et, comme le font remarquer beaucoup de commentateurs, cette 
façon de procéder conduit le lecteur à perdre confiance dans la signification 
du discours. 

Comme dans beaucoup de commentaires coranigues, l'interprétation des 
réalités linguistiques semble parfois conditionnée par des options dogma- 
tiques qui jouent le rôle de principes a priori. Les cas de ‘asa et de la‘alla (peut- 
être que) (pp. 1119—1122) sont des exemples classiques récurrents. Quand ces 
deux expressions sont employées par Dieu, elles ne signifient pas l’ éventualité 
ou le doute, mais bien la nécessité, car Dieu ne peut pas douter et demeurer 
dans l’indétermination. Il en est de même pour expression kayfa (comment?) 
(p. 152) que Dieu, dans son omniscience, ne peut pas employer comme une 
interrogation réelle. On sent également cette influence ‘idéologique’ dans la 
façon de traiter les difficultés linguistiques apparentes du texte coranique qui, 
à première vue, semblent être un défaut, une erreur, une incohérence ou une 
contradiction, et ne sont en réalité et par principe qu’une qualité supplémen- 
taire soulignant ‘la beauté du lien entre T expression et le sens’ (p. 1525). Fahr 
ad-Dīn ar-Rāzī, grâce à son ingéniosité, est un champion de l’utilisation de ce 
procédé servant à renverser la situation. On demeure parfois un peu perplexe 
devant cette façon de faire, quand, par exemple, l’auteur, à la suite de ses pré- 
décesseurs, s’ingénie à montrer comment le verset du talion (2, 179) est d'une 
supériorité écrasante dans sa formulation par rapport au proverbe tradition- 
nel correspondant (pp. 1593-1597). Les vingt raisons qu’il énumère ne sont pas 
toujours très convaincantes et feraient supposer l'influence d’un a priori ‘idéo- 
logique’. On se demande également pourquoi l’auteur ne mentionne aucune 
des isrāīliyyāt à propos des noms propres et des surnoms qui se trouvent dans 
le Coran, si ce n’est pour le terme Isrāl à l’occasion duquel il rapporte le récit 


24 C'est bien d’ailleurs ce que l’auteur reconnaît à la fin du chapitre 40, dans le dernier 
Nota Bene: ‘Le but poursuivi dans tous les chapitres de ce livre n’est que le rappel des 
règles et des principes et non la compréhension globale des conséquences et des détails 
particuliers’ (p. 1218). 
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de Genèse 32, 23—33 sur la lutte de Ya‘qub avec l’ ange, mais sans en mentionner 
l'origine, l attribuant à un propos de Abū Miÿlaz rapporté dans le commentaire 
de ‘Abd Ibn Humayd (p. 2014). 

Toujours du point de vue de la méthode d'exposition, on notera la tendance 
générale des commentateurs et celle de as-Suyūtī, tout particulièrement dans 
ce genre de manuel récapitulatif, à cumuler à l’excès les raisons qui tendent à 
prouver une opinion, une thèse, la validité d'une forme coranique, etc …, alors 
qu'une seule bonne raison devrait suffire, car le cumul dans ce cas tend à faire 
croire qu'aucune des raisons invoquées n’est valable. C’est d’ailleurs plus ou 
moins lľ opinion des savants en général qu’il rapporte en ces termes: ‘Celui 
qui tend à détailler l argumentation est celui qui est impuissant à produire 
l'argument (décisif) dans un langage clair’ (p. 1954). On peut constater une telle 
tendance à propos de la justification des linguistes relative à quelques passages 
grammaticalement délicats du Coran (pp. 1247-1249). 

Dans la démonstration, l’auteur recourt parfois au mélange des genres, en 
ajoutant des motivations étrangères à la linguistique. Par exemple, il arrive que 
la piété se mêle à l’exégèse à propos de l’abrogeant et de l’abrogé. Ainsi, dit- 
il, l abrogé demeure comme texte, car lire même ce qui est abrogé procure un 
surplus de mérite et sert à rappeler les faveurs de Dieu qui a supprimé pour 
ses serviteurs quelque chose de trop difficile (p. 1448); de même, l équivoque 
(mutašābih) est une source de mérite pour celui qui s'efforce à le comprendre, 
d’où sa raison d’être (pp. 1348 et 1396). Dans le chapitre 51 sur l’ interpellation 
qui est une figure de style oral, l’auteur cite ex abrupto Ibn al-Qayyim qui fait 
une longue et très nourrie considération spirituelle sur le contenu du Coran, 
ce qui tranche par rapport au reste du traité: nous sommes tout à coup dans 
un genre littéraire inattendu tout à fait à part (pp. 1502-1503). On sait que 
as-Suyüti avait une assez grande propension à apprécier la vie mystique et 
tout particulièrement celle que représentait aš-Šādiliyya, et qu’il considérait 
les sciences religieuses, dont il pensait être le grand représentant, comme 
les garantes de l’authenticité de la vie spirituelle, aussi ne faut-il pas, peut- 
être, s'étonner d'un tel mélange’. La bonne éducation (tarīg at-taaddub) est 
également une des raisons externes qui peut justifier l emploie de la troisième 
ou de la deuxième personne du singulier dans le rapport avec Dieu ou encore 
l'attribution directe qui lui est faite de la miséricorde et indirecte des réalités 
négatives comme la colère (pp. 1735-1736). Eviter l’ennui, la monotonie et la 


25 Voir à ce sujet Jean-Claude Garcin, op. cit., pp. 81-87. As-Suyūtī reçut la permission de 
porter le manteau des soufis (al-hirqa) et il fut instruit au sujet de la récitation du dikr. 
Lui-même participa à l’enseignement de la mystique strictement orthodoxe, dans la voie 
de aš-Šādiliyya (voir E.M. Sartain, op. cit., vol. 1, pp. 33-37). 
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lassitude fait également partie des raisons externes de V emploie de certaines 
figures de la rhétorique, comme la transition soudaine ou l'abréviation du 
discours (p. 1731). 

On ne manque pas d’être surpris parfois par certaines options méthodolo- 
giques. Le commentateur ‘doit comprendre, avant de procéder à l’ analyse, le 
sens de ce qu’il veut analyser en tant que terme isolé et en tant que structure, 
car l'analyse est consécutive au sens’ (pp. 1220—1221). On serait tenté de pen- 
ser le contraire. Les exemples que donne l’auteur, grâce auxquels il montre que 
la fonction d'un terme dépend de la signification qu’on lui attribue, donnent 
à penser que le texte est d’une fluidité extrême. Dans sa parole: «illä an tat- 
tagū minhum tugātan» (3, 28), si tugātan a le sens de ‘crainte’ alors il s’agit 
d'un complément absolu (adverbe): à moins que vous ne les craignez d'une 
grande crainte (beaucoup): s’il a le sens de ‘à craindre’ à savoir une chose qu’il 
faut craindre, alors il s’agit d'une complément d'objet: ‘à moins que vous ne 
craigniez de leur part une chose à craindre’; s’il a le sens d'un pluriel, selon le 
paradigme de rumāt (rāmin), alors il s’agit d’un complément d'état: ‘à moins 
que vous ne les craigniez, étant des gens craintifs. 

A plusieurs reprises, nous rencontrons des affirmations qui ētonnent; sans 
vouloir les qualifier d'erreurs, nous serions tentés d’y voir des approximations 
ou des inexactitudes qu’on ne peut expliquer que par le désir répété d’être 
bref et concis. Examinons en quelques unes. Selon l’auteur, l'expression kam 
(p. 1151) ne se présenterait jamais dans un sens interrogatif dans le Coran; or 
cela est démenti par: «Combien (kam) es-tu resté? Il répondit: Je suis resté 
un jour ou une partie de jour» (2, 259). La forme kāti (viens!) est un impératif 
masculin singulier (p. 1206); l’auteur la cite comme forme de base, certes. Mais, 
elle n’est pas coranique; nous avons quatre fois seulement la forme coranique 
au pluriel masculin (hātū). Il aurait été peut-être bon que l’auteur le signale. 
A propos de l’ hyperbole, l’auteur donne, comme exemple du paradigme Ga, 
l'expression šūrā (délibération) dans Coran 42, 38 (p. 1773); or comme le font 
remarquer az-Zamabÿari et ar-Rāzī, il s’agit d'un nom verbal (masdar) qui n’a 
pas grand chose à voir avec les autres exemples qui sont des superlatifs. Ce 
n’est lā gu un petit échantillon de ce que nous qualifierons d’imperfections. 
Au sujet de kāna, l’auteur dit qu’il s’agit d'un verbe défectif ( fil nāgis) qui se 
conjugue (mutasarrif) (p. 1141); par contre, laysa est qualifié de verbe figé ( fil 
ģāmid) (p. 185), or, dans la réalité, les deux ont le même statut grammatical et 
le même comportement, l'un positivement, l’autre négativement; on ne com- 
prend donc pas une telle distinction. On s'étonne de tout cela, d'autant plus 
que l’auteur dans son autobiographie, at-Tahaddut bi-nimat Allah, prétend être 
très compétent en grammaire; il affirme qu’il a lu beaucoup de livres à ce sujet 
et qu'il a rédigé beaucoup d'explications grammaticales. Et toujours avec son 


INTRODUCTION 15 


peu de modestie habituelle, il ajoute que la majorité de ses contemporains et 
même de ses prédécesseurs n’ont pas lu autant de livres que lui sur la langue 
arabe”5. Il est assez difficile de comprendre la raison de ces imperfections, car 
on ne peut pas invoquer pour de tels cas la traditionnelle erreur des copistes*7. 
On est même surpris que l'éditeur, qui à plusieurs reprises réagit sur des pro- 
pos non parfaitement orthodoxes à son gré (pp. 292; 528; etc ...), ne mentionne 
rien au sujet de ces cas. A propos d'orthodoxie, il est étrange que ni l’auteur 
ni l'éditeur ne réagissent, contrairement à leur habitude, devant l'affirmation 
de Ibn Taymiyya relative aux circonstances de la révélation : ‘Connaître la rai- 
son (sabab) de la descente aide à comprendre le verset, car la connaissance de 
la cause (sabab) produit celle de l’effet (musabbab) (pp. 190-191). En rigueur 
de termes, dire que le verset est un effet de la circonstance qui en serait la 
cause semble être un peu niveleur au niveau d’une conscience musulmane 
classique. 

Beaucoup de ces remarques que nous venons de faire au sujet de la méthode, 
ainsi que d’autres qu’il faudrait ajouter, amènent le lecteur à penser, à cause 
du décalage que cette dernière manifeste par rapport à l'habitude actuelle, 
qu'un auteur comme as-Suyūtī représente une façon de voir et de raisonner 
qui se situe dans des paramètres singuliers, propres au milieu culturel spéci- 
fique d’une époque donnée. Pour mieux concrétiser ce que nous voulons dire, 
prenons quelques exemples du texte. D’ abord, au chapitre 63 relatif aux ver- 
sets semblables, mais distincts, on montre le parallélisme entre Coran 2, 35: 
«Et nous dimes: O Adam! Habite, toi et ton épouse, le Jardin et (wa-) mangez 
de lui à l aise où (haytu) vous voulez» et Coran 7, 19: «O Adam! Habite, toi et 
ton épouse le Jardin et ( fa-) mangez d’où (min haytu) vous voulez». La distinc- 
tion de ces deux versets semblables consiste en des détails infimes. Nous avons 
«et mangez» avec un wa- (2, 35) et un fa- (7, 19), parce que dans le premier cas, 
«habite» signifie se tenir dans un lieu, tandis que dans le second, cela signifie 
prendre une habitation; or dans ce dernier cas, le fait de manger est consécu- 
tif au fait de prendre possession de l'habitation, d’où l emploi du fa-. Dans le 
premier cas, la simple coordination du fait de manger au fait de se tenir dans 
le Jardin avec un wa- indique un surplus de générosité de la part de Dieu, voilà 
pourquoi il ajoute «à l’ aise » et «où vous voulez » qui a un sens large et général, 
tandis que le «d’où vous voulez» est moins large et plus réduit, correspondant 


26 E.M. Sartain, op. cit., vol. 2, At-Tahadduth bini' mat allah, Cambridge University Press, 1975, 
p. 138. 

27 On sait que certains collègues, dont Muhammad as-Sahāwī, dénigraient as-Suyūtī à pro- 
pos de ses prétendues compétences grammaticales dont il était particulièrement fier; ils 
l accusent de tahrif et de tashif (voir Marlis J. Saleh, op. cit., p. 79). 
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ainsi au sens consécutif plus retreint du fa-. Cet exemple qu'on pourrait juger 
comme étant un commentaire très subjectif, manifeste en réalité un trait cultu- 
rel qui a pris une forme définitive à l’époque classique musulmane, à savoir 
la conviction que la moindre parole, la moindre lettre et le moindre signe du 
texte coranique ont un ou plusieurs sens qu’il incombe au commentateur de 
découvrir. Nous sommes dans un milieu où domine la souveraineté du langage 
en tant que tel, qu’il soit oral et écrit. Un autre exemple qui va dans ce sens, 
et qui revient comme un leitmotiv dans le texte, est celui du rapport entre 
la quantité du phonème et l importance du sens. Pour az-Zamalkānī, la por- 
tée sémantique négative de lā est plus longue que celle de lan, parce que ‘les 
expressions s'accordent avec les significations; or la négation lā se termine par 
un alif grâce auquel on peut allonger le son de la voix, contrairement au nūn 
de la négation lan; donc chaque expression correspond (quantitativement) à 
son sens’ (p. u73). Ainsi, ‘la multiplicité des lettres signifiera un supplément de 
sens, de même que la multiplicité des expressions’ (p. 1668)?8. 

Au chapitre 65 consacré aux sciences dérivées du Coran, l’auteur affirme 
que le rôle de la médecine est de préserver l’ordre de la santé et de consolider 
les forces. Or cela, dit-il, n’ existe que grâce à l'équilibre du tempérament dans 
l'interaction des modalités contraires. Et Dieu a résumé cela dans un seul 
verset, à savoir: «La juste mesure se trouve entre les deux» (25, 67) (p. 1914). 
Selon le contexte, il s’agit de l équilibre entre l'avarice et la prodigalitē. A 
juste titre on se demande donc quel rapport peut-il y avoir entre l’équilibre 
des humeurs corporelles et celui de l’économie domestique et donc comment 
peut-on rattacher la médecine à un tel verset. En fait, cela renvoie à un trait 
culturel dominant, à savoir celui du juste milieu (al-wasat) qui a aussi une 
place centrale dans le Coran. Donc tout ce qui participe à cet équilibre, dans 
quelque domaine que ce soit, se rejoint en vertu d'une analogie extrêmement 
large basée sur la correspondance (al-munäsaba). 

La logique, de laquelle relève cet ouvrage et beaucoup d'ouvrages classiques, 
est généralement binaire et fonctionne en vertu du principe de la non contra- 
diction; mais bien souvent, elle dépasse ce niveau pour rejoindre des espaces 
où les relations mentales fonctionnent en vertu de mécanismes subtils et dif- 
ficilement perceptibles. Une remarque de Ibn Barraģān rapportée par l’auteur 
et relative au contenu du Coran peut nous aider à saisir cela. Il dit: ‘Ce que le 


28 Selon la même logique, pour certains, la forme duelle d’un mot est plus performante que 
sa forme singulière et la forme plurielle est plus performante que sa forme duelle (p.1774). 
Pour les grammairiens de al-Basra, sawfa indique une étendue temporelle plus vaste que 
celle qui est signifiée par le sin du futur, ‘parce que la multilplicité des lettres indique une 
démultiplication du sens’ (p. 108). 
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Prophēte (.) a dit se trouve dans le Coran, cela ou bien son principe proche 
ou lointain que comprend celui qui le comprend et au sujet duquel reste indé- 
cis celui qui est indécis. Il en est ainsi de tout ce qu’il a jugé et décidé. Celui 
qui recherche cela ne le connaît que dans la mesure de son effort intellec- 
tuel, de l usage de ses capacités et de l étendue de son intelligence’ (p. 1909). 
On part du principe de la non contradiction: ‘Ce que le Prophète (.) a dit se 
trouve dans le Coran’ [ou ne s’y trouve pas]; puis, on monte d’un cran: ‘cela ou 
bien son principe’; on monte encore ‘proche ou lointain’, pour rejoindre finale- 
ment le niveau inaccessible à la logique élémentaire : ‘que comprend celui qui 
comprend et au sujet duquel reste indécis celui qui est indécis’. Voilà pourquoi 
ce niveau requiert davantage d' effort intellectuel, de capacités personnelles et 
de largeur d'intelligence. La distinction que fera Blaise Pascal, dans un tout 
autre contexte, entre l’ esprit de géométrie et l esprit de finesse est analogique- 
ment de cet ordre-là. Peut-être, peut-on comprendre ce mode de penser auquel 
recourt parfois notre auteur à partir d'une de ses déclarations rapportée par aš- 
Šādilī: ‘Sache que depuis toujours j'ai été inspiré par ľ amour de la sunna et du 
hadit et par la haine des innovations et des sciences des anciens, telles la phi- 
losophie et la logique”?®. L acception du terme ‘logique’ comme nous l'avons 
d’abord employé et tel qu’il est ici utilisé n’a pas le même sens, certes; mais, 
le refus de la logique comme science aristotélicienne peut avoir contribué à 
diriger l’auteur vers cette façon de penser plus intuitive que déductive et induc- 
tive, à laquelle il se conforme à plusieurs reprises dans cet ouvrage qui ne cesse 
d’être, cependant, un manuel de facture typiquement scholastique. 


Des problèmes d’une grande importance 


Ce manuel deal-Itgān envisage tour à tour les différents problèmes qui ont trait 
aux sciences coraniques et aux différents aspects du texte du Coran qu’elles 
examinent. Parmi ces derniers, il y en a qui ne portent guère à conséquence, 
tellement ils sont ordinaires, on pourrait presque dire banals, comme la dis- 
tinction entre passages mekkois et passages mēdinois du Coran, les noms du 
Coran, ceux des sourates, etc … Par contre, il y en a d’autres, et ils sont nom- 


29 E.M. Sartain, op. cit., vol. 1, pp. 32-33. Dans sa thèse de doctorat, Ali Mufti, Muslim 
opposition to logic and theology in the ligth of the works of Jalal al-Din al-Suyuti (d. gn/1505), 
Doctoral Thesis, Leiden University, 2008, analyse ā partir de trois ceuvres de as-Suyūtī et 
d'une fatwa, la dynamique de promotion de la Tradition et l opposition systématique à 
la théologie et à la logique de la part de l’auteur qui déclare lui-même avoir avec lui pas 
moins de soixante huit partisans parmi les savants de son temps. 
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breux, dont l'importance pèse sur la vision que nous pouvons avoir de ce texte. 
Nous allons essayer, à partir d’un choix ď’ exemples, de montrer le poids que de 
tels problèmes représentent. 

Une question de taille, évoquée à plusieurs reprises, est celle de l'intégralité 
du texte coranique qui donne lieu à de grands débats alimentés par des prises 
de position assez tranchantes comme celle de Ibn ‘Umar qui dit: ‘Que personne 
de vous ne dise qu’il détient tout le Coran. Réalise-t-il ce qu’est le Coran dans 
son entier, alors qu’en a disparu une partie abondante (gad dahaba minhu 
gurānun katīrun) (p. 1455); celle de iša affirmant que la sourate a/-Ahzāb 
33 se lisait sur deux cents versets, alors qu’ actuellement elle n’en compte que 
soixante-treize (p. 1456) et c’est de cette sourate gu aurait disparu le fameux 
verset de la lapidation (pp. 1457-1458); celle Humayda Bint Abī Yūnus qui 
déclare que dans le recueil de 'Āiša se trouvait une bénédiction réservée au 
Prophète, avant que ‘Utmän ne changeāt les recueils coraniques (qabla an 
yuģayyira Utmān al-masāhif) (p. 1458); celle de Abū Mūsā al-Aš'arī qui dit 
gu une sourate semblable à Barā 9 est descendue, puis qu’elle a été suppri- 
mée (rufi'at); et il ajoute: ‘Nous récitions une sourate que nous comparions à 
une des sourates de la louange, puis on nous l’a fait oublier (unsīnāhā) (p.1461); 
celle de ‘Abd ar-Rahmān b. ‘Awf qui répondit à Umar qui T interrogeait sur un 
verset du combat qu’il ne retrouvait plus: ‘On Pa laissé tomber parmi ce qu’on 
a laissé tomber du Coran (usgitat fūmā usgita min al-Qur'an) (p. 1462); celle de 
Ibn Umar qui rapporte que deux hommes ne retrouvant plus une sourate qu'ils 
avaient l'habitude de réciter s’en plaignirent au Prophète qui répondit: ‘Elle 
fait désormais partie de ce qui a été abrogé, oubliez-la donc! (innahā mimmā 
nusiha fa-lhaw 'anhā) (p. 1463). Dans son ouvrage sur l’ abrogation, al-Husayn 
b. al-Munädi dit que parmi ce dont le tracé a été supprimé du Coran (mimma 
rufi'a rasmuhu min al-Ģur'ān) et dont la mémoire n’a pas été supprimée des 
cœurs, il y a les deux sourates de la piété relative au witr qui s'appellent les 
sourates al-Hal et al-Hafd qui ne se trouvent donc pas dans la version actuel- 
lement officielle (pp. 1464—1465; 423-426). Selon Abū Bakr al-Bāgillānī, Ibn 
Masūd aurait gratté et éliminé de son recueil coranique les sourates 1, 113 et 
114 (hakkahā wa-asgatahā min mushafihi), parce que le Prophète n aurait pas 
ordonné de les fixer par écrit (pp. 517-522), affirmation très discutée, comme 
on peut l’imaginer. Notre auteur rapporte tous ces témoignages et d’autres 


go Certains de ces problèmes sont esquissés par Paolo Branca, «Il Corano: alcuni problemi 
testuali ne a/-Itgān ft ulūm al-Ģur'ān dias-Suyūtī » in Il Libro e la Bilancia. Studi in memoria 
di Francesco Castro, a cura di Massimo Papa, Gian Maria Piccinelli, Deborah Scolart, t. 1, 
Edizioni Scientifiche Italiane, 201, pp. 45-56. 
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encore et fait part ainsi très ouvertement et très amplement du débat gu une 
telle question a entraîné avant lui et jusqu’à son époque. De façon générale, 
on notera le ton relativement serein avec lequel ce problème est envisagé et 
développé. 

Au sujet de ces prétendus retranchements de versets coraniques, on trouve 
étrange que as-Suyūtī n' ait pas abordé le fameux problème qui a tant fait couler 
d'encre au cours des siècles, à savoir la dite disparition du ‘verset satanique’ 
dans la sourate an-Naģm 53, entre les versets 20 et 21; alors que généralement, 
les commentateurs abordent ce problème à propos du verset 52 de la sourate 
al-Haģģ 22 et que ar-Rāzī, par exemple, s’y étend sur de nombreuses pages. 
L'auteur cite cinq fois ce verset, mais ne le commente jamais dans ce sens. 

Se pose également le problème inverse, à savoir celui du mudraģ, autrement 
dit de ce qui aurait pu être inséré dans le texte coranique (pp. 506-508); et cela 
sous forme de commentaire du texte. L auteur cite différents cas d’insertion: 
celui de Sa‘ b. Abt Waggās dans sa lecture de Coran 4, 12; celui de Ibn ‘Abbas 
dans sa lecture de Coran 2, 198; celui de Ibn Zubayr dans sa lecture de Coran 3, 
104; celui de al-Hasan dans sa lecture de Coran 19, 71. Ibn al-Gazarī explique ce 
fait, en disant qu'étant des spécialistes de ce qui avait été reçu du Prophète, ils 
avaient introduit le commentaire dans la lecture pour l éclairer et expliquer et 
que peut-être certains d’entre eux l’écrivaient même avec le texte coranique. 
Le problème est posé, mais il pas réellement débattu. Il est vrai que l’auteur 
promet de consacrer à ce genre, à savoir le mudrag, un écrit à part. Mais il ne 
semble pas qu’il ait eu l’occasion de réaliser sa promesse. 

Au chapitre 10 (pp. 228—233) et à deux autres reprises (pp. 143—144 et p. 1991), 
as-Suyūtī expose assez complètement, bien que brièvement, ce que les com- 
mentateurs ne signalent qu’en passant tout en ajoutant d’autres cas, à savoir 
la question de ‘ce qui dans le Coran est descendu sur la langue de quelques com- 
pagnons’. On désigne généralement cela par I expression muwāfagāt ‘Umar, 
c'est-à-dire, la coïncidence entre ce que dit Umar et la révélation qui descend 
ensuite par la bouche du Prophète. Anas emploie à ce sujet une expression 
assez forte qu'il met dans la bouche de ‘Umar, à savoir: Je me suis trouvé en 
accord avec (wāfāgtu) mon Seigneur ou mon Seigneur s’est trouvé en accord 
avec moi (wāfaganī) dans quatre cas’ (p. 230). Ce qui pourrait faire penser que 
‘Umar pouvait lui aussi jouir parfois du privilège de la révélation. Le commen- 
taire que ar-Rāģib fait du verset: «C’est celui qui a fait descendre la sérénité (as- 
sakina) dans le cœur des croyants» (48, 4), à savoir ‘on dit qu’il s’agit d’un ange 
qui rend serein (yusakkinu) le cœur du croyant et le rassure; en outre, on rap- 
porte que as-Sakīna parlait par la bouche de ‘Umar’, ce commentaire pourrait 
donc favoriser une telle interprétation (p. 1991). C' est d’ailleurs ce que semble 
appuyer la tradition suivante: ‘Si je n’avais pas été envoyé, tu aurais été envoyé, 
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ô ‘Umar, comme prophète’5l. Cette prérogative ‘umarienne continuera après la 
mort du Prophète; en effet, al-Buķārī rapporte que Abū Bakr déclara après le 
massacre de al-famāma: ‘Il (Umar) ne cessa de me le? répéter, jusqu’à ce que 
Dieu n'ouvrit mon cœur à cela au point de penser à ce sujet ce que pensait 
‘Umar (p. 379)%. Ce privilège n’est d’ailleurs pas réservé à ‘Umar, car d’autres 
y participent, parmi lesquels on signale une femme lors de la bataille de Uhud 
et le porte étendard, Mus'ab Ibn Umayr à cette même bataille (pp. 231-232). 
On est frappé de voir comment l’auteur expose cette question sans que cela, 
semble-t-il, ne fasse le moindre problème et sans qu’il ait besoin de réfuter quoi 
que ce soit. 

Une question analogue concerne les décisions prises à propos de certaines 
pratiques, avant même que la révélation ne descende à leur sujet (pp. 241-243). 
Selon les apparences, il semblerait donc que la révélation se soit conformée à 
des décisions purement humaines. Ce serait le cas du verset de l’ablution (5, 
6) qui est médinois, alors que ľ obligation de l’ablution rituelle est mekkoise; 
celui du verset de la prière du vendredi (62, 9) et celui du verset de l aumône 
(9, 60). Là aussi, l’auteur ne semble trouver aucune difficulté à ce que la 
révélation puisse approuver et sanctionner a posteriori ce qu’il y a de positif 
dans certaines décisions humaines. 

Une autre question qui a ses inconvénients et ses avantages est celle de 
la divergence (ihtilāf): divergence des traditions, des témoignages et des opi- 
nions. La divergence est parfois telle qu’elle empêche de conclure et c’est là son 
côté difficultueux; mais, elle a aussi ce côté profondément sain de permettre la 
liberté de pensée. La majorité écrasante des questions abordées dans ce traité 
est sujette à divergences. Un des exemples les plus remarquables est certaine- 
ment celui qui concerne les sept ahruf (pluriel de harf) dont parle la tradition 
que l’auteur utilise à la troisième question de son chapitre sur les modalités 


31 Fahr ad-Din ar-Rāzī rapporte cette tradition qu’il ne qualifie pas, à propos de Coran 9, 84, 
en la faisant précéder du commentaire suivant: ‘La descente de l'inspiration (al-wahy) 
conformément ('alā mutābaga) à la parole de ‘Umar, que Dieu soit satisfait de lui, lui 
procura une grande dignité et un haut rang dans la religion’ (TK 15, p.155). Ibn ‘Adi, dans 
al-Kāmil, Ibn ‘Asäkir, dans at-Tarih, Ibn al-Gawzī, dans al-Mawdūāūt et at-Tabarānī dans 
al-Mu'ģam al-awsat et dans Magma‘ al-Bahrayn la citent sous une autre forme, à savoir: 
‘Si Dieu envoyait un prophète après moi, il enverrait ‘Umar b. al-Hattāb. La chaîne de 
transmission de cette tradition est considérée comme faible. 

32 A savoir le fait de recueillir le Coran. 

33 Cependant cette autorité de ‘Umar en ce qui concerne la révélation a des limites, en 
particulier au sujet du verset de la lapidation que Zayd b. Tābit n' ēcrivit pas, car Umar 
était le seul à en témoigner (cfr. p. 385). 
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de la descente de la révélation (pp. 306-334). L'auteur annonce quarante opi- 
nions différences sur l'identification de ces ahruf, mais il n’ en expose que seize. 
Puis, il présente les trente-cinq opinions relatées par Ibn Hibbān. Il conclut cet 
exposé par la sévère critique de al-Mursī qui dit en substance que la majorité 
de ces points de vue se recoupent, qu’il ne comprend pas ce qui les spécifie et 
qu'ils contiennent des choses dont il ne saisit pas le sens. Il termine, en disant 
que penser que les sept ahruf se ramènent aux sept lectures équivaut à faire 
preuve d’une ignorance crasse. Le résultat, c’est qu’à la fin de ce débat, on ne 
sait pas quoi penser tellement les divergences sont grandes. 

Le cas de kalla, bien qu’il ne soit pas très important, est assez surprenant 
(pp. 148-150). L'auteur commence par relater l’ opinion de Sibawayh selon 
laquelle cette expression a bien le sens de ‘non’. Puis, il rapporte celle de 
Ibn Hišām qui fait remarquer que, dans certaines sourates apocalyptigues 
mekkoises, elle n’a pas ce sens de la négation, comme dans: «le jour où les 
gens se tiendront devant le Seigneur des univers. * Non!» (83, 6—7). Et enfin, il 
cite Nadr b. Šumayl pour qui kallā signifie ‘oui’ ou ‘vraiment’, comme dit Makkī. 
Ce cas est intéressant parce qu’il montre comment la divergence peut parfois 
finir dans la contradiction. Parmi les sujets les plus fertiles en divergences, 
on signalera les questions de l’ordre de la descente (Chap. 7), de ce qui est 
descendu en premier (ibidem), de ce qui est descendu en dernier (Chap. 8), 
de la présence de termes non arabes dans le Coran (Chap. 38) et des versets 
sûrs et équivoques (Chap. 43). 

Toujours à propos de la divergence, l’auteur aborde, bien sûr, celle qui 
touche au texte coranique lui-même. C’est ainsi que l’œuvre de Utmān est pré- 
sentée comme une entreprise pour sauver la communauté de la division due 
aux divergences existantes entre les différents recueils coraniques (pp. 388— 
392). Selon al-Harit al-Muņāsibī, ‘Utman n’a fait que porter les gens à lire le 
Coran d'une seule façon, en fonction d’un choix convenu entre lui, les émigrés 
et les auxiliaires qui étaient présents, parce qu’il craignait la sédition à cause de 
la divergence entre les gens de al-‘Iräq et ceux de aš-Šām à propos des diverses 
modalités de lecture du Coran (p. 392). Le chapitre 73 (pp. 21395g.) situe la 
divergence relativement à la différence; c’est-à-dire, les savants divergent au 
sujet de l’ opinion prévalente qui admet que dans le Coran il y aurait des pas- 
sages supérieurs (afdal) et des passages excellents ( fūdil). Evidemment, le pro- 


34 Parmi les récentes contributions qui attirent l'attention sur ce sujet, nous avons Saha 
Abboud-Haggar, « Las variedades lingüisticas dialectales de las tribus arabes en el Coran 
segun el Itgān fi ‘ulüm al-Ourān de al-Suyüti» in El Coran ayer y Hoy. Perspectivas actuales 
sobre el Islam. Estudios en honor del profesor Julio Cortés, La Biblioteca de Polo Norte, 
Berenice, 2008, pp. 447-452. 
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blème est de savoir si le dogme de T inimitabilitē coranique peut se concilier 
avec la reconnaissance d’une telle variation dans la bonne qualité du texte cora- 
nique. 

Le dossier le plus épineux est évidemment celui des soi-disant ‘erreurs gram- 
maticales' (lahn, hata’) du texte coranique (pp. 1236—1257). Fahr ad-Dīn ar- 
Rāzī préfère parler de ‘doutes ou d' incertitudes (šubahāt). L'auteur commence 
par rappeler les traditions classiques qui font part des plus fameuses d’entre 
elles, à savoir: «in[na] hadani la-sāhirāni / certes, ces deux lā sont des magi- 
ciens» (20, 63); «wa-l-mugīmīna $-salāta wa-l-mu'tūna z-zakāta | ceux qui éta- 
blissent la prière et ceux qui font l aumône » (4, 162); «inna l-ladina āmanū 
wa-l-ladina hādū wa-s-sabiuna | certes, ceux qui croient, ceux qui sont juifs et 
les sabéens» (5, 69). Et il déclare que ces traditions représentent une grosse 
difficulté (wa-hadihi l-atar muškilatun ģiddan). Viennent donc des essais de 
solution de la part des savants et des spécialistes de la langue. Mais, la mul- 
tiplicité des réponses met le lecteur dans l'embarras du choix. Dans un adden- 
dum, l’auteur ajoute huit autres cas litigieux qui sont attribués à des change- 
ments d'orthographe (al-hiģā” hurrifa) ou à des erreurs pures et simples de 
scribes (mimmā ahta’at bihi l-kuttab), parce qu’ils sommeillaient en écrivant 
(katabahā wa-huwa nā'imun) ou prenaient trop d'encre avec leur plume (ista- 
madda l-kātib midādan katiran), si bien que les lettres s’agglutinaient les unes 
aux autres. On comprend que ce dossier soit soigneusement argumenté, car 
la crédibilité à l’égard du texte coranique en dépend, Dieu ne pouvant pas se 
tromper. Or une seule ‘erreur’ assertée suffirait pour infirmer le Coran en entier, 
comme le répètent si souvent les commentateurs. SU n’y avait pas le dogme de 
la textualité et de l'écriture originelles du Coran, il serait facile de comprendre 
toutes ces ‘difficultés’ comme étant de simples phénomènes linguistiques tout 
à fait courants et normaux, puisqu'ils sont le propre du style oral. 

Souvent, au long de ce traité, revient comme un refrain le rappel de la façon 
de faire de Dieu qui si adapte dans son langage à celui du serviteur. A propos de 
la‘alla signifiant de la part de Dieu la certitude et non le doute, az-Zarkašī dit: 
‘Lorsque le Coran descend dans la langue des arabes, il se produit conformé- 
ment à leur vision des choses à ce sujet, les arabes pouvant émettre un discours 
plein de certitude sous forme de doute pour plusieurs raisons’ (p. 1122). Cette 
conformité suit donc le langage des gens et leurs conventions (p. 1233); elle a 
pour but de rapprocher le locuteur de la mentalité de ceux à qui il s'adresse 
(p. 1542); elle ne se justifie que par rapport à ce que comprennent les arabes, si 
bien que le Coran se présente dans leur langage et selon leur façon de signifier 
les choses (p. 1692), en tenant compte de leurs coutumes, de leurs usages, des 
procédés du pur langage des arabes (pp.1791—1792, 1945, 2266), de leurs connais- 
sances (p. 1947) et de leurs manières, si bien que les gens du commun, tout 
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comme l'élite, peuvent comprendre parfaitement le message (p. 1954). C'est 
une des raisons pour laquelle la sagesse populaire que véhiculent les proverbes 
arabes et non arabes se retrouve dans le Coran (pp. 1939-1941). Cette confor- 
mité du langage de Dieu à celui de la créature est fonctionnelle : Dieu s' exprime 
conformément à la façon habituelle de parler des arabes, pour que se mani- 
feste parfaitement leur incapacité de le concurrencer (p. 1898); il descend sur 
leur propre terrain, pour ou ainsi l'inimitabilité coranique soit indiscutable. 
Evidemment cela pose le problème du lien entre la transcendance du discours 
incréé et sa réalisation immanente dans la langue des arabes que nous pouvons 
lire dans l’ exemplaire coranique. L'auteur ne s’y arrête pas, bien qu’il ait pro- 
duit toutes les prémisses pour le poser; mais on sait qu’il répugne par nature à 
la façon de raisonner des philosophes et des théologiens. 


L'originalité de al-Itgān 


Après ces remarques sur la forme, le fond et les questions importantes, se pose 
le problème de savoir si al-Itgān, qui est un tissu de citations empruntées à 
divers ouvrages des prédécesseurs ou des contemporains de as-Suyūtī, comme 
nous l'avons dit plus haut, a vraiment quelque chose d’original dans la forme 
et dans le fond. Dans le préambule (pp. 9—11), l’auteur signale l’ ouvrage qu’il a 
déjà écrit en 872/1467 sur le commentaire coranique et qu'il a intitulé at-Tahbir 
ft 'ilm at-tafsīr (Elégante composition au sujet du commentaire coranique}. 
Il en donne la table des matières; on voit que les chapitres sont au nombre 
de 102, alors que al-Itgān n’en compte que Bo, Cela est dû, comme on pourra 
le constater, à une division différente des matières. Et toujours dans ce pré- 
ambule, l’auteur fait part de sa découverte de l’ ouvrage relatif aux sciences 
coraniques, écrit par az-Zarkašī (m. 794/1391) et qui s'intitule al-Burhan ft ulūm 
al-Ģur'ān?$. Il en donne également la table des matières qui annonce 47 cha- 
pitres. La lecture de ce livre lui donne l’ envie d'en réaliser un du même genre et 
il met son projet à exécution: J'ai donc mis en chantier ce livre de haut niveau, 
clairement démonstratif, plein d'avantages et de précisions. J'ai ordonné ses 
chapitres de façon plus convenable que l'ordre de al-Burhan'; j'ai inséré cer- 
tains chapitres dans d’autres; j'ai séparé ce qui devait être distinct et je lai 
augmenté de remarques, de trouvailles, de règles et de particularités délicieuses 
à entendre’ (pp. 14-15). Cependant, la dépendance de al-Itgān par rapport à al- 


35  Galal ad-Din as-Suyūtī, at-Tahbir fi ‘ilm at-tafšīr, Dār al--Ulūm, al-Riyāģ, 1402/1982. 
36  Az-Zarkaëi, al-Burhan fi ulūm al-Qur'an, Dar al-Marifa, Beyrouth, 1410/1990. 
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Burhān demeure flagrante, comme nous allons le voir par la suite. Son livre 
at-Tahbīr est pour lui un préliminaire au grand commentaire coranique qu’il 
projette d'écrire et qu’il intitulera Magma‘ al-bahrayn (le confluent des deux 
mers); ce dernier n’a jamais vu le jour ou il a été perdu. A l examen, il ressort 
que al-Itgān n’est pas un simple plagiat et une répétition inutile. Il y a, d’abord, 
ce qui a été ajouté aux sciences coraniques en général, à savoir les chapitres 6 
sur les aspects terrestre et céleste du Coran, 10 sur ce qui est descendu sur la 
langue de certains compagnons, 12 sur ce dont la décision est venue après la 
descente et vice versa et 15 sur la connaissance de ce qui est descendu sépa- 
rēment et ensemble. Puis, il y a ce qui a été ajouté par rapport à al-Burhan, 
comme les chapitres 4, 5, 13, 21, 22 à 27, sans vouloir être exhaustif. Ensuite, 
il y a ce qui se trouve dispersé dans l'ouvrage de az-Zarkašī et dont as-Suyūtī 
fait des chapitres à part, soit 29 en tout, ou qu'il a traité dans des remarques, 
des nota bene et des sections. Enfin, il y a de nouvelles questions, en tout 105, 
qu'il a introduites dans ses chapitres; par exemple, dans le chapitre g, celle 
de la méthode à suivre pour découvrir la prévalence d’une cause de la révé- 
lation sur une autre, quand il y en a plusieurs?! Donc, on ne peut pas dire 
que al-ltqän n'apporte rien de nouveau. Cependant, pour ne prendre gu un 
seul exemple, on est un peu surpris de constater que sur une question aussi 
importante comme celle qu’il introduit avec le chapitre 10 sur ce qui est des- 
cendu sur la langue de certains compagnons (muwāfagāt Umar), il ne tienne 
pas compte de tout ce que rapportent les commentateurs à ce sujet, comme 
Ibn Katīr et Fahr ad-Din ar-Rāzī, pour ne citer qu’ eux. Probablement a-t-il jugé, 
en fin connaisseur de la Tradition, que ce qu’ils rapportent en plus de ce qu’il 
mentionne ne repose pas sur des chaînes de transmission suffisamment bien 
étayées. 

Allons un peu plus dans le détail du rapport de al-Itqān avec al-Burhan 
de az-Zarkašī. Notre auteur reconnaît explicitement et de façon précise sa 
dépendance par rapport à al-Burhān, dans son introduction de al-Itgān (pp.12- 
14), comme nous venons de le dire. Il cite explicitement 43 fois ses emprunts 
à al-Burhan, ce qui est relativement peu?$, mais ses emprunts non avoués 
sont massifs et la plupart du temps textuels. Le premier chapitre de al-Burhan 
sur les causes de la descente a inspiré le chapitre 9 de al-Itgān, au point que 
nous trouvons, entre autres, un long passage dans ce dernier (pp. 194-195) 
textuellement repris de al-Burhan (pp. 17-u8), sans qu'il y ait la moindre 


37 Pour tous ces renseignements, nous avons suivi ce que décrit l éditeur dans son introduc- 
tion au texte. 

38 Voir le lexique des noms propres et celui des titres de livres à ce sujet, en faisant les 
recoupements nécessaires. 
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référence à az-Zarkašī ou au titre de son ouvrage. Le chapitre 2 de al-Burhān est 
la source principale du chapitre 62 de al-ltqan, et ainsi de suite??. Il arrive que 
as-Suyūtī ne cite pas exhaustivement son prédécesseur, parce qu’il a presque 
toujours le souci d’être le plus bref possible, alors il abrège en omettant de 
nombreux exemples; il en est ainsi au chapitre 63 qui reprend le chapitre 5 
de al-Burhān et au chapitre 1 qui reprend le chapitre 9. Cependant, nous avons 
aussi le cas contraire des chapitres 7 et 8 de as-Suyūtī qui s'inspirent du seul 
chapitre 10 de al-Burhan. Il faut tout de même se rappeler que as-Suyūtī a 
notablement amplifié la matière de son étude (80 chapitres) par rapport à 
celle qui est exposée par son prédécesseur (46 chapitres). L éditeur dont nous 
suivons la version du texte a vérifié que souvent où nous avons des expressions 
telles que Tun d'eux dit, un autre dit, d’autres disent, on dit, un des imâms 
dit, etc ..., il s'agit de az-Zarkašī*?. Comme le rappelle Muneer Fareed dans 
l'introduction aux chapitres de al-Itgān qu'il traduit (p. 23)*!, ce que nous 
qualifierions aujourd’hui de vulgaire plagiat était perçu de son temps comme 
relativement normal et même comme une façon d' honorer les ancêtres dignes 
d’être suivis. 

Kenneth Edward Nolin a étudié de façon précise et exhaustive cette dépen- 
dance de al-Itgān par rapport à al-Burhān*?. Tout en suivant ce travail, nous 


39 Voici le résultat de la partielle enquête que nous avons faite grâce à une comparaison 
directe des deux ouvrages en question: Bur. Chap. 3, pp. 149—150 // Itg. Chap. 59, pp. 1784- 
1785; Bur. Chap. 4, pp. 193—195 // Itq. Chap. 39, pp. 978—979; Bur. Chap. 5, pp. 206—241 // 
Do, Chap. 63, pp. 1865—1866: ici, as-Suyûti emprunte les mêmes catégories de al-Burhdn, 
mais réduit les exemples coraniques au maximum, d’où la différence de quantité entre 
les deux, mais il y a identité de matière et de conception; Bur. Chap. 6, p. 242 // Itg. 
Chap. 70, pp. 2018-2020: mélange de citations littērales et de citations en substance; une 
seule contient le nom de az-Zarkašī; Bur. Chap. 7, pp. 253-269 // Itq. Chap. 60, pp. 1827- 
1832: citations littérales et sérieuse réduction de la quantité par as-Suyūtī; Bur. Chap. 8, 
p. 270 // Itg. Chap. 61, p. 1833, avec un début identique; Bur. Chap. 9, pp. 273-292 // 
Do, Chap. 1, pp. 43-n3: amplification sérieuse de la part de as-Suyūtī, textes différents, 
avec quelques citations littérales de al-Burhān par as-Suyūtī, par exemple à la p. 46; Bur. 
Chap. 10, pp. 2935g. // Itg. Chap. 7, pp. 158sq. et Chap. 8, pp. 176sq.: ici, as-Suyūtī a divisé 
la matière exposée dans al-Burhān, en procédant de la même façon dans ses emprunts; 
etc... 

40 Voir lintroduction de l’édition en question pp. 55-56. 

41 Voiron line [PDF] al-Itgan fi Ulum al-Quran — Ashton Central Mosque. 

42 Kenneth Edward Nolin, The Itgān and its Sources: a Study of al-Itgān fī 'ulūm al-Qur'an by 
Jalālal-Dīn al-Suyūtīwith special reference to al-Burhān fī 'ulūm al-Our'ān by Badr al-Din al- 
Zarkašī, Ph.D. dissertation, Hartford Seminary, 1968. Ce travail, toujours à l’état de copie 
dactylographiée, est remarquable du fait qu’il s’agit d'une recherche de première main à 
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rapporterons ici quelques points intéressants développés par l’auteur et que 
nous n'avons pas encore signalés. As-Suyūtī reprend souvent les traditions 
prophétiques citées par az-Zarkašī, mais il arrive qu’il y substitue la version 
qu’il estime être la plus fiable (p. 27). Les sources de al-Burhan ne sont pas 
toujours citées fidèlement et as-Suyüti suit parfois son modèle sur ce point, 
mais il consulte aussi directement l'original (p. 33). Certes, l’auteur de al-ltqan 
emprunte largement, mais il redécoupe souvent la matière de al-Burhān en 
fonction de ses besoins (p. 39); comme exemple, on peut citer le Chapitre 78 
de al-Itgān qui est un conglomérat de divers passages dispersés dans a/-Burhan 
(pp. 59—60). Les titres sont pour la plupart identiques, mais aussi modifiés ou 
inventés (p. 61). Beaucoup de Nota Bene (tanbīhāt) viennent directement de al- 
Burhān (p.66). Chose curieuse, nous avons des variations à propos des citations 
coraniques, tant dans le même texte, que dans la référence à des versets sem- 
blables (pp. 73-74). As-Suyūtī change souvent les formes verbales utilisées par 
az-Zarkašī, le premier ayant une préférence pour la forme masculine chaque 
fois que c’est possible (p. 75); il change également nombre de mots (pp. 76— 
77). Si bien que la dépendance du premier par rapport au second, même si elle 
est évidente et quantitativement importante, n’ abolit tout de même pas toute 
créativité, c' est ce que Nolin démontre au chapitre 5 de son travail (pp. 85sq.). 
Cette originalité se manifeste dans la réorganisation des matériaux empruntés, 
les ajouts personnels, les gloses insérées, les propres opinions sur la validité 
et la qualité des chaînes de transmission des traditions, et les références à ses 
propres œuvres. 


La fortune de al-Itgān: son appréciation et sa fécondité 


Al-ltqän n’est qu’une des nombreuses œuvres de as-Suyūtī dont on a toujours 
peine à établir la liste exacte. Selon aš-Šādilī et ad-Dāwūdī, ses étudiants bio- 
graphes, le nombre oscillerait entre 282 et 561 titres. Gustav Flügel, en 1832, 
en cite plus de 500 et Carl Brockelmann en répertorie 415. Elizabeth Sartain, 
qui expose les raisons de la difficulté d'établir une telle liste, avance le chiffre 
probable d'environ 600. Dans cet ensemble, al-Itgān appartient à un groupe 
d'ouvrages consacrés au Coran, à son commentaire et à ses sciences, à savoir 
ad-Durr al-mantūr fi t-tafsir bi-l-ma'tūr (Les perles dispersées dans le commen- 


partir de la consultation directe des sources. Cependant, malgré la compétence évidente 
et l'attention indiscutable aux textes de la part de l’auteur, il contient de nombreuses 
imperfections et même de surprenantes erreurs, mais qui n’en commet pas! 
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taire basé sur la tradition), Turjuman al-Qur'an (L interprētateur du Coran), 
Asrār at-tanzīl (Les secrets de la descente), al-Iklīl fī stinbāt at-tanzīl (La cou- 
ronne dans l’art de dérivation à partir de la révélation) et Tanāsug ad-durar ft 
tanāsub al-āyātwa-s-suwar (L harmonie des perles dans la correspondance des 
versets et des sourates). 

Il s'avère que ces œuvres n’ont pas joui d’une très grande réputation du 
vivant de l’auteur, au moins en Egypte, car on l’accusait de plagiat, pour les 
raisons que nous avons déjà exposées au sujet du rapport entre al-Itgān et 
al-Burhān de az-Zarkašī. Et ce jugement est partagé à l'époque moderne par 
un savant tel que Ignaz Goldziher (m. 1921) qui fait des commentaires dévas- 
tateurs sur l’œuvre de as-Suyūtī. Beaucoup de savants arabes contemporains, 
comme Sa‘di Abu Gayb, vont dans le même sens. Dans sa remarquable bio- 
graphie, Elizabeth Sartain modère la sévérité de ce jugement; et il faut bien 
reconnaître que les deux conférences internationales organisées en Egypte en 
1976 et 1993, totalement consacrées à la personnalité et à l’œuvre de as-Suyūtī, 
ont contribué à renverser la tendance. En 1982, Mohammed Arkoun commence 
ses Lectures du Coran, en rendant hommage à la valeur et au rôle de as-Suyūtī 
au plan des sciences coranigues; il dit en particulier: ‘Procédant comme Tabarī 
dans son grand Tafsir, l’auteur de l’Itqän a puisé largement dans une immense 
littérature, sauvant ainsi bien des informations qui seraient perdues, ou res- 
tées longtemps inconnues sans lui#5. L article de Eric Geoffroy sur as-Suyūtī, 
dans l'Encyclopédie de l'Islam (1997), témoigne de ce changement, en montrant 
comment aujourd’hui on est davantage disposé à reconnaître les mérites de as- 
Suyüti#. 

ALItgān a donc longtemps subi le sort des autres œuvres dû à la réputation 
souvent négative de l’auteur. Et pourtant, comme la majorité de ces dernières, 
cette œuvre, durant les siècles qui ont suivi la mort de l’auteur, a été l’objet 
de résumés, de commentaires et de commentaires des commentaires. Elle a 
même été l’ inspiratrice et la source d’ ouvrages importants relatifs aux sciences 
coranigues. Il faut reconnaître que durant une longue période après al-Itgān, 
il y a eu peu de compositions notoires, relatives aux sciences coraniques, mis 
à part quelques livres comme celui de Ibn Ugayla al-Makkī (m. 150/1738) inti- 
tulé al-Ziyäda wa-L-ihsān ft ulūm al-Qur'än. Ce livre contient 154 chapitres qui 
s'appuient largement sur le contenu de a/-Itgān, comme l’auteur l'avoue lui- 
même. Il y a également, dans le même genre, al-Fawz al-kabir fi usul at-tafsir 


43 Mohammed Arkoun, Lectures du Coran, Paris, Maisonneuve et Larose, 1982, pp. VI-VII. 

44 Nous avons résumé ici une partie de l’article de Marlis J. Saleh, « Al-Suyūtī and His Works: 
Their Place in Islamic Scholarship from Mamluk Times to the Present», in Mamlūk Studies 
Review, vol. 5, 2001, pp. 73—89. 
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de Šāh Walī Allāh al-Dihlawī (m. 1176/1763). Certes, avant eux, il ne faut pas 
oublier de citer l’œuvre de Ahmad b. Mustafa b. Halīl, connu sous le nom de 
Tāškēprizade (m. 968/1561), qui composa une véritable encyclopédie intitulée 
Miftāh as-sa' āda wa-misbāh as-siyada, environ cinquante ans après la mort de 
as-Suyūtī. Il a résumé al-Itgān dans la huitième partie de son ouvrage, repre- 
nant dans l’ordre les quatre-vingt chapitres de l’ ouvrage; il pille as-Suyūtī sans 
le dire, sauf de rares fois où il fait allusion à ce dernier. Mais, en réalité, ce 
n’est qu’à la fin du 13°/19° siècle et au début du 14°/20° siècle, à l’époque de 
an-Nahda, la renaissance, en Egypte, que recommence vraiment la produc- 
tion en ce domaine. On peut citer, par exemple, at-Tibyan li-ba'd al-mabāhit 
al-muta‘alliqa bi-l-Qur'an ‘ala tarīg al-Itgān de Tāhir b. Muhammad Sälih al- 
Gazāirī ad-Dimašgī (m. 1338/1920) qui doit également beaucoup à al-Itgān, 
comme l'indique le titre même de son livre, et Manähil al-‘irfan de Muhammad 
b. ‘Abd al-‘Azim az-Zurgānī (m. 1367/1948). Suivirent d’autres publications du 
même genre dues à des savants tels que Muhammad Abū Šahba (m. 1403/1983) 
et Subhi s-Sālih (m. 1407/1987). Entre temps, apparaissent plusieurs commen- 
taires coraniques avec des introductions contenant de vastes aperçus sur les 
sciences coraniques comme Mahäsin at-ta'wīl de Gamāl ad-Din al-Oāsimī (m. 
1332/1914) et at-Tahrir wa-t-tanwīr de at-Tähir Ibn al-'Āšūr (m. 1393/1974). Or 
toutes ces introductions puisent largement dans al-Itgān, comme avait puisé 
leur prédécesseur Ibn 'Aģība al-Fāsī (m. 1224/1810) pour l introduction de son 
commentaire intitulé al-Bahr al-mudīr?5. 

Parmi les orientalistes occidentaux qui ont apprécié al-Itgān et en ont beau- 
coup bénéficié, nous citerons, entre autres, le médecin-orientaliste autrichien, 
Aloys Sprenger (m. 1893) qui, après la parution de l édition de Calcutta en 1854, 
présenta ses commentaires dans Soyuti's Itgān on the Exegetic Sciences of the 
Qoran in Arabic, Calcutta, 1856. Et il y a évidemment Theodor Nüldeke avec son 
Geschichte des Qoran (Hildesheim, 1961) en trois volumes. La seconde partie du 
premier volume, relative à la chronologie des sourates, le deuxième volume en 
entier, relatif à l'historicité des matériaux et une grande partie du troisième 
volume sur les différentes lectures, la paléographie et l'esthétique, s' inspirent 
également de al-Itgān entre autres sources*%. On peut dire la même chose à 
propos de Arthur Jeffery dont The Foreign Vocabulary of the Qur'an (1938) puise 
amplement dans les chapitres 37 et 38 de al-Itgān sur ce qu’il y a dans le Coran 
autre que dans la langue de al-Hiģāz et autre que dans la langue arabe. Si l’on 


45  Ontrouvera la majorité de ces renseignements dans F introduction àl’ édition saoudienne 


(pp. 61-64). 
46 Voir, à ce sujet, l introduction aux éléments de traduction de al-Itgān de Muneer Fareed. 
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voulait être exhaustif, la liste s' allongerait certes, mais cela rēclamerait une 
étude approfondie que nous n’ avons pas l'intention de fournir dans cette brève 
présentation d’une simple traduction. 


Diverses éditions non-critiques de al-Itgān 


Les éditions de al-Itgān sont relativement nombreuses, aucune n’est critique 
sauf la dernière que nous avons choisie comme référence principale. Nous les 
énoncerons dans l’ordre chronologique. 


1. al-Matba‘a al-Ma‘madaniyya, Calcutta, 1271/1854, en 10 ğuz et un seul 
volume de 959 pages. 
Matba'at Utmān ‘Abd ar-Razzāg, Le Caire, 1279/1862 
Matba'a al-Mūsawiyya, avec les amendements de al-Šayh Hasan al-Adawī 
al-Hamzāvī, Le Caire, 1287/1870. Al-Šayh Nasr al-Hūrīnī a regroupé toutes 
les corrections, après avoir confronté l'édition imprimée avec un seul 
manuscrit et le tout a été imprimé en appendice de l'édition al-Kāstaliyya, 

A. al-Maymaniyya, Le Caire, 1317/1899 

al-Azhariyya, Le Caire, 1317/1899 

6.  Maktabat Mahmūd Tawfiq, Matba‘at Hiģāzī, avec les amendements de 
"Abd Rabb an-Nabi Saïd al-Husaynī, Le Caire, 1360/1941 

7.  al-Maktaba at-Tiÿariyya al-Kubrā, Matba‘at Hiģāzī, avec les amendements 
de ‘Abd al-Wāhid Muhammad, Le Caire, 1368/1948 

8.  al-Sirkat wa-Maktabat wa-Matba‘at Mustafa al-Bābī al-Halabī, avec les 
amendements d'une commission de savants dirigée par Ahmad Sa‘d Alī 


gi 


et avec Tags al-Ģur'ān de al-Bāgillānī en marge, Le Caire, 1370/1950 

g.  Maktabatal-Mašhad al-Husaynī réalisée par Muhammad Abū l-Fadl Ibrā- 
him, Le Caire, 1387/1967; rééditée par al-Hay'a, Le Caire, 1394/1974 et par 
Dār at-Turāt, Le Caire, 1405/1985 

10. Ihyā” al-Ulüm, Bayrūt et Maktaba li-l-Maʻārif, avec la présentation et les 
commentaires de Muhammad Šarīf Sakr et Mustafā al-Oassās, al-Riyād, 
1407/1986 

11. Dar Ibn Katir, avec les commentaires de Mustafa Dīb al-Buģā, Damas, 
1407/1986 

12. Dāral-Kitāb al-'Arabī, réalisée et commentée par Fawwāz Ahmad Zamar- 
lī, Beyrouth, 1419/1998 


Pour notre propre traduction, nous avons choisi trois éditions. D’ abord, I édi- 
tion de ‘Alam al-Kutub, Beyrouth, s.d., en deux ģuz” et un volume, 200 + 208 
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p.; c’est probablement une reprise pure et simple de l'édition n° 8. Elle a le 
mérite d’être très peu fautive, mais le désavantage d’être imprimée de telle 
façon gv elle est difficilement lisible ; de plus les titres des chapitres, sans parler 
des autres, ne se dégagent pas du texte. Elle n’a pas d index. Elle est typique du 
travail d'imprimerie qu'on faisait dans le quartier de Būlāg, au Caire. 

Puis, nous avons consulté régulièrement aussi l'édition de al-Maktaba al- 
Asriyya, Beyrouth, 1429/2008, en un volume et deux guz”, 975 p.; c’est pro- 
bablement une reprise de l édition n° 9 réalisée par Muhammad Abū al-Fadl 
Ibrahim; elle est très bien imprimée, avec les références coraniques en rouge 
et les titres bien dégagés; mais, elle est très souvent fautive. Cependant, elle 
est utile, car elle donne des variantes qu'on ne trouve pas ailleurs dans les 
autres éditions et qui servent souvent à éclairer le sens. Ses indices sont très 
sommaires. 


L'édition critique de al-Itgān et ses manuscrits 


Enfin, nous avons utilisé avant tout, à cause de sa qualité, la remarquable édi- 
tion critique publiée par Markaz ad-Dirāsāt al-Ourāniyya sous le contrôle de 
Wizārat aë-Su’ün al-Islāmiyya wa-l-Awqäf wa-d-Da‘wa wa-I-Iršād du Royaume 
del Arabie Saoudite, réalisée récemment, mais sans date précise. Elle comporte 
six volumes de texte et de notes et un volume d'indices, le tout atteignant le 
nombre de 3091 pages. Elle contient une longue introduction, des notes abon- 
dantes et des indices très développés. Voici les manuscrits dont l’ éditeur a tenu 
compte et ceux qu’il a écartés. 


1 Le manuscrit de base (A) 

Ce précieux manuscrit est conservé dans al-Maktaba al-Āsafiyya à Haydaräbäd 
en Inde; il est catalogué sous le numéro 163 tafsīr. Il a été copié par Garā- 
murd an-Näsi al-Hanafī al-Mugri”, contemporain de as-Suyūtī que ce dernier 
semble avoir beaucoup apprécié, en raison des éloges qu’il en fait. Il l'aurait 
copié uniquement pour lui-même. Selon les informations écrites tout au long 
de la copie par as-Suyūtī lui-même, semble-t-il, ce manuscrit a été lu à l’auteur, 
pour être contrôlé, au cours de soixante-neuf séances; il a donc été authenti- 
fié par lui. On n’en connaît pas la date exacte; on sait seulement que as-Suyūtī 
donna au copiste la permission de le transcrire durant le mois de Du l-Qa‘da 
(11° mois) de l’année 883/1478. Il a 482 pages de 27x18 centimètres; chaque 
page contient 29 lignes et chaque ligne a environ 20 mots. 


INTRODUCTION 31 


2 Le manuscrit de al-Mahmuüdiyya (M) 

Ce manuscrit est conservé dans al-Maktaba al-Mahmüdiyya, près de Maktabat 
al-Malik ‘Abd al-‘Aziz à al-Madina, où il est enregistré sous le numéro 86. Il a été 
écrit par Muhammad b. ‘Ali ad-Dimi al-Azhari; il est daté de Dan 892/1486, donc 
il a été copié durant la vie de as-Suyūtī. Il a 260 pages de 26x17 centimètres; 
chaque page contient 29 lignes. Il s’agit d’un manuscrit complet fort utile pour 
mettre au point certains passages du manuscrit de base. 


3 Le manuscrit de as-Sulaymaniyya (S) 

Ce manuscrit est conservé dans Maktabat Dāmād Ibrahim Bāšā près de al- 
Maktaba al-Sulaymāniyya à Istamboul où il est catalogué sous le numéro 14. 
Il a été écrit par Muhammad b. Ahmad b. "Ali as-Safturašīnī; il est daté du 14 de 
al-Muharram (1° mois) de l an 883/1478, donc il a été copié également durant 
la vie de l’auteur. Il contient 330 pages de 23 lignes chacune ayant entre 13 
et 18 mots. Il semble qu’il ait été transcrit à partir du manuscrit de l’auteur 
ou d'un manuscrit provenant directement du manuscrit de l’auteur. On note 
plusieurs variantes par rapport au manuscrit Alif. Manquent certaines pages, 
par exemple, les pages 331 à 334. 


4 Le manuscrit de Maktabat Arif Hikmat (°) 

Ce manuscrit est conservé dans Maktabat ‘Arif Hikmat al-Husaynī près de 
Maktabat al-Malik ‘Abd al-"Azīz à al-Madīna, où il est enregistré sous le numéro 
94. Il est écrit en nasģī par ‘Abd al-Wāķid al-Oudsī en 983/1575. Il contient 284 
pages de 27 lignes dont chacune varie entre 14 et 17 mots. Son écriture est claire 
et il contient en marge un certain nombre d'indications fort utiles. 


5 Le manuscrit de al-Haram al-Makkī (H) 

Ce manuscrit est conservé dans Maktabat al-Haram al-Makkī sous le numéro 
447. Il ne porte ni le nom du copiste ni la date. Il contient 278 pages. Il semble 
évident que le copiste fut un homme très compétent et qu’il s’est servi d'un 
manuscrit correct, parce que les erreurs y sont très rares. 


6 Le manuscrit de Princeton (B) 

Ce manuscrit est conservé et catalogué sous le numéro 1232 à la Bibliothèque 
Garret Yahuda de l’Université de Princeton, aux Etats-Unis. Il est daté de 878/ 
1473, donc il a été écrit durant la vie de l’auteur. Il contient 390 pages; il est écrit 
en nashi. 
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7 Le manuscrit de Maktabat Gāmiat al-Malik Sa ūd de al-Riyād (R) 

Ce manuscrit est conservé dans Maktabat Gāmi'at al-Malik Sa'ūd de al-Riyād; 
il est enregistré sous le numéro 2751. Il a été copié en 1201/1786. Il contient 368 
pages. Il ressemble beaucoup au manuscrit Mon. Son copiste ne semble pas très 
compétent, car il contient beaucoup d'erreurs. 


8 Le manuscrit de al-Wizarat al-Awgāf al-Kuwaytiyya (K) 

Ce manuscrit est conservé et catalogué sous le numéro Ho An à Wizārat al- 
Awgāf wa-š-Švwūn al-Islāmiyya al-Kuwaytiyya. Il est complet et forme un seul 
fascicule. Il a été copié par ‘Abd al-Al b. as-Sayyid Muhammad. Il a été achevé 
le mardi 16 de Gumādā 1 (3° mois) de 1177/1763. Il contient 284 pages de 130 x 22 
centimètres. Les manques dans le texte sont indiqués en marge. 


9 Le second manuscrit de Maktabat al-Haram al-Makkī 
Il est conservé et enregistré sous le numéro 448 et contient 423 pages. Etant 
donné son mauvais état de conservation, l'éditeur n’a pas pu en tirer profit. 


10 Le second manuscrit de Maktabat Ārif Hikmat de al-Madina 

Il est conservé et catalogué sous le numéro 95 et a été copié par Yūnus Gari. 
Il contient 570 pages et date de 1269/1852. L'éditeur n’en a pas tenu compte à 
cause de son époque tardive, du fait que son copiste n’est pas très connu pour 
sa compétence et de l'ignorance de sa provenance. 


11 Le manuscrit de Maktabat al-Azhar aš-Šarīf du Caire (Z) 
Ce manuscrit est de 980/1572 et contient 265 pages. Il est classé sous le numéro 
306 tafsir. Une photocopie de ce manuscrit est déposée à la Bibliothèque 
des Manuscrits de l’Université Islamique de al-Madina sous le numéro 2912. 
L'éditeur n’en a pas tenu compte à cause des erreurs qu’il contient et de 
l'ignorance évidente de son copiste. 

Tout au long de notre propre traduction, nous indiquons la pagination de 
cette édition critique. 


Les recueils de traditions prophétiques de référence 


Voici les éditions utilisées, dans l'édition critique du texte, pour les références 
aux recueils principaux des traditions prophétiques, à savoir 
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. Ahmad Ibn Hanbal, Musnad, Mvrassasat Qurtuba, Le Caire, s.d.*7 

2. al-Buķārī, Sahih maʻa šarhihi Fath al-Bārī, al-Matba‘a as-Salafiyya, Le 
Caire, s.d. 

3. Muslim Sahih, éd. Muhammad Fv'ād ‘Abd al-Bāgi, Dar at-Turāt al-‘Arabi, 
Beyrouth, s.d. 

A.  ad-Dārimī, Sunan"$, Dar Ihyā” as-Sunna an-Nabawiyya, Beyrouth, s.d.4° 

5. Abū Dāwūd, Sunan, éd. Izzat Ubayd ad-Da“äs wa-Ādil as-Sayyid, Där Ibn 
Hazm, Beyrouth, 1° édition, 1418/1997 

6. Ibn Māģah, Sunan, éd. Muhammad Fw’ad ‘Abd al-Bāgī, al-Maktaba al- 
Tlmiyya, Beyrouth, s.d. 

7. an-Nasāī, Sunan maa Šarh al-Hāfiz Galāl ad-Dīn as-Suyüti wa-hāšiyat 
al-Imām as-Sindī, édition réalisée et numérotée par ‘Abd al-Fattāh Abū 
Gudda, Maktab al-Matbū'āt al-Islāmiyya, Alep, 4° édition, 1414/1994 
an-Nasāī, as-Sunan al-kubrā, ēd. Abd al-Gaffār Sulaymān al-Bundari, Dār 
al-Kutub al-Ilmiyya, Beyrouth, 1411/1990 

8. at-Tirmidi, Sunan, éd. Baššār Awwād Ma‘rüf, Där al-Garb al-Islāmī, Bey- 
routh, 2° édition, 1419/199850; 

g. Mālik, Muwatta’, ēd. ‘Abd al-Maģīd Turkī, Där al-Garb al-Islāmī, Beyrouth, 
1” ēdition, 1414/1994 


Nous nous conformerons à la façon de faire de l’éditeur. Les références à ces 
neuf recueils des traditions citées dans le texte traduit renvoient au numéro du 
livre et au numéro de la tradition dans l édition concernée, signalée ci-dessus. 
Il y a beaucoup d’autres traditions qui sont extraites d'ouvrages qui ne sont pas 
à proprement parler des recueils officiels: nous n’en donnons pas la référence. 


Les traductions de al-Itgān 


Il serait bien difficile de faire le compte des traductions de citations plus 
ou moins longues extraites de al-Itgān et qui servent à illustrer des passages 
de livres ou d'articles traitant de sujets islamologigues les plus divers. Il n’y 


47 Edition réalisée par Ahmad Muhammad Šākir, Maktabat at-Turāt al-Islāmī, Le Caire; 
édition réalisée par Su‘ayb al-Arna'ūt et ses collègues, Mu’assasat ar-Risāla, Beyrouth, 1° 
édition, 1413/1993. 

48 Intitulé Musnad dans le texte. 

49 Edition réalisée par Husayn Salim Asad ad-Dārānī, Där al-Muģnī li-n-Naër wa-t-Tawzī' 1° 
édition, 1421/2000. 

50 Dārlhyā at-Turāt al-‘Arabi, tahgīg wa-šarh Ahmad Muhammad Šākir Beyrouth, s.d. 
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a pas, semble-t-il, de traduction intēgrale. Nous nous contenterons d'attirer 
l'attention sur trois traductions partielles. La première concerne les trente cinq 
premiers chapitres traduits en anglais; elle est publiée par Garnet Publishing?!. 
Trois volumes ont été annoncés, un seul a été publié en 2011. Cette traduction 
se base sur le texte édité par Muhammad Abū l-Fadl Ibrahim et publié au 
Caire en 1387/1967. Il s’agit d'une traduction relativement large par rapport 
au texte arabe, mais dont l’ avantage est d’ offrir au lecteur un langage courant 
et accessible. Cependant, lorsque le texte présente de sérieuses difficultés, ces 
dernières sont souvent contournées ou éludées à la faveur d’une expression 
approximative ou d’un tour plus ou moins vague. On demeure surpris par le 
fait que les traducteurs n'aient pas homologué leur langage, ainsi que leur 
façon de translittérer l'arabe; d’ailleurs aucun système de translittération n’est 
donné. L'introduction est maigre, à savoir 6 pages; les 286 pages de textes 
ne comportent que 8 pages de notes qui ne sont, en grande partie, que des 
références coraniques et l'index des matières et des noms propres se limite à 
7 pages. On a donc l'impression que le but premier de ce travail n’est par de 
fournir une véritable contribution scientifique, mais une approche facile, plus 
ou moins fidèle à un texte jugé important. 

La deuxième traduction anglaise à considérer est celle de Muneer Fareed 
qui est accessible on line®?. Elle est présentée comme étant un draft, c' est-ā- 
dire, un premier jet ou un brouillon. Bien qu'il ne le dise pas, il semble que, 
d’après la présentation visuelle du volume de a/-Itgān qui se trouve en exergue, 
le traducteur ait pris comme texte de base l’ édition de Dar al-Kutub al-Tlmiyya, 
Beyrouth, 2000. Une vingtaine de chapitres sont annoncés, mais en réalité onze 
sont présentés: chapitres 9, 47, 30, 58, 80, 43, 56, 44, 40, 76, 64. L'introduction 
est intéressante, utile et documentée: la plus grande partie (18 pages) concerne 
l'état actuel des études sur les sciences coranigues au plan international; la 
deuxième partie est consacrée à as-Suyūtī (3 pages) et la dernière à al-Itgān 
(7 pages). Comme cette traduction est en état de gestation, il est bien difficile 
de porter un jugement, si ce n’est qu’elle est fort mal présentée, pas toujours 
fidèle au texte, libre par rapport au sens littéral et donc pas très fiable. Il n’y a 
évidemment aucun index. 


51  Imāmjalāl-al-Dīn'Abd ar-Rahmān al-Suyūtī, The Perfect Guide to the Sciences of the Ourān, 
ALItgān fī ‘ulüm al-Qur'an, translated by Prof. Hamid Algar, Dr. Michael Schub and Mr. 
Ayman Abdel Haleem, Reveiwed by Prof. Osman S. Ismā1īl A. al-Bīlī, vol. 1, Garnet Publi- 
shing, 201. 

52 ashtoncentralmosque.com/wp-content/uploads/2014/07/al-Itqan-fi-Ulum-al-Quran.pdf. 
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La troisième traduction, en français, ne concerne que le chapitre 16 sur la 
modalité de la descente du Coran3. Elle se base également sur l’ édition de Dar 
al-Kutub al-'Ilmiyya. Ce travail est un modèle méthodologique: longue présen- 
tation, traduction scrupuleuse avec texte arabe en vis-à-vis, identification des 
noms propres, notes, bibliographie abondante et indices appropriés. Cette tra- 
duction n’a que le défaut d’être réduite à un seul chapitre. 


Les outils de travail pour la traduction présente 


Parmi les sources et les usuels que nous avons le plus souvent utilisés, nous 
citerons ceux qui suivent, sans vouloir être exhaustif. 


Abd al-Latif al-Hatīb, Mu'ģam al-gira’at, Dar Sa‘d ad Dm, 1420/1999 

Fabr ad-Din ar-Rāzī, at-Tafsir al-kabīr, Där al-Fikr, 1981 (TK) 

Fahr ad-Din ar-Rāzī, al-Mahsul ft ‘ilm usūl al-fiqh, Dar al-Kutub al-Tlmiyya, 
Beyrouth, 1408/1988 

Ibn Hallikān, Wafayāt al-a‘yan, Dār al-Tagāfa, 1972 

Ibn Hišām, al-Sīra an-nabawiyya, Dar al-Manār, Le Caire, 1413/1993 

Ibn Manzūm, Lisan al-'arab, Dar Ihyā' at-Turāt al-"Arabī, 1417/1997 

Ibn Sa‘d, at-Tabagāt al-Kubrā, Där Sädir, s.d. 

al-Isfahānī, Kitāb al-aģānī, Dār Sādir, Beyrouth, 1423/2002 

Ilyās Rahīm, Sāmī G. Hor, Dalil al-irāb, Beyrouth, 1970 

Muhammad Fv'ād ‘Abd al-Bāgī, al-Mu'ģam al-mufahris li-alfāz al-Qur'an al- 
karim, Matābi' al-Šab, 1378/1958 

Muņyī ad Dm al-Darwīš, Irāb al-Qur'an al-karim wa-bayānuhu, Dar al-Iršād li- 
š-Šwūn al-Gāmiiyya, Homs, 1412/1992 

Ibn an-Nadīm, al-Fihrist, Dār al-Masīra, 1988 

al-Qurtubi, al-Gami li-ahkam al-Our'ān, Där al-Kitāb al-Arabī li-t-Tibā'a wa-n- 
Našr, Le Caire, 1387/1967 

Sībawayh, al-Kitab, Maktabat al Häng, al-Oāhira, 3° éd. 1408/1988, reprise par 
Där al-Kutub al-‘Tlmiyya, Beyrouth 

al--Ukbarī, at-Tibyān ft i'rāb al- Our'ān, al-Maktaba at-Tawfīgiyya, 1399/1979 

Yāgūt, Muğam al-buldan, Där Ihyā* at-Turāt al-"Arabī, 1399/1979 

az-Zamaķšarī, al-Kaššāf, Dar al-Kutub al-Tlmiyya, 1415/1995 


53 Jean-Marc Balhan, «La révélation du Coran selon al-Suyūtī », in Etudes Arabes n° 97, PISAI, 
Roma, 2001. 
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az-Zarkašī, al-Burhān ft ‘ulüm al-Qur'an, Där al-Marrifa, Bayrūt, 1410/1990; Dar 
Ihy? al-Kutub al-‘Arabiyya, tahgīg Muhammad Abū |-Fadl Ibrahim, 1376/ 
1907. 


R. Blachère, Histoire de la littérature arabe des origines à la fin du xv” siècle de 
J.-C., Maisonneuve, 1980. 

C. Brockelmann, Geschichte der Arabischen Litteratur, Brill, 1938—1943 

R. Dozy, Supplément aux dictionnaires arabes, Brill et Maisonneuve Frères, 1927 

L. Caetani, Annali dell’islam, Ulrico Hoepli, 1907—1913 

H.G. Cattenoz, Tables de concordance des ères chrétienne et hégirienne, Ed. tech- 
niques nord-africaines, s.d. 

Le Coran, trad. Régis Blachère, Maisonneuve et Larose, 1956 

Encyclopédie de l'Istam, Brill, 2° édition (E1 2) 

Encyclopedia of Arabic Language and Linguistics, ed. Kees Versteegh, Brill, 2007 

Encyclopedia of Arabic Literature, ed. by Julie Scott Meisami and Paul Starkey, 
Routledge, 1998 (EAL) 

Essai d'interprétation du Coran inimitable, trad. D. Masson revue par Sobhi el- 
Saleh, Dār al-Kitāb al-Lubnānī, s.d. 

A.-M. Goichon, Lexigue de la langue philosophigue d'Ibn Sīnā, Desclče de Brou- 
wer, 1938 

Arthur Jeffery, The Foreign Vocabulary of the Qur'an, Brill, 2007 

A. de B. Kazimirski, Dictionnaire Arabe-Français, Maisonneuve, 1960 

Michel Lagarde, Index du Grand Commentaire de Fahr al-Dīn al-Rāzī, Brill, 1996 

E.W. Lane, An Arabic-English Lexicon, Librairie du Liban, 1997 (réimpression de 
l'édition de 1863) 

Le Saint Coran, trad. Muhammad Hamidullah, Ankara-Beyrouth, 1393/1973 

F. Sezgin, Geschichte des Arabischen Schrifttums, Brill, 1967—1984 

AJ. Wensinck, Concordance et indices de la tradition musulmane, Brill, 1962— 


1992 


Les ouvrages et les divers travaux qui nous ont aidé à faire le point sur la 
personnalité et l œuvre de as-Suyūtī sont tous cités en note plus haut dans cette 
introduction. 


Remarques pratiques 
1. Le système de translitération. Nous avons choisi le système de transcription 


phonétique et non celui de la translittération stricte. La passages du Coran sont 
complètement vocalisés. 
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ce $ 
| (voyelle longue: ā) o d 
« (voyelle longue: ā) b t 
— b b z 
© t E 
vr t E 3 
Se > f 
h ô d 
S h 3 k 
a d dJ À 
J r o n 
D A 0 h 
œ s s w (et voyelle longue: ū) 
œ à «s y (et voyelle longue:ī) 


2. Nous ne tenons compte que de la pagination du texte arabe de l'édition 
critique qui est indiquée tout au long de la traduction française de la façon sui- 
vante : 1/151, ce qui veut dire volume 1, page 151. Les références dans V introduc- 
tion et dans les notes n'est faite qu’à cette pagination sans T indication du 
volume, puisque la pagination est continue. 


3. Tous les ajouts au texte original (titres, sous-titres, etc ...) sont mis entre 
crochets | ]; les explicitations sont mises entre parenthèses ( ), par exemple, 
al-Oādī (al-Bāgillānī); l’auteur de al-Kaššāf (az-Zamaķšarī), ainsi que la tra- 
duction de certains mots translittérés, etc... 


4. Les références coraniques sont indiquées de la façon suivante: (5, 21), ce qui 
veut dire sourate 5, verset 21; les références à la Tradition des principaux recueils 
sont indiquées ainsi: (2/224), ce qui veut dire livre 2, tradition n° 224. Les 
éditions de référence sont indiquées plus haut. Ces deux types de références 
sont mentionnés directement dans le texte de la traduction. 


5. La traduction du Coran ne suit en principe aucune traduction déjà en cours; 
un même verset n’est pas toujours traduit exactement de la même façon. Ces 
deux remarques se justifient par le fait qu’on est obligé de traduire en fonction 
de la compréhension de celui qui cite, sinon son explication ou son illustration 
par l exemple deviennent incohérentes et incompréhensibles. 
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6. Les titres de livres ne sont presque jamais traduits: le contraire nous a semblé 
inutile pour la compréhension du texte et peu pratique pour celui qui vou- 
drait trouver l’exemplaire cité. Nous avons suivi l exemple de Brockelmann, 
de Sezgin, de l'Encyclopédie de l'Islam et des orientalistes, en général, qui ne 
traduisent pas. Par contre, l’Index des titres donne des renseignements sur 
l'édition, quand elle existe, et sur la nature du contenu de l’ ouvrage en ques- 
tion. Il faut savoir que as-Suyūtī donne presque toujours des titres abrégés dont 
nous avons essayé de restituer l'intégralité. 


7. Les Nota Bene (tanbīh) et les Remarques ( fā'ida) sont écrits en léger retrait 
par rapport à la marge, pour les distinguer du texte principal, car bien souvent 
ils sont à considérer comme des notes qui interrompent généralement le fil du 
discours principal. 


8. On met parfois des mots, des syllabes ou des lettres en grassetto dans les 
transcriptions, pour attirer l'attention sur le point précis de l'explication don- 
née. 


9. Nous avons adopté des signes conventionnels pour les eulogies, afin de ne 
pas alourdir la lecture du texte. En voici le détail et la signification: 


*) Qu'ilsoit exalté! (Dieu) 

$) Qu'il soit loué et exalté! (Dieu) 

) Que Dieu le bénisse et lui accorde la paix! (le Prophète) 
Que Dieu les bénisse tous les deux et leur accorde la paix! 
°) Que Dieu soit satisfait de lui! (compagnon) 


_— 


/) Surluisoitla paix! 


10. Quand une référence coranique est précédée du signe //, cela signifie que le 
Coran est cité en substance ou allusivement et non textuellement, par exemple, 


(Il 2,2) à la p.1/3. 


11. En ce qui concerne l’ index des noms propres, nous n’ avons signalé que ceux 
des savants cités explicitement et implicitement par as-Suyüti; nous avons 
omis ceux des transmetteurs, ceux des personnages coraniques ou autres et 
ceux des localités qui nous ont semblé de moindre intérêt pour une oeuvre 
comme celle-ci. 


12. Les noms propres sont transcrits tels quels. Il nous a semblé que d'écrire 
Jésus au lieu de Īsā, Marie au lieu de Maryam, Jean au lieu de Yahyā, Gabriel au 
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lieu de Gibrīl, Mahomet au lieu de Muhammad, Abraham au lieu de Ibrāhīm, 
David au lieu de Dāwūd, Salomon au lieu de Sulaymān, etc ... pouvait entraîner 
un glissement culturel et même idéologique non souhaitable. Nous avons fait 
quelques exceptions, par exemple, pour Jérusalem, par pure commodité, et 
pour Dieu qui, en français, est un terme tellement générique qu’il n’a pas de 
connotation confessionnelle précise. 


13. Nous répugnons à faire la liaison entre une parole française et une parole 
arabe en translittération; par exemple nous n’écrivons pas: les fils d’ Adam, 
mais les fils de Adam, l'opinion d' Ibn ‘Abbäs, mais l’ opinion de Ibn 'Abbās, 
etc... 


14. Principales abrēviations: Chap. (Chapitre); EAL (Encyclopedia of Arabic 
Literature); Ed. (édition); EI? (Encyclopédie de D Islam, 2° édition); NdE (note 
de ľ éditeur); p. (page); pp. (pages); s.d. (sans date); sq (et suivant); t. (tome); 
TK (al-Tafsīr al-kabīr); vol. (volume). 


Tayrac (Le Gabach) 
Amelia (Montenero) 
le 15 juin 2017 
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[Préambule] 


Au nom du Dieu Clément et Miséricordieux 


Que Dieu bénisse notre Seigneur Muhammad, sa famille, ses compagnons et 
leur accorde la paix! 

Notre Maître et notre Šayh, l Imām, le savant érudit, l’ océan de compréhen- 
sion vers qui l’on conflue de partout, Gala ad-Din, descendant de notre Maître, 
le savant érudit, Kamāl ad-Dīn as-Suyūtī aë-Safi‘i, que Dieu élargisse son espace, 
dit: 


Louange à Dieu qui a fait descendre le Livre sur son serviteur, comme illumina- 
tion pour les doués d'intelligence. Il y a déposé, parmi les différentes sciences et 
sagesses, la merveille des merveilles; il en a fait le plus glorieux livre quant à la 
valeur, le plus abondant en sciences, le plus délicieux au plan de l’ordre, le plus 
éloquent dans le discours, «un Coran arabe, exempt de tortuosité » (39, 28), non 
créé et dans lequel il n’y a ni incertitude ni doute (// 2, 2). J atteste qu’il wy a 
pas de divinité en dehors de Dieu seul; «il n’a pas d’associé » (6, 163); il est le 
Seigneur des seigneurs, celui devant la subsistance éternelle duquel les visages 
se prosternent (// 20, 111), et devant la majesté duquel les nuques se plient (// 
26, 4). J'atteste que notre Seigneur Muhammad est son serviteur, son Envoyé 
dépêché à partir du plus noble des peuples et de la plus honorable des tribus 
vers la «meilleure communauté» (3, 110), avec le plus excellent Livre: que Dieu 
sa famille et à ses nobles compagnons, bénédiction et 
paix pour toujours jusqu’au jour du Retour. Après ce préambule … 


lui accorde, ainsi qu’à 





La science est une mer débordante dont on ne connaît pas la profondeur et 
une montagne élevée qu’on ne peut pas escalader jusqu’au sommet ni même 
tenter de le faire. Qui veut prendre le chemin pour y pénétrer, n’y arrive pas 
et qui désire arriver à la mesurer, n’en trouve pas le chemin. Comment n’en 
serait-il pas ainsi, alors qu’il (*) dit, en s'adressant à sa créature: «Il ne vous a 
été donné que peu de science» (17, 85). Notre Livre, le Coran, est la source et 
la fontaine des sciences, l'orbite de leur soleil et leur levant. Il ($) y a déposé 
la science de toute chose; il y a expliqué toute guidance et toute erreur et l’on 
voit que chaque praticien d’une discipline s'inspire de lui et sur lui se fonde; 
en effet, le juriste en déduit les préceptes et en extrait la science du permis et de 
P interdit; le grammairien construit à partir de lui les règles de son analyse et se 
réfère à lui pour distinguer la faute du langage de sa rectitude; le rhétoricien est 
guidé par lui vers la beauté de l’ordre et il apprend les méthodes de l’éloquence 
dans la formation du discours. En lui se trouvent les récits et les informations 
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qui retiennent l attention des doués de perspicacité, les exhortations et les 
exemples qui préviennent les capables de réflexion et d’attention, et ainsi de 
suite en ce qui concerne des sciences que ne peut mesurer que celui qui connaît 
ce qu’elles embrassent; et cela, en plus de l’éloquence de T expression et de 
la performance des procédés qui sidèrent les esprits et ravissent les cœurs, et 
de l’inimitabilité de l’ordre dont n’est capable que «le grand connaisseur de 
l invisible» (5, 109). 

Je fus étonné, au temps de la recherche, par les prédécesseurs, du fait qu’ils 
n avaient pas composé de livre au sujet des différentes espèces de sciences du 
Coran, à la manière de ce qu’ils avaient fait pour la science de la Tradition 
prophétique. Alors, j entendis notre maître, le professeur par excellence, l œil 
des observateurs, la quintessence de l'existence, l érudit d'alors, la gloire de 
l'époque, ľ essence du temps, Abū ‘Abd Allāh Muhyi d-Dīn | al-Kāfiyaģī (m. 
879/1474), que Dieu allonge son délai et qu’il étende sur lui son ombre, qui 
disait: J'ai composé un livre sans précédent sur les sciences du commentaire 
coranique’. Alors je Pai copié de lui, car il est d'un volume très réduit et son 
contenu se ramène à deux chapitres: le premier où il mentionne les sens de 
commentaire, d'interprétation, de Coran, de sourate et de verset; et le second 
est sur les conditions [pour exprimer]! une opinion sur le Coran. Après cela, il 
y a une conclusion sur les bonnes manières du savant et de celui qui apprend. 
Ce livre n’a pas étanché ma soif ardente et ne m’ a pas guidé sur le chemin vers 
le but poursuivi. 

Puis, notre maître, Šayh al-Islām, juge des juges, quintessence de l'humanité, 
porte étendard de l’école muttalibite*, ‘Alam ad-Din al-Bulgīnī (m. 868/1463), 
que Dieu lui fasse miséricorde, me fit arrêter sur | un livre à ce sujet de son frère, 
le juge des juges, Galāl ad-Dīn, qu’il intitula Mawäqï al-‘uläm min mawāgi an- 
nuģūm. J'ai vu que c' était une composition fine et un ensemble élégant, bien 
ordonné, bien établi, bien divisé et bien écrit. 

Il dit dans son discours introductif:‘On connaît bien ce que al-Imām aš-Šāfi ī 
(°) adressa à un des califes ‘abbässides; il y mentionne une partie des sciences 
du Coran grâce auxquelles on arrive à acquérir la connaissance de ce que nous 
visons. Tout un ensemble ď auteurs anciens et modernes ont composé des 
œuvres au sujet des sciences de la Tradition prophétique; ces ouvrages sont 
relatifs à ses chaînes de transmission sans son texte, à ses transmetteurs et aux 
gens de cette discipline. Or les espèces de sciences du Coran englobent tout et 
ses disciplines sont complètes. Aussi voudrais-je mentionner dans cet ouvrage 


1 Manque dans le manuscrit A. 
2 A savoir l’école šāfriite. 
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ce gui est parvenu ā ma connaissance et ce gue contient le noble Coran comme 
différentes espèces de sa science sublime. Cela se limite à quelques points. 


1. Le premier: les endroits de la descente, ses moments et ses circonstances. Il y 
a douze espèces à ce sujet: le mekkois, le mēdinois, l’ itinérant, le sédentaire, le 
nocturne, le diurne, l’ estival, l hivernal, ce qui est descendu au lit, les causes de 
la descente, ce qui est descendu en premier et ce qui est descendu en dernier. 

2. Le deuxième point: la chaîne de transmission, ce qui comporte six es- 
pèces: la transmission qui a un grand nombre de témoins sûrs, ce qui est 
transmis par quelques individus seulement, ce qui n’a qu’un seul garant, les 
lectures du Prophète (.), les lecteurs et les mémorisateurs. 

3. Le troisième point: la réalisation, ce qui comporte six espèces: la pause, 
le commencement, la prononciation du a/é, l allongement, l allēgement de la 
hamza, T assimilation. 

4. Le quatrième point: les expressions, ce qui comporte sept espèces: 
l'étrange, l’arabisé, le sens figuré, le polysémique, le synonyme, la métaphore, 
la comparaison. 

5. Le cinquième point: les significations liées aux décisions légales, ce qui 
comporte quatorze espèces: le général qui reste tel, le général particularisé, le 
général avec lequel on veut signifier le particulier, ce en quoi le Livre particu- 
larise la sunna, ce en quoi la sunna particularise le Livre, le global, le distinct, 
l'interprétable, l implicite, l absolu, le conditionné, l abrogeant, I abrogé, une 
espèce d’abrogeant et d’abrogé, à savoir les décisions légales gu on met en 
pratique pour un temps précis et ce qu’un seul sujet de la loi met en pra- 
tique. 

6. Le sixième point: les significations liées aux expressions, ce qui comporte 
cinq espèces: la séparation, la jonction, la concision, la prolixité et la brièveté. 

Ainsi, les espèces atteignent cinquante; mais, parmi les espèces, il y a ce qui 
n'entre pas dans cette liste limitée : les noms, les patronymes, les surnoms, les 
expressions vagues. Telle est la fin de ce qui se présente comme espèces’ 

Voilà la fin de ce que mentionne al-Oādī Galäl ad-Din dans son discours 
introductif. Puis, il parle au sujet de chacune de ces espèces de façon condensée 
qui nécessite des clarifications, des compléments et des ajouts importants. J'ai 
donc écrit à ce sujet un livre que j'ai intitulé: at-Tahbir ft ‘ulum at-tafsir. J'y ai 
inclus les espèces que mentionne al-Bulqini avec un ajout équivalent; j'y ai 
joint des remarques que le talent permet | d'y apporter. Je dis dans son discours 
introductif: ‘Après ce préambule ... Même si les sciences sont nombreuses et si 
leur étendue s’est développée en orient et en occident, leur limite extrême est 
un océan dont le fond reste inconnaissable et leur fin ultime est une montagne 
dont on ne peut pas gravir le sommet. Voilà pourquoi, s'ouvrent à un savant 
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après l’autre les portes pour lesquelles les moyens d' accès ne sont pas parvenus 
de la part des prédécesseurs. 

Parmi ce sur quoi les prédécesseurs ont omis ď écrire, jusqu’à ce que cela 
ne soit illustré ces derniers temps de la meilleure manière, il y a la science du 
commentaire coranique qui est comme la discipline technique de la Tradition 
prophétique. Personne, chez les anciens et chez les modernes, n’a écrit sur 
cela, jusqu’à ce que ne vint Šayh al-Islām, la quintessence de l'humanité, 
F érudit de l’époque, le juge des juges, Galāl ad-Dīn al-Bulgīnī, que Dieu lui 
fasse miséricorde. Il a écrit à ce sujet son livre intitulé Mawāgi' al-‘ulum min 
mawāgi' an-nuģūm. Il a revu la matière et l'a redimensionnée; il l'a divisée 
en chapitres et Pa ordonnée. Personne n’est arrivé avant lui à ce degré. Il Pa 
disposée en cinquante et quelques chapitres répartis en six catégories et il a 
disserté sur chacun de ces chapitres de façon très serrée. Cependant, comme dit 
al-Imâm Abū s-Sa'ādāt Ibn al-Atīr (m. 606/1209) dans la préface de sa Nihaya, 
‘tout initiateur en quoi que ce soit n’a pas de devancier et tout innovateur en 
quelque chose n’a en cela aucun prédécesseur, aussi a-t-il peu pour ensuite 
avoir beaucoup, est-il petit pour ensuite grandir’. 

Il ma semblé évident de citer des chapitres inédits et d’ajouter des choses 
importantes à propos desquelles on ne finit jamais de parler, si bien que j'ai 
eu l'intention d'écrire un livre sur cette science. J'y rassemblerai, si | Dieu 
(*) veut, ses particularités, j'y inclurai ses avantages et j' arrangerai dans sa 
trame les perles de cette science, pour être le second dans son invention, 
le premier qui rassemblera ses éléments dispersés, à savoir mille ou deux 
milleÿ, et celui qui fera des deux disciplines du commentaire coranique et de la 
Tradition prophétique, selon des classifications complètes, deux amis intimes. 
Et quand s' ēpanouira le calice de sa fleur et que s’exhalera son parfum, quand 
se lèvera la pleine lune de sa perfection toute resplendissante, quand son aube 
appellera à la prière en plein matin et quand son héraut invitera au succès, je 
Pappellerai at-Tahbir fi ‘ulum at-tafsīr (Elégante composition sur les sciences 
du commentaire). 

Voici la table des matières des chapitres de cette science, après la préface. 


1° et 2° chapitres: le mekkois et le médinois; 
3° et 4°: le sédentaire et l itinérant; 

5° et 6°: le diurne et le nocturne; 

7° et 8°: l estival et l hivernal; 


3 Les manuscrits divergent entre ilf et alf et ce qu’on trouve dans le manuscrit A n’est pas clair 
(NdE). 
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9° et 10°: (la descente) au lit et en songe; 

11%: les causes de la descente; 

12°: ce qui est descendu en premier; 

13°: ce qui est descendu en dernier; 

14°: ce dont on connaît le moment de la descente; 

15%: ce qui est descendu dans le Coran et n’était descendu sur aucun des 
prophètes; 

16° : ce qui est descendu de lui sur les prophètes; 

17°: ce dont la descente est répétée; 

18°: ce qui est descendu séparément; 

19°: ce qui est descendu ensemble; 

20°: la modalité de sa descente. 


Tout cela concerne la descente. 


21°: ce qui est transmis avec un grand nombre de témoins sûrs; 
22°: ce qui est transmis par quelques individus seulement; 
23°: ce qui n’a qu'un seul garant; 

24°: les lectures du Prophète (.); 

25° et 26°: les lecteurs et les mēmorisateurs; 

27°: comment se charger du Coran; 

28° : le haut et le bas dans la transmission; 

29°: ce qui s’ enchaîne sans interruption. 


Cela concerne la chaîne de transmission. 


30°: le début; 

31°: la pause; 

32°: la prononciation du a/é; 

33°: l'allongement; 

34°: l’allègement du stop glottal; 

35°: l'assimilation; 

36°: l abaissement de la voix; 

37°: l'inversion; 

38°: les points d’articulation des lettres. 


Cela concerne la réalisation du langage. 


39°: les mots rares; 
40°: les mots arabisés; 
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41°: le sens figuré; 

42°: la polysēmie; 

43°: la synonymie; 

44° et 45°: le sûr et l équivoque; 

46°: le difficile à interpréter; 

47° et 48°: le global et le précis; 

49°: la métaphore; 

50°: la comparaison; 

51° et 52°: la métonymie et ľ allusion; 

53° : le général qui reste tel; 

54°: le général particularisé ; 

55°: le général avec lequel on veut signifier le particulier; 

56°: ce en quoi le Livre particularise la sunna; 

57°: ce en quoi la sunna particularise le Livre; 

58°: l’interprétable; 

59°: l implicite; 

60° et 61°: l absolu et le conditionné; 

62° et 63°: l abrogeant et l abrogé; 

64°: ce qu’on met en pratique et qui ensuite | est abrogé; 1/1 
65°: ce qui fut obligatoire pour un seul; 

66°, 67° et 68°: la brièveté, la prolixité et le juste milieu; 

69°: l'assimilation; 

70° et 71°: la séparation et la liaison; 

72°: l abréviation; 

73° : la connexion; 

74° : l'affirmation; 

75°, 76° et 77°: la conformité, la correspondance, l'homogénéité ; 
78° et 79°: la dissimulation et I usage détourné; 

80°: l enroulement et le déroulement; 

81°: la transition soudaine; 

82° : les séparations et les fins de versets; 

83°, 84° et 85° : le mieux du Coran, l’ excellent et le préféré; 

86°: les expressions isolées du Coran; 

87°: les paraboles; 

88° et 89°: les bonnes manières du lecteur et de celui qui fait lire; 
90°: les bonnes manières du commentateur; 

91°: celui dont on accepte et celui dont on refuse le commentaire; 
92°: les commentaires étranges; 

93%: connaissance des commentateurs ; 

94°: l'écriture du Coran; 
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95%:la dénomination des sourates; 

96°: l ordonnancement des versets et des sourates; 

97°, 98° et 99°: les noms, les patronymes et les surnoms; 

100°: les sens vagues; 

101%: les noms de ceux ā propos de gui est descendu le Coran; 
102%: l’histoire. 


Telle est la fin de ce que j'ai mentionné dansle discours introductif de at-Tahbīr. 
Ce livre a été achevé en lan (8)72 / 1467. Il a été copié par un savant accompli 
qui fait partie de la classe de mes maîtres. Puis, m' est venue l’idée, après cela, 
de composer un livre ample, exhaustif et précis sur le sujet, dans lequel je 
procèderais de façon énumérative et avancerais de manière | approfondie. Voilà 
tout; et je pensais être le seul dans cette entreprise et sans prédécesseur dans 
la pénétration de ces voies. Et tandis que je laissais vagabonder ma pensée 
sur cela, avançant et reculant, voici que me parvint la nouvelle que le Šayh 
al-Imām Badr ad-Din Muhammad b. ‘Abd Allāh az-Zarkašī (m. 794/1391), un 
de nos derniers compagnons šāfrites, était l’auteur d’un livre abondant sur ce 
sujet intitulé: al-Burhān ft ‘ulüm al-Qur an. Je l'ai retenu nécessaire pour moi, 
si bien que je me suis informé à son sujet et que je l’ ai trouvé. Il dit dans son 
discours introductif: 

‘Etant donné que les sciences du Coran sont innombrables et que les signifi- 
cations de ce dernier sont impénétrables, il faut en prendre cure dans la mesure 
du possible. Ce qui a manqué aux prédécesseurs, c’est de composer un livre 
contenant les espèces de sciences coraniques, comme les gens l’ont fait en ce 
qui concerne la science de la Tradition prophétique. Je demande à Dieu (*), à lui 
la louange, ce qu’il y a de meilleur pour la composition d’un livre à ce sujet qui 
rassemble les disciplines coraniques sur lesquelles les gens ont disserté, ainsi 
que les points de détails et essentiels du Coran qu’ils ont approfondis. J'y ai 
inclus les significations subtiles et les traits de sagesse élégants qui éblouissent 
les cœurs d’ émerveillement, pour qu’il soit une clé des portes du Coran, un 
frontispice du Livre, une aide pour le commentateur des réalités du Coran et 
un informateur d’une partie de ses secrets et de ses subtilités. Je l ai intitulé: 
al-Burhān fī ulūm al-Qur'an. 

Voici la table des matières de ses chapitres: 


1° chapitre: connaissance des causes de la descente; 

2°: connaissance de la correspondance entre les versets; 
3°: connaissance des séparations; 

4°: connaissance des différents sens et | des synonymes; 
5°: la science de l ambigu; 
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6%:la science du vague; 

7°: les secrets des lettres initiales; 

8°: les conclusions des sourates; 

9%: connaissance du mekkois et du médinois; 

10°: connaissance de ce qui est descendu en premier; 

11%: connaissance de combien de dialectes dans lesquels il est descendu; 

12°: la modalité de sa descente; 

13°: explication sur sa collecte et sur les compagnons qui l’ ont mémorisé; 

14%: connaissance de sa division; 

15%: connaissance de ses noms; 

16%: connaissance de ce qui en lui est descendu autrement que dans la langue 
de al-Hiģāz; 

17°: connaissance de ce qui en lui est descendu autrement qu’en arabe; 

18%: connaissance de ce qu’il contient d' étrange; 

19°: connaissance de la flexion des mots; 

20°: connaissance des règles; 

21°: connaissance de ce qui est le plus beau et le plus éloquent dans l’ expres- 
sion et la phrase; 

22°: connaissance de la différence des expressions en fonction de l’augmen- 
tation et de la diminution; 

23%: connaissance de la variation des lectures; 

24°: connaissance de la pause; 

25°: connaissance du tracé de l écriture; 

26°: connaissance de ses mérites; 

27%: connaissance de ses particularités; 

28°: y a-t-il dans le Coran une chose meilleure gu une autre ? 

29°: les bonnes manières pour sa lecture; 

30°: est-ce qu’il est permis d'utiliser certains versets du Coran dans les 
ouvrages, les lettres et les discours ? 

31%: connaissance des paraboles qu’on y trouve; 

32°: connaissance de ses règles; 

33° : connaissance de son art de la polémique; 

34°: connaissance de l’abrogeant et de l’ abrogé; 

35°: connaissance de ce qui fait croire à | la divergence; 1/14 

36°: connaissance de ce qui est sûr et de ce qui est équivoque; 

37°: le statut des versets équivoques à propos des attributs; 

38%: connaissance de son inimitabilité; 

39°: connaissance de l'obligation de sa transmission par de nombreux 
garants sûrs; 

40°: explication sur l’ opposition de la sunna au Livre; 
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41°: connaissance de son commentaire; 

42°: connaissance des différentes façons d’ adresser la parole; 
43%: explication sur son sens réel et son sens figuré; 

44°: les métonymies et l’allusion; 

45°: catégories du sens du discours; 

46%: mention des styles coranigues qui sont faciles; 

47%: connaissance des particules. 


Il faut savoir que personne ne pourrait étudier à fond aucun de ces chapitres, 
sans y passer toute sa vie, et ensuite il n’aurait même pas fait cela correcte- 
ment. Mais, nous avons limité chaque chapitre au principal et à l'indication 
de quelques détails. En effet, le travail est long et la vie est courte. Que peut 
atteindre un bref discours ?’ 

Ainsi finit le propos de az-Zarkašī dans son discours introductif. Lorsque 
je me fus informé sur ce livre, ma joie augmenta et je louai Dieu abondam- 
ment. Ma décision de publier ce que j'avais conçu se renforça, aussi dēcidai-je 
fermement de composer l’ ouvrage projeté. J'ai donc mis en chantier ce livre 
de haut niveau, clairement démonstratif, plein d'avantages et de précisions. 
J'ai ordonné ses chapitres de façon plus convenable que l’ordre de al-Burhan; 
j'ai inséré certains chapitres dans d’autres; j'ai séparé ce qui devait être dis- 
tinct et je Pai augmenté de remarques, de trouvailles, de règles et de parti- 
cularités | délicieuses à entendre. Je lai intitulé a/-Itgān ft ‘ulüm al-Qur'an 
| Le parfait manuel des sciences coranigues. Si Dieu (*) veut, on trouvera 
dans chacun de ses chapitres ce qui conviendrait pour un ouvrage à part et 
on boira à ses fraîches fontaines de quoi se désaltérer, pour ne plus jamais 
avoir soif après cela. Ten ai fait un préliminaire au grand commentaire cora- 
nique que j'ai commencé et que j'ai intitulé Maģma' al-bahrayn wa-matla‘ 
al-badrayn. Al-gami' li-tahrīr ar-riwāya wa-tagrīr ad-dirāya | Le confluent des 
deux mers et le levant des deux lunes. Recueil de la tradition consignée et 
de la science confirmée. A Dieu, je demande l'assistance, la guidance, l’aide 
et la garde. Je mai d'assistance qu’en Dieu. En lui je me confie et vers lui je 
reviens. 

Voici la table des matières des chapitres de ce livre. 


1° chapitre : connaissance du mekkois et du mēdinois; 
2°: connaissance du sédentaire et de l’ itinérant; 

3°: le diurne et le nocturne; 

4°: estival et l’ hivernal; 

5°: (ce qui est descendu) au lit et en songe; 

6°: le terrestre et le céleste; 
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7: 


ce gui est descendu en premier; 


8%: ce qui est descendu en dernier; 


9°: les causes de la descente; 


10°: ce qui est descendu sur la langue de certains compagnons; 


11° 
12° 
13° 
14° 
15° 


: ce dont la descente a été répétée; 

: ce dont la décision est venue après la descente et vice versa; 

: connaissance de ce qui est descendu séparément et ensemble 

: ce qui est descendu accompagné d’anges et ce qui est descendu seul; 

: ce qui était déjà descendu sur certains prophètes et ce qui n’est descendu 


sur personne avant le Prophète (.); 


16°: 
17°: 
18°: 
19°: 


la modalité de sa descente 

connaissance de ses noms | et des noms de ses sourates; 1/16 
son recueil et son ordonnancement; 

le nombre de ses sourates, de ses versets, de ses paroles et de ses lettres; 


20°: ses mēmorisateurs et ses lecteurs; 


21°: 


le haut et le bas de la transmission; 


22°: ce qui est transmis par beaucoup de garants sûrs; 


23°: ce qui est transmis par plus de deux témoins; 


24°: ce qui est transmis par un seul ou quelques individus seulement; 


25°: ce qui est transmis par un seul garant; 
26°: ce qui est apocryphe; 
27°: ce qui est inséré; 


28%: connaissance de la pause et du commencement; 


29%: explication de ce qui est lié formellement et sémantiquement; 


30°: le son a/é, le son a et le son intermédiaire; 


: l'assimilation, la manifestation, l occultation, la transformation; 


32°: l allongement et le raccourcissement; 

33°: l adoucissement du stop glottal; 

34°: la modalité de sa prise en charge; 

35°: les bonnes manières de sa lecture; 

36°: connaissance de ce qui est étrange; 

37°: ce qu’il y a autrement que dans la langue de al-Hiģāz; 


38°: ce qu’il y a autrement que dans la langue arabe; 


39°: connaissance des termes polysémiques et monosémiques; 


40°: connaissance du sens des mots-outils dont le commentateur a besoin; 


: connaissance de son analyse; 


42°: les règles importantes que le commentateur a besoin de connaître ; 
43° : le sûr et l équivoque; 

44°: l’antéposé et le postposé; 

45°: le général et le particulier; 
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46%: le vague et le précis; 

47°: l’abrogeant et l abrogé; 

48°: ce qui fait difficulté et ce qui fait croire à la divergence et à la contradic- 
tion; 

49°: l'absolu et le conditionné; 

50°: l explicite et l’implicite ; 

51°: les modes de l’interpellation; 

52°: le sens réel et le sens figuré; 

53°: la comparaison et les métaphores; 

54°: les métonymies et l’allusion; 

55°: la limitation et la particularisation; 

56°: la concision et la prolixité; 

57°: l'information et le performatif; 

58°: les formes rhétoriques du Coran; 

59°: les coupures des versets; 

60°: les ouvertures des sourates; 

61°: les conclusions des sourates; 

62° : la correspondance des versets et des sourates; 

63°: les versets ‘semblables’; 

64°: l’inimitabilité du Coran; 

65°: les sciences déduites du Coran; 

66°: ses paraboles; 

67°: ses serments; 

68°: ses polémiques; 

69°: les noms, les patronymes et les surnoms; 

70°: les identifications vagues; 

71° : les noms de ceux à propos de qui le Coran est descendu; 

72° : les excellentes qualités du Coran; 

73%: ce qui est supérieur et ce qui est excellent dans le Coran; 

74° : les versets singuliers du Coran; 

75°: ses propriétés spécifiques; 

76° : le tracé graphique et les bonnes manières de son écriture; 

77° : connaissance de son interprétation et de son commentaire, mise en 
évidence de sa noblesse et du besoin qu’on en a; 

78%: conditions à remplir et bonnes manières pour le commentateur; 

79°: les étrangetés du commentaire; 

80°: les classes de commentateurs. 


Cela fait donc quatre-vingt chapitres, selon ce mode d'insertion; si on avait 
distribué en chapitres tout ce que j'ai inséré dans leur contenu, ils se seraient 
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accrus jusqu’au nombre de trois cents. La majorité de ces chapitres ont fait 
l'objet d'ouvrages à part dont beaucoup d’entre eux ont attiré mon attention. 

Parmi les ouvrages du même genre, bien qu’en vérité il n’y en ait aucun de 
semblable ni de proche, il n’y a qu'un ensemble insignifiant et une portion 
réduite, à savoir: 


Funūn al-afnän fi ulūm al-Ourān de Ibn al-Gawzī (m. 597/1200), 

Gamaäl al-gurrā” de aë-Sayh ‘Alam ad-Dīn as-Sahāwī (m. 643/1245), 

al-Muršīd al-waģīz fi 'ulūm tata‘allaqu bi-l-Qur'än al-‘aziz de Abū Šāma (m. 
665/1266), 

al-Burhān fī muškilāt al-Ģur'ān de Abū l-Maʻālī 'Azīzī b. ‘Abd al-Malik connu 
comme Šaydala (m. 494/1100). Tout cela, comparč ā un seul chapitre de 
ce livre, est comme un grain de sable à côté de tout le sable du désert et 
comme une goutte d’eau face à l'immense océan. 


Voici les titres d'ouvrages que j'ai consultés pour ce livre; j'ai fait de lui leur 
résumé. 

Parmi les livres fondés sur les traditions, il y a les commentaires coraniques 
de Ibn Garir (at-Tabarī) (m. 310/922), de Ibn Abī Hātim (m. 327/938), Ibn 
Mardawayh (m. 410/1019)*, Abū aš-Šayh b. Hayyān (m. 369/979), al-Firyābī? 
(m. 212/827), ‘Abd ar-Razzāg (m. 211/826), Ibn al-Mundir (m. 318/930), | Sa'īd b. 
Mansūr (m. 227/841), ā savoir une partie de son Sunan, al-Hākim (m. 405/1014), 
à savoir une partie de son Mustadrak, le commentaire coranique de al-Hāfiz 
‘Imäd ad-Din b. Katīr (m. 774/1372), Fadil al-Our'ān de Abū ‘Ubayd (m. 224/ 
838), Fadā'il al-Ģur'ān de Ibn ad-Durays (m. 294/906), Fadāril al-Ģur'ān de Ibn 
Abīšayba (m. 235/849), | al-Masähif de Ibn Abī Dāwūd (m. 316/928), al-Masähif 
de Ibn Ašta (m. 360/970), ar-Radd 'alā man halafa mushaf Utmān de Abū Bakr 
b. al-Anbārī (m. 328/939), Ah/āg hamalat al-Ģurān de al-Āģurrī (m. 360/970), 
at-Tibyan ft ādāb hamalat al-Qur'an de an-Nawawī (m. 676/1277), et Šarh al- 
Buhart de Ibn Hağar (m. 852/1448). 

Parmi les recueils de traditions prophétiques (Gami, Musnad), un nombre 
incalculable. 


4 Cenomest vocalisé de différentes façons, suivant les auteurs anciens et modernes. Au dernier 
chapitre (80), l'éditeur vocalise la plupart du temps Ibn Mardüyah (p. 6/2391); Brockelman, 
GAL, S1, p. 411, vocalise Ibn Mardüya ; Sezgin, GAS 1, p. 225, vocalise Ibn Mardawaih et Encyclo- 
poedia Iranica, vol. vint, fasc. 1, pp. 38—39, vocalise Ibn Mardawayh (Mardūya). Nous adoptons 
la vocalisation Ibn Mardawayh. 

5 bi-kasr awwalihi wa-sukūn tāniya, selon Yāgūt au sujet du nom de lieu Firyāb (t. 4, p. 259a). 
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Parmi les livres relatifs aux lectures du Coran et ce qui se rattache à leur 
réalisation, il y a Gamāl al-Qurr& de as-Sahāwī (m. 643/1245), an-Našr wa- 
t-tagrīb de Ibn al-Gazarī (m. 833/1429), al-Kāmil de al-Hudalī (m. 465/1072), 
al-Iršād fi L-girāāt al-'ašr de al-Wāsitī (m. 593/196), aš-Šawādd de Ibn Galbūn 
(m. 389/998), al-Waqf wa-l-ibtida’ de Ibn al-Anbārī (m. 328/939) |, celui de as- 
Suģāwandī (m. 560/164), celui de an-Nahhās (m. 338/949), celui de ad-Dānī 
(m. 444/1052), celui de al--Ammānī (m. 500/1106) et celui de Ibn an-Nikzāwī 
(m. 683/1284), et Qurrat al-‘ayn fi l-fath wa-l-imala wa-bayna l-lafzayn de Ibn 
al-Oāsih (801/1398). 

Parmi les livres concernant les faits linguistiques, les mots étranges, la langue 
arabe et I analyse, il y a Mufradāt al-Qur’än | de ar-Rāģib (m. 425/1033), Garīb 
al-Ģurān de Ibn Qutayba (m. 276/889) et celui de al--Uzayzī (m. 330/941), 
al-Wuģūh wa-n-nazā'ir de an-Naysābūrī (m. 430/1038) et celui de Ibn ‘Abd 
as-Samad (m.?), al-Wāhid wa-l-jam fi l-Our'ān de Abū 1-Hasan al-Ahfaš al- 
Awsat (m. 215/830), az-Zāhir de Ibn al-Anbārī (m. 328/939), Sarh at-tashīl | [de 
Muhammad b. Yūsuf b. ‘Ah Apr ad Dm, (m. 745/1344)|, al-Irtišāf de Abū Hayyān 
(m. 745/1344), al-Muģnī de Ibn Hišām (m. 761/1359), al-Gany ad-dānī fī hurūf 
al-ma'ānī de Ibn Umm Qāsim (m. 749/1391), Irāb ot Ģur'ān de Abū l-BaqẸ (m. 
616/1219), celui de as-Samīn (m. 756/1355), celui de as-Safāgusī (m. 742/1341) et 
celui | de Muntaģab ad-Dīn (m. 643/1245), al-Muhtasib fī tawģīh aš-šawādd de 
Ibn Ginn (m. 392/1001), al-Hasa’is du même, al-Hātiriyyāt du même, Da l-qadd 
du même, al-Amālī de Ibn Hāģib (m. 646/1248), al-Mu‘arrab de al-Gawālīgī 
(m. 540/145), Muskil al-Ģur'ān de Ibn Qutayba (m. 276/889), et al-Lugat al-latī 
nazala bihā al-Our'ān de Abū I-Oāsim Muhammad b. ‘Abd Allāh (m.?). 

Parmi les livres concernant les décisions coranigues et ce qui s’y rattache, il 
y a Ahkām al-Qur'än de Ismañl al-Oādī (m. 282/895), celui de Bakr Ibn al-‘Al# 
(m. 344/945), celui de Abū Bakr ar-Rāzī (m. 370/980), celui de al-Kiyā al-Harrāsī 
(m. 504/110), celui de Ibn al-‘Arabi (m. 543/148), | celui de Ibn al-Faras (m. 
597/1200), celui de Ibn Huwayz Mindād (m. 390/999), an-Nāsihwa-l-mansūļ de 
Makkī (m. 437/1045), celui de Ibn al-Hassār (m. 611/1214), celui de as-Saīdī (m. 
520/1126), celui de Abū Gafar an-Nahhäs, celui de Ibn al-"Arabī (m. 543/148), 
celui de Ibn Dāwūd as-Siģistānī (m. 275/888), celui de Abū ‘Ubayd al-Oāsim b. 
Sallām (m. 224/838), | celui de Abū Mansur ‘Abd al-Oāhir b. Tahir at-Tamīmī 
(m. 429/1037), et al-Imām fi adillat al-ahkäm de aš-Šayh ‘Izz ad-Dīn b. ‘Abd as- 
Salām (m. 660/1261). 

Parmi les livres concernant T inimitabilitē du Coran et les disciplines de 
P éloquence, il y a Iģāz al-Qur'an de al-Hattābī (m. 388/998), celui de Ibn Surāga 
(m. 410/1019), celui de ar-Rummānī (m. 384/994), celui de al-Oādī Abū | Bakr al- 
Bāgillānī (m. 403/1012), celui de ‘Abd al-Oāhir al-Guršānī (m. 471/1078), celui 
de al-Imām Fahr ad Dm (ar-Rāzī) (m. 606/1209), celui de Ibn Abī I-Isba* (m. 
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654/1256) dont le titre est al-Burhan, celui de az-Zamalkānī (m. 651/1253) dont 
le titre est également a/-Burhān, avec un résumé fait par lui dont le titre est 
al-Muģīd; il y a encore Maÿaz al-Ourān | de Ibn ‘Abd as-Salām (m. 660/1261), 
al-Igaz fi l-mağāz de Ibn al-Qayyim (m. 751/1350), Nihāyat at-ta'mīl fī asrār at- 
tanzīl de az-Zamalkānī (m. 651/1253), at-Tibyan fī -bayān également de lui, al- 
Minhāģ al-mufid fī ahkām at-tawkīd de lui aussi, Bodo" al-Our'ān de Ibn Abt 
I-Isba* (654/1256), at-Tahbir également de lui, al-Hawātir as-sawānih ft asrar 
al-fawātih de lui aussi, Asrār at-tanzil de aš-Šaraf al-Bārizī (m. 738/1337), | 
al-Agsa l-garib de at-Tanūķī (m. 748/1347), Minhāģ al-bulaga’ de Hāzim (m. 
684/1285), al-Umda de Ibn Rašīg (m. 456/1063), as-Sina‘atayn de al-"Askarī (m. 
395/1004), al-Misbāh de Badr ad-Din b. Mālik (m. 686/1287), at-Tibyān de at-Tībī 
(m. 743/1342), al-Kināyāt de al-Gurģānī (m. 482/1089), al-Iģrīd fi l-farq bayna | l- 
kināya wa-t-tarid de aš-Šayh Tagiyy ad-Dīn as-Subkī (m. 756/1355), al-Iqtinas fi 
l-farq bayna l-hasr wa-l-ihtisas également de lui, Arūs al-afrāh de son fils, Baba 
ad-Din (m. 773/1371), Rawd al-afhām fi agsām al-istifhām de aë-Sayh Šams ad- 
Din b. as-Sā'iģ (m. 776/1374), Našr al-‘abir ft igāmat az-zahir magāma d-damir 
également de lui, al-Mugaddima ft sirr al-alfaz al-mugaddama de lui aussi, 
Ihkām ar-rāy ft ahkām al-ày toujours de lui, Munāsabāt tartīb as-suwar de Abū 
Ga‘far b. az-Zubayr (m. 708/1309), Fawāsil al-äyat | de at-Tūfī (m. 716/1316), al- 
Matal as-sā'ir de (Nasr Allāh) Ibn al-Atīr (m. 637/1239), al-Falak od dëi: 'alā 
l-matal as-sā'ir [de Ibn Abt l-Hadīd al-Mur*tazilī, m. 656/1258], Kanz al-baraa 
de (Ismāfl) Ibn al-Atīr (m. 699/1299), Šarh badī Qudäma de al-Muwaffag Abd 
al-Latīf (m. 629/1231). 

Parmi les livres concernant d’autres genres de sujets, il y a al-Burhān ft 
mutašābih al-Our'ān de al-Kirmānī (m. 500/106), Durrat at-tanzil wa-gurrat at- 
ta'wīl fi -mutašābih de Abū ‘Abd Allāh ar-Rāzī (m. 420/1029), Kašf al-ma'ānī fī 
l-mutašābih (min) al-matānī de al-Oādī Badr ad-Dīn Ibn Gamāa (m. 733/1332), 
Amtal al-Qur'an de al-Māwardī (450/1058), Agsām al-Qur'än de Ibn al-Qayyim 
(m. 751/1350), Gawhar | al-Ģur'ān de al-Gazālī (m. 505/111), at-Tarīfwa-Lilām 
fima wagaa fi l-Qur'än min al-asma’ wa-l-a‘lam de as-Suhaylī (m. 581/1185), ad- 
Dayl ‘alayhi de Ibn ‘Askar (m. 636/1238), at-Tibyan fi mubhamat al-Qur'an de 
al-Oādī Badr ad-Din b. Gamā'a (m. 733/1332), Asm man nazala fihim al-Our'ān 
de Ismāfl ad-Darīr (m. 430/1038), Dor ar-rašad fī ‘adad al-ay wa-šarhihā de 
al-Mawsili (m. 656/1258), | Šarh āyāt as-sifāt de Ibn al-Labbān (m. 749/1348), 
ad-Durr an-nazīm fi manāfi' al-Our'ān al-'azīm de al-Yāft ī (m. 768/1366). 

Parmi les livres relatifs au tracé de l'écriture, il y a al-Mugni‘ de ad-Dānī 
(444/1052), Šarh ar-rā'iyya de as-Sahāwī (m. 643/1245) et celui de Ibn Gubāra 
(m. 728/1327). 

Parmi les livres de portée générale, il y a Bodo" al-fawā'id de Ibn al-Qayyim 
(m. 751/1350), Kanz al-fawā'id de aš-Šayh ‘zz ad-Dīn b. ‘Abd as-Salām (m. 
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788/1386), al-Gurar wa-d-durar de aš-Šarīf al-Murtadā (m. 436/1044), at-Tadkira 
de al-Badr b. as-Sähib (m. 788/1386), Gāmi' al-funūn de Ibn Šabīb al-Hanbalī (m. 
695/1295), an-Nafis de Ibn al-Gawzī (m. 597/1200) et al-Bustän de Abū l-Layt as- 
Samargandī (m. 375/985). 

Parmi les commentaires coranigues d'auteurs non traditionnistes, il y a al- 
Kaššāf (de az-Zamaķšarī, m. 538/1143) et sa glose par at-Tībī (m. 743/1342), le 
commentaire de al-Imām Fahr ad-Dīn (ar-Rāzī) (m. 606/1209), le commen- 
taire de al-Isfahānī (m. 749/1348), celui de al-Huwayyī (m. 637/1239), celui de 
Abū Hayyān (m.?), |, celui de Ibn 'Atiyya (m. 542/1147), celui de al-Oušayrī (m. 
465/1072), celui de al-Mursī (m. 655/1257), celui de Ibn al-Gawzī (m. 597/1200), 
celui de Ibn ‘Aqil (m. 769/1367), celui de Ibn Razīn (m. 680/1281), celui de al- 
Wāņidī (m. 468/1075), | celui de al-Kawāšī (m. 680/1281), celui de al-Mawardi 
(m. 450/1058), celui de Sulaym ar-Rāzī (m. 447/1055), celui de Imām al-Hara- 
mayn (al-Guwaynī, m. 478/1085), celui de Ibn Barraģān (m. 536/141), celui de 
Ibn Baziza (m. 662/1263), | celui de Ibn al-Munayyir (m. 683/1284), aLAmālī (aš- 
šāriha li-mufradat) al-Fātiha de ar-Rāfi ī (m. 623/1226), le préliminaire du com- 
mentaire de Ibn an-Nagīb (m. 698/1298), al-Garā'ib wa-l- 'aģā'ib de al-Kirmānī 
(m. 500/106), Oawā'id fī t-tafsīr de Ibn Taymiyya (m. 728/1327). 

Voici qu’il est temps de commencer ce projet avec l’aide du Roi adoré. 


CHAPITRE 1 


Parties mekkoises et mēdinoises du Coran 


Un groupe de savants, dont Makkī et ‘Izz ad-Dīn ad-Dīrīnī, y a consacré un 
ouvrage à part. Parmi les avantages de la connaissance de cela, il y a la science 
de ce qui est postérieur et qui donc abroge ou spécifie, selon l’ opinion de celui 
qui soutient la postériorité de ce qui spécifie. 

Abū l-Qāsim al-Hasan b. Muhammad b. Habib an-Naysābūrī dit dans Kitab 
at-tanbīh ‘ala fadl ‘ulum al-Qur'an: ‘Parmi les plus nobles sciences du Coran, il 
y a celle de sa descente et de ses différents aspects: l ordonnancement de ce 
qui est descendu à Makka et à al-Madina, ce qui est descendu à Makka et dont 
le statut est médinois et ce qui est descendu à al-Madina et dont le statut est 
mekkois, ce qui ressemble à la descente mekkoise dans la descente mēdinoise 
et ce qui ressemble à la descente mēdinoise dans | la descente mekkoise, ce qui 
est descendu à al-Guhfa!, à Jérusalem, à at-Tā'if ou à al-Hudaybiyya, ce qui est 
descendu de nuit ou de jour, ce qui est descendu accompagné (d anges) ou tout 
seul, les versets médinois dans les sourates mekkoises et les versets mekkois 
dans les sourates mēdinoises, ce qui de Makka a été attribué à al-Madīna, ce 
qui de al-Madīna a été attribué à Makka et ce qui de al-Madina a été attribué à 
T Abyssinie, ce qui est descendu de façon globale et ce qui est descendu de façon 
commentée, et ce sur quoi on diffère: certains disant que cela est médinois, et 
d’autres que c’est mekkois. Tels sont les vingt-cinq aspects; celui qui les ignore 
et ne les distingue pas entre eux n’a pas la permission de parler du Livre de 
Dieu (71. Fin de citation. 

Quant à moi, j'ai traité en détail ces aspects-là. A certains, j'ai consacré un 
chapitre à part; d’autres, Ten ai parlé à l'intérieur de certains chapitres. 

Dans son livre an-Nāsih wa-l-mansüh, Ibn al-‘Arabi dit: ‘Ce que nous savons 
en général du Coran, c’est qu’il contient une partie mekkoise et une autre 
médinoise, un aspect expéditionnaire et un autre sédentaire, un côté nocturne 
etun autre diurne, un caractère céleste et un autre terrestre, ce qui est descendu 
entre ciel et terre, ainsi que sous la terre, dans la caverne’. 

Dans l'introduction de son commentaire coranique, Ibn an-Nagīb dit: ‘Ce 
qui est descendu du Coran se répartit en quatre parties: ce qui est mekkois, ce 
qui est médinois, ce qui est en partie mekkois et en partie médinois et ce qui 
n’est ni mekkois ni mēdinois. 


1 Lieu-dit de al-Hiģāz entre Makka et al-Madīna, sur le chemin de l’hégire (NdE). 
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Sache que pour les gens, à propos de ce qui est mekkois et mēdinois, il y a, 
techniquement parlant, trois opinions. 

La plus connue (al-aÿhar)? est que ce qui est mekkois est descendu avant 
T hēgire, tandis que ce qui est mēdinois est descendu après, autant à al-Madina 
qu’à Makka, l’année de la prise de Makka, l’année du pèlerinage de l adieu, 
ou lors d'une expédition quelconque. ‘Utman, b. Sa‘id ad-Dārim?’, se référant 
à Yahyā b. Sallām, cite ce que dit ce dernier, à savoir que ce qui est descendu à 
Makka, ainsi que ce qui est descendu en chemin vers al-Madina, avant que le 
Prophète (.) ne l’atteignît, est mekkois. Ce qui est descendu sur le Prophète (.) 
dans ses expéditions, après qu’il fût arrivé à al-Madina, est mēdinois. C'est lā 
un renseignement précieux d’où l’on conclut que ce qui est descendu durant 
le voyage de I hēgire est mekkois, techniquement parlant. 

Selon la deuxičme opinion, est mekkois ce gui est descendu ā Makka mēme 
si ce fut après l’ hēgire; et est médinois ce qui est descendu à al-Madīna. A partir 
de là, nous pouvons définir ce qui est entre les deux; donc ce qui est descendu 
durant les expéditions, on ne le qualifiera ni de mekkois ni de mēdinois. | Dans 
al-Kabir, at-Tabarānī cite par le truchement de al-Walīd b. Muslim qui le tient de 
"Ufayr b. Ma'dān, de la part de Sulaym b. ‘Amir, ce que dit Abū Umāma, à savoir 
guel Envoyé de Dieu (.) dit: Le Coran est descendu dans trois endroits: Makka, 
al-Madīna et aš-Šām. Selon al-Walīd, cela signifie Jérusalem. Le Šayh Imād 
ad-Dīn b. Katir dit qu’il est mieux de commenter cela, en disant qu'il s’agit 
de Tabūk. Personnellement, je dis qu’ entrent, dans T expression de Makka, les 
alentours, comme ce qui est descendu à Mina, à 'Arafāt et à al-Hudaybiyya; de 
même, entre, dans | expression de al-Madīna, ses alentours, comme ce qui est 
descendu à Badr, à Uhud et à Sal‘. 

Selon la troisième opinion, est mekkois ce qui si adresse aux gens de Makka 
et mēdinois ce qui s'adresse à ceux de al-Madīna. C'est dans ce sens qu'est 
à prendre la déclaration de Ibn Mas‘üd qui viendra ensuite. | Dans al-Intisar, 
al-Oādī Abū Bakr dit: ‘On ne se réfèrera, pour la connaissance de ce qui est mek- 
kois et mēdinois, qu’à la mémoire des compagnons et des suivants, aucun pro- 
pos n étant parvenu à ce sujet de la part du Prophète (.); en effet, il n’a jamais 
rien ordonné en la matière et Dieu n’a jamais placé une telle connaissance 
parmi les obligations incombant à la communauté, même si les savants ont, 


2 Pour ce qui est de la tradition, est mašhūr ce qui est rapporté par plus de deux témoins plus 
ou moins sûrs. 

3 Ona lu aussi ar-Rāzī (Utmān b. Sa‘d) à la place de est ad-Dārimī, mais le plus juste semble 
être ad-Dānī (‘Utmän b. Sa‘d) (NdE). 

4 Hauteur et ravin entre la partie basse et la partie haute de al-Madīna d’où Muhammad dirigea 
la construction de la tranchée et de la défense. 
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en partie, le devoir de connaître la chronologie de l’abrogeant et de l’ abrogé. 
Mais, on peut connaître cela sans aucune prescription de la part de l’ Envoyé! 
Fin de citation. 

Al-Bubari (Sahih, 9/47) cite ce que dit Ibn Mas‘üd, à savoir: ‘Par Celui en 
dehors duquel il n’y a pas de divinité, aucun verset du Livre de Dieu (*) n’est 
descendu, sans que je ne sache à propos de qui il est descendu et où il est 
descendu’. Ayyūb dit: Un homme interrogea “Ikrima à propos d'un verset du 
Coran; il répondit qu’il était descendu au pied de telle montagne, tout en 
indiquant Sal‘. Abū Nu‘aym cite cela dans al-Hilya’. | Le compte de ce qui est 
mekkois et médinois a été effectuée par Ibn 'Abbās et un autre. Moi, je suis ce 
qui m'est échu à ce sujet. A la suite de cela, je consigne ce au sujet de quoi on 
diverge. 

Dans at-Tabagāt, Ibn Sa‘d dit: 'Al-Wāgidī nous a informés, en disant: Quda- 
mab. Mūsā m'a raconté de la part de Abū Salama al-Hadramī: J'ai entendu Ibn 
Abbas disant: J'ai demandé à Ubayy b. Ka'b ce qui, du Coran, est descendu à 
al-Madīna. Il répondit que vingt-sept sourates y sont descendues et que le reste 
est descendu à Makka. 

Dans son livre an-Nasih wa-l-mansūh, Abū Ga‘far an-Nahhās dit: Yamūt 
Ibn al-Muzarra' (al-‘Abdi) ma rapporté: Abū Hātim Sahl b. Muhammad as- 
Siģistānī nous a rapporté: Abū Ubayda Ma'mar b. al-Mutannā nous a rapporté: 
Yūnus b. Habib nous a rapportē:J' ai entendu Abū ‘Amr b. al-"Alā' | qui disait: J’ ai 
interrogé Muģāhid au sujet de la distinction entre les verset du texte coranique 
médinois et (ceux) du texte mekkois; et il a répondu: J'ai interrogé Ibn ‘Abbas 
à ce sujet et il a dit: La sourate al-An'ām 6 est descendue à Makka en une seule 
fois; elle est donc mekkoise, à l’ exception de trois versets qui sont descendus à 
al-Madina: «Dis! Venez! Je vous dirai … », jusqu’à la fin des trois versets (6, 151- 
153). Les sourates qui précèdent sont médinoises. A Makka, sont descendues 
les sourates al-Arāf 7, Yūnus 10, Hūd un, Yūsuf 12, ar-Ra'd 13, Ibrahim 14, al-Higr 
15, an-Nahl 16, à l'exception de trois versets de la fin descendus entre Makka 
et al-Madīna, quand (le Prophète) quitta Uhud; les sourates Banū Isrā'īl 177, al- 
Kahf 18, Maryam 19, Ta Ha 20, al-Anbiya’ 21, al-Haģģ 22, à l'exception de trois 


5 Référence au livre et à la tradition dans l'édition contenant l'explication de al-Buhārī, Fath 
al-Bari, al-Matba'a as-Salafiyya, al-Oāhira, sd. Il en sera de même désormais pour toutes les 
autres références. 

6 L’'incipitactuel dela sourate rapporte bien qu’elle est mekkoise, mais à l exception des versets 
20, 22, 91, 92, 114, 141, 151, 152,153 qui sont mēdinois; elle en comporte 165 et elle est descendue 
après la sourate al-Higr 15. 

7 Actuellement, elle est intitulée ol Jeng": l expression se retrouve aux versets 2, 4, 70, 101 et 104 


toujours au génitif. 
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versets: « Voici deux adversaires … », jusqu’ à la fin des trois versets descendus à 
al-Madīna (22, 19—21); les sourates al-Mu’minün 23, al-Furgān 25, aš-Šu'arā' 26, 
à l exception de cinq versets de la fin descendus à al-Madina, à savoir: «Quant 
aux poètes, ils sont suivis par les errants … » jusqu’ à la fin de la sourate (26, 224— 
227); les sourates an-Naml 27, al-Qasas 28, al-Ankabüt 29, ar-Rūm 30, Lugmān 
31, à l'exception de trois versets descendus à al-Madina: «Si tous les arbres de 
la terre étaient des calames … », jusqu’à la fin des trois versets (31, 27—29); la 
sourate as-Saÿda 32, à l'exception de trois versets: «Le croyant serait-il comme 
le pervers … », jusqu'à la fin des trois versets (32, 18-20); les sourates Saba” 34, 
al-Fātir 35, Ya Sin 36, as-Saffat 37, Sad 38, az-Zumar 39, à l'exception de trois 
versets descendus à al-Madina à propos de Waņšī, le meurtrier de Hamza: « Dis: 
O mes serviteurs, vous qui avez commis des excès ...», jusqu’à la fin des trois 
versets (39, 53-55); les sept sourates qui commencent par Ha Mim 40-46, Qaf 
50, ad-Dariyat 51, at-Tūr 52, an-Naģm 53, al-Qamar 54, ar-Rahman 55, | al-Wāgi'a 
56, as-Saff 61, at-Taģābun 64, à l'exception des versets de la fin descendus à 
[al-Madīna], al-Mulk 67, Nūn 688, al-Hāgga Go, Saala 70°, Nüh 71, al-Ginn 72, 
al-Muzzammil 73, à V exception de deux versets: « Oui, ton Seigneur sait que tu 
te tiens ... » (73, 20—21), a/-Muddattir 74 et jusqu’ à la fin du Coran, à l exception 
de: «Lorsque sera secouée … » 99, «Lorsque viendra le secours de Dieu … » 110, 
«Dis: Dieu est Un...» 112, «Dis: je cherche la protection du Seigneur de l’ aube 
… > 113, et «Dis: Je me réfugie … » 14 qui sont médinoises. 

Sont descendues à al-Madina, les sourates ot Auto! 8, Barāa 91, an-Nūr 24, 
al-Ahzāb 33, Muhammad 47, al-Fath 48, al-Huģurāt 49, al-Hadid 57 et ce qui 
suit jusqu’à at-Tahrim 66. Et c’est ainsi qu’il cite cela tout au long, avec une 
excellente chaîne de transmission, dont tous les personnages sont fiables et 
pris parmi les célèbres savants de la langue arabe. 

Dans Dalā'il an-nubuwwa, al-Bayhagī dit: Abū ‘Abd Allāh al-Hāfiz nous a fait 
savoir: Abū Muhammad b. Ziyād al-"Adl nous a fait savoir : Muhammad b. Ishāg 
nous a rapporté: Ya'gūb b. Ibrāhīm ad-Dawragī nous a rapporté: Ahmad b. Nasr 
b. Mālik al-Huzāī nous a rapporté: ‘Ah b. al-Husayn b. Wāgid, de la part de 
son père, nous a rapporté: Yazīd, le grammairien, m a rapporté que ‘Ikrima et 
al-Husayn b. Abī al-Hasan ont dit gue Dieu a fait descendre comme Coran ā 
Makka: «Rēcite, au nom de ton Seigneur...» 96, Mun 68, al-Muzzammil 73, al- 
Muddattir 74, «Que les deux mains de Abū Lahab périssent … » 111, «Lorsque le 
soleil sera décroché … » 81, « Glorifie le nom de ton Seigneur, le Très-Haut ...» 


8 Sourate al-Qalam. 
9 Sourate al-Ma‘arig. 
10 Sourate at-Tawba. 
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87, «Par la nuit, quand elle enveloppe la terre ...» 92, al-Faģr 89, ad-Duha 93, | 
«N avons-nous pas ouvert … » 94, al-Asr 103, al- Ādiyāt 100, al-Kawtar 108, «La 
rivalité vous distrait ...» 102, «Vois-tu ...» 107, «Dis: O vous les incrédules ... » 
109, «... les hommes de l’éléphant ...» 105, al-Falaq 113, «Dis: Je cherche la 
protection du Seigneur des hommes ...» 114, «Dis: Dieu est Un ...» 112, an- 
Naģm 53, Abasa 80, «Oui, nous l'avons fait descendre ...» 97, «Par le soleil et 
sa clarté … » 91, «Par le ciel orné de constellations … » 85, « Par le figuier et l oli- 
vier...» 95, «A cause du pacte de Ourayš... » 106, al-Qaria 101, «Non! Je jure par 
le jour de la résurrection … » 75, al-Humaza 104, al-Mursalat 77, Qaf 50, «Non! 
Je jure par cette citē...» go, «Par le ciel et par l’ astre nocturne … » 86, «L'heure 
approche — » 54, Sad 38, al-Ginn 72, Yā Sin 36, al-Furgān 25, al-Malā'ika 35", Tā 
Ha 20, al-Wāgi'a 56, Ta Sin Mm 2612, Ta Sin 27%, Ta Sin Mon 28, Banu Isrā'īl 
175, as-Sābi'a 1016, Hūd n, Yūsuf 12, Ashāb al-Higr el", al-An‘äm 6, as-Saffat 37, 
Lugmān 31, Saba’ 34, az-Zumar 39, Ha Mīm. al-Mu'min 40'8, Ha Mīm. ad-Duhan 
44, Ha Mm, as-Saģda 41°, Ha Mon, Ayn Sin Qaf 4220, Ha Mim. az-Zuhruf 43, al- 
Gātiya 45, al-Ahgāf 46, ad-Dāriyāt 51, al-Gāšiya 88, Ashāb al-Kahf 18, an-Nahl 
16, Nüh 71, Ibrāhīm 14, al-Anbiy& 21, al-Mu'minūn 23, Alif Lām Mim. as-Saÿda 
3271, at-Tūr 52, «Béni soit ...» 6722, al-Hāgga 69, «A demandé ...» 7023, «Sur 
quoi s'interrogent-ils mutuellement?» 7824, an-Nāzi'āt 79, «Lorsque le ciel se 
déchirera … » 8425, «Lorsque le ciel se rompra » 8226, ar-Rūm 30, al-Ankabüt 29. 
Et ā al-Madīna est descendu: 


11 Sourate al-Fātir. 

12 Sourate a$-Su‘ara’. 

13 Sourate an-Naml. 

14 Sourate al-Qasas. 

15  Cfrnote7. 

16 Un peu plus loin, al-Bayhagī dit qu’il s’agit de la sourate Yūnus 10. 

17 L'expression se trouve au verset 15, 80. 

18  Commencent aussi par ces deux lettres les sourates suivantes 41 à 46, ce qu’on appelle 
avec la sourate 40 incluse al-hawämim. 

19 Attribution incertaine (Fussilat), mais probable, en fonction du verset 37 durant la lecture 
duquel il faut se prosterner. 

20 Sourate aš-Šūrā. 

21  Commencent par ces trois lettres les sourates 2, 3, 29, 30, 31, 32. 

22 Sourate al-Mulk. 

23 Sourate al-Maāriğ. 

24 Sourate an-Nabaa. 

25 Sourate al-Inšigāg. 

26 Sourate al-Infitar. 
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«Malheur aux fraudeurs » 8327, al-Baqara 2, Āl Tmrān 3, al-Anfāl 8, al-Ahzāb 
33, al-Mā'ida 5, al-Mumtahana 60, an-Nisā” 4, «Lorsque sera secouée … » 9928, | 
al-Hadid 57, Muhammad 47, ar-Ra'd 13, ar-Rahmān 55, «Ne s'est-il pas écoulé 
pour l’homme ...» 7629, at-Talag 65, «Ils ne seront pas ...» 9850, al-Hašr 59, 
«Lorsque vient le secours de Dieu...» 110%!, an-Nūr 24, al-Haģģ 22, al-Munāfi- 
gūn 63, al-Muģādala 58, al-Huģurāt 49, «O Prophète, pourquoi interdis-tu ...» 
6632, as-Saff 61, al-Gum'a 62, at-Taģābun 64, al-Fath 48, Barā'a 9. 

Al-Bayhagī dit que par as-Sābi'a on veut dire Yūnus 1033; il ajoute: Dans cette 
recension, on a laissé tomber | a/-Fātiha 1, al-Araf 7, Kaf Ha Ya Ayn Sad 1954, 
pour ce qui est descendu à Makka Il dit encore: ‘Ali b. Ahmad b. ‘Abdän nous 
a informēs: Ahmad b. ‘Ubayd as-Saffar nous a informēs: Muhammad b. al-Fadl 
nous a rapporté: | Ismāfl b. ‘Abd Allāh b. Zurāra ar-Raggī nous a rapporté: ‘Abd 
al-"Azīz b. ‘Abd ar-Rahmān al-Quraëi nous a rapporté: Husayf nous a rapporté 
de la part de Muģāhid, que Ibn Abbas a dit: La première chose du Coran 
que Dieu a fait descendre sur son Prophète, c’est: «Récite! Au nom de ton 
Seigneur ... » 96’. Ila mentionné le sens de cette tradition prophétique, ainsi que 
les sourates qu’on a laissé tomber de la première recension, dans la mention 
de ce qui est descendu à Makka. Il dit qu’il y a une version de cette tradition 
prophétique, dans le commentaire coranique de Mugātil et ailleurs, avec la 
chaîne de transmission authentique remontant jusqu’à un suivant (mursal) 
qui précède. 

Dans Fadā'il al-Ģur'ān, Ibn ad-Durays dit: Muhammad b. ‘Abd Allāh b. Abī 
Ga‘far ar-Rāzī nous a rapporté: ‘Umar b. Harūn nous a rapporté: Utmān b. Atā 
al-Hurāsānī nous a rapporté de la part de son père que Ibn ‘Abbas dit: ‘Lorsque 
l'ouverture d’une sourate descendait à Makka, elle était écrite à Makka, puis 
Dieu y ajoutait ce qu’il voulait’. Ce qui est descendu, en premier lieu, du Coran 
est: «Récite ! Au nom de ton Seigneur … » 96; puis, en suivant: Nun 6855, « Ô toi 
qui enveloppes d’un manteau … » 7336, | « Ô toi qui es revêtu d'un manteau … » 


27 Sourate al-Mutaffifin. 

28 Sourate az-Zalzala. 

29 Sourate al-Insān. 

30 Sourate al-Bayyina. 

31 Sourate an-Nasr. 

32 Sourate at-Tahrim. 

33 Voir p.1/168 où elle est appelée at-Tasia. 
34 Sourate Maryam. 

35 Sourate al-Qalam. 

36 Sourate al-Muzzammil. 
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743", «Que les deux mains de Abū Lahab périssent » 111%, «Lorsque le soleil sera 
décroché» 8139, « Glorifie le nom de ton Seigneur, le Très-Haut » 8740, «Par la 
nuit, quand elle enveloppe la terre» 924, al-Faģr 89, ad-Duhā 93, «N’ avons- 
nous pas ouvert ...» 9442, al-Asr 103, al-Ādiyāt 100, «Nous t'avons accordé 
„.» 10843, «La rivalité vous distrait» 10244, «Vois-tu celui qui traite de men- 
songe … » 10745, « Dis: O vous les incrédules!» 10946, « N’ as-tu pas vu comment 
ton Seigneur a traité ...» 10547, «Dis: Je cherche la protection du Seigneur de 
l'aube» 1348, «Dis: Je cherche la protection du Seigneur des hommes» 11449, 
«Dis: Lui, Dieu est Un» 125°, an-Naģm 53, Abasa 80, «Oui, nous l’ avons fait 
descendre durant la nuit du décret » 975!, « Par le soleil et sa clarté » 91°2, «Parle 
ciel orné de constellations » 855%, at-Tin 95, « A cause du pacte de Ourayš» 10654, 
al-Qaria 101, «Non! Je jure par le jour de la résurrection !» 75%, « Malheur à tout 
calomniateur ...» 10456, al-Mursalat 77, Qaf 50, «Non! Je jure par cette cité!» 
9057, « Parle ciel et par!’ astre nocturne!» 8658, «L'heure approche … » 5459, Sad 
38, al-Araf 7, « Dis: Il m'a été révélé … » 7260, Ya Sin 36, al-Furqan 25, al-Malā'ika 


37 Sourate al-Muddattir. 
38 Sourate al-Masad. 
39 Sourate at-Takwir. 
40 Sourate al-Afla. 

41 Sourate al-Layl. 

42 Sourate aÿ-Sarh. 
43 Sourate al-Kawtar. 
44 Sourate at-Takātur. 
45 Sourate al-Māūūn. 
46 Sourate al-Kafirun. 
47 Sourate al-Fil. 

48 Sourate al-Falag. 
49 Sourate an-Nās. 

50 Sourate at-Tawhid. 
51 Sourate al-Qadr. 
52 Sourate aš-Šams. 
53 Sourate al-Burūģ. 
54 Sourate Qurays. 

55 Sourate al-Qiyama. 
56 Sourate al-Humaza. 
57 Sourate al-Balad. 
58 Sourate at-Tārig. 
59 Sourate al-Qamar. 
6o Sourate al-Ğinn. 
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3561, Kaf Ha Ya ‘Ayn Sad 19%2, Tā Ha 20, al-Wāgia 56, Ta Sin Mīm aš-Šu'arā' 26, Tā 
Sin 27%, al-Qasas 28, Banū Isrā'īl 1764, Yūnus 10, Hūd u, Yūsuf 12, al-Higr 15, al- 
Anām 6, as-Saffat 37, Lugmān 31, Saba” 34, az-Zumar 39, Ha Mon, al-Mwmin 40, 
Dë Mīm.as-Saģda 41, Ho Mīm Ayn Sin Qaf 42, Hā Mīm.az-Zuhruf 43, ad-Duhän 
44, al- Gatiya 45, al-Ahgāf 46, ad-Dāriyāt 51, al- Gāšiya 88, al-Kahf 18, an-Nah!16, 
«Oui, nous avons envoyé Nüh ...» 71%, Zbrahim 14, al-Anbiyā” 21, al-Mu'minūn 
23, descente de as-Saģda 3286, at-Tür 52, | « Béni ...» al-Mulk 67, al-Hāgga 69, 
«A demandē...» 70%7, «Sur quoi s' interrogeront-ils mutuellement? » 7868, an- 
Nāziāt 79, «Lorsque le ciel se rompra » 826%, «Lorsque le ciel se dēchirera » 847%, 
ar-Rūm 30, al-Ankabūt 29, « Malheur aux fraudeurs!» So" Voilà donc ce que 
Dieu a fait descendre ā Makka. 

Puis, à al-Madīna, il a fait descendre les sourates al-Baqara 2, al-Anfāl 8, Al 
Imrān 3, al-Ahzāb 33, al-Mumtahana 60, an-Nis 4, « Lorsque sera secouče...» 
9972, al-Hadid 57, al-Qital 47”, ar-Ra'd 13, ar-Rahmān 55, al-Insān 76, at-Talaq 
65, «Ne changeront pas ...» 987%, al-Hašr 59, «Lorsque vient le secours de 
Dieu ...» 10%, an-Nūr 24, al-Haģģ 22, al-Munafiqun 63, al-Muģādala 58, al- 
Huģurāt 49, at-Tahrīm 66, al-Gum'a 62, at-Taģābun 64, as-Saff 61, al-Fath 48, 
al-Mā'ida 5, Barāa 96. 

Dans Fadā'il al-Ģur'ān, Abū ‘Ubayd dit: ‘Abd Allāh b. Sālih nous a rapporté 
de la part de Mu'āwiya b. Sālih, ce que ‘Ah b. Abī Talha dit, à savoir: ‘A al- 
Madīna sont descendues les sourates al-Baqara 2, Al Tmrān 3, an-Nis® 4, al- 
Mā'ida 5, al-Anfāl 8, at-Tawba 9, al-Haģģ 22, an-Nūr 24, al-Ahzäb 33, «Ceux 
qui mēcroient....» 4777, al-Fath 48, al-Hadid 57, al-Muģādala 58, al-Hašr 59, al- 


61 Sourate al-Fātir. 

62 Sourate Maryam. 

63 Sourate an-Naml. 

64 Sourate al-Isra. 

65 Sourate Nüh. 

66 Il pourrait s'agir aussi de tanzīl, premier mot de la sourate az-Zumar 39. 
67 Sourate al-Maāriģ. 
68 Sourate an-Naba’. 

69 Sourate al-Infitar. 

70 Sourate al-Inšigāg. 
71 Sourate al-Mutaffifin. 
72 Sourate az-Zalzala. 
73 Sourate Muhammad. 
74 Sourate al-Bayyina. 
75 Sourate an-Nasr. 

76 Sourate at-Tawba. 

77 Sourate Muhammad. 
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Mumtahana 60, al-Hawāriyyūn (il veut dire as-Saff 61), at-Taģābun 64, « Ô Pro- 
phēte! Lorsque vous voulez répudier les femmes.... » 6578, «O Prophète! Pour- 
quoi interdis-tu ...» 667%, | al-Faģr 89, al-Layl 92, «Oui, nous l'avons fait des- 
cendre durant la nuit du décret» 978°, «Ne changeront pas ...» 9881, «Lorque 
sera secouée … » 9982, « Lorsque vient le secours de Dieu...» 11083, et le reste de 
cela est descendu à Makka’. 

Abū Bakr b. al-Anbārī dit: Ismāfl b. Ishāg al-Oādī nous a rapporté: Haššāģ 
b. Manhāl nous a rapporté: Hammām nous a rapporté que Oatāda dit: ‘A al- 
Madīna, du Coran, sont descendues al-Baqara 2, Al Imrän 3, an-Nisā” 4, al- 
Mā'ida 5, Bara 984, ar-Rad 13, an-Nahl 16, al-Haģģ 22, an-Nūr 24, al-Ahzāb 
33, Muhammad 47, al-Fath 48, al-Huģurāt 49, al-Hadīd 57, ar-Rahmān 55, al- 
Muģādala 58, al-Haër 59, al-Mumtahana 60, as-Saff 61, al-Gum'a 62, al-Munā- 
figūn 63, at-Taģābun 64, at-Talāg 65, «O Prophète, pourquoi interdis-tu — » 66 
jusqu’au dixième verset exclusivement, « Lorsque sera secouée ...» 99, « Lors- 
que vient le secours de Dieu ...» no; le reste du Coran est descendu à Makka’. 

Dans son livre an-Vāsih wa-l-mansüh, Abū l-Hasan b. al-Hassār dit: ‘Tout le 
monde est d'accord sur vingt sourates mēdinoises, on diffère à propos de douze 
autres; le reste, de l’ accord de tous, est mekkois. Il a agencé tout cela en vers, 
en disant: 


O toi qui m interroges, en t’efforçant de comprendre le Livre de Dieu? 

l'agencement de ce qu’on y lit comme sourates, 

comment T Elu les a apportées de Mudar5,* 

(que Dieu bénisse ľ Elu et le sauve du malin), 

celles d’entre elles qui ont précédé son hēgire;* 

et celles qui l ont suivie, dans le désert et dans les lieux habités, 

pour que connaisse l abrogation et la spécification 

celui qui s'efforce de comprendre* 

et qui confirmera ainsi ce qui est sûr grâce à la chronologie et à la 
réflexion. 

Les traditions se contredisent à propos de la Mère du Livre? 


78 Sourate at-Talāg. 

79 Sourate at-Tahrim. 

80 Sourate al-Qadr. 

81 Sourate al-Bayyina. 

82 Sourate az-Zalzala. 

83 Sourate an-Nasr. 

84 Sourate at-Tawba. 

85 L'expression lugat Mudar signifie la langue de Mudar, c’est-à-dire, la langue arabe. 
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alors que la sourate al-Hiģr 15 sert de guide pour avertir celui qui est 
informē 

de la Mère du Coran; elle est descendue dans la Mère des cit6s,* 

alors qu’il n’y avait pas de trace des cinq prières avant a-Hamd1. 

Après I hēgire des meilleures gens, sont descendues* 

vingt sourates du Coran durant dix ans. 

D'abord, il y eut quatre des sept longues sourates,* 

puis, la cinquième, al-Anfal 8, pleine de leçons. 

At-Tawba 9, si tu comptes bien, est la sixième ;* 

puis, la sourate an-Nūr 24 et al-Ahzāb 33 pleine de rappels. 

Ensuite, une sourate du Prophète de Dieu (47) qui est sūre,* 

al-Fath 48, al-Hugurat 49, la fine fleur. 

Puis, al-Hadid 57 que suit Muģādala 58* 

et al-Hašr 59; ensuite, l épreuve de Dieu pour le genre humain (60). 

Une sourate avec laquelle Dieu dévoile l'hypocrisie (63) ;* 

la sourate du rassemblement (62) pour l’évocation de celui qui évoque. 

At-Talag 65 et at-Tahrim 66 ont leur règlement ;* 

an-Nasr no et al-Fath 48 sont pour avertir de la durée de la vie. 

Voilà ce sur quoi les traditionnistes sont d'accord? 

alors que sur les autres sourates, les informations se contredisent. 

On diverge sur le moment de la descente de ar-Rad'13* 

et la majorité des gens disent que ar-Ra'd 13 est comme al-Qamar 54. 

De même, pour la sourate ar-Rahman 55; en témoigne* 

ce qui contient | information au sujet des djinns. 

La sourate des disciples (61) déjà bien connue ;* 

puis, at-Taģābun 64, la sourate de la fraude (83) pleine d' avertissements, 

la nuit du destin (96) réservée à notre religion,* 

la sourate «Ne seront pas» (97) et ensuite la sourate du tremblement 

de terre (98). Réfléchis! 

Et: «Dis: Lui, Dieu» (12), parmi les attributs de notre Créateur * 

et les deux protectrices (113, 114) repoussent le mal moyennant le décret 
divin. 

Il y a ce à propos de quoi les traditionnistes divergent* 

Et il se peut gu' on ait excepté certains versets des sourates. 

La descente de tout le reste est mekkoise.* 

Ne sois pas bloqué par la contradiction des gens. 

Toute contradiction qui se présente n’est pas à considérer, * 

sauf celle qui contient une part de raison. 
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Section 1: clarification sur les sourates ā propos desguelles on 
diffēre 


Sourate al-Fātiha 7 

Selon la majorité, elle est mekkoise; qui plus est, on dit qu’elle constituerait le 
début de ce qui est descendu, comme on le verra dans le deuxième chapitre?6. 
On montre cela à partir de sa (*) parole: «Nous t'avons donné sept versets 
que l’on répète» (15, 87). Il (.) les a commentés dans le sens de al-Fatiha 1, 
comme cela est rapporté dans le Recueil de la tradition authentique (al-Buķārī, 
8/381). On est d'accord sur le fait que la sourate al-Higr 15 est mekkoise; d'après 
cette sourate, Dieu avait déjà accordé à son Envoyé al-Fātiha 1. Dieu montre 
donc ainsi l’antériorité de la descente de al-Fatiha 1 par rapport à cette sourate, 
puisqu'il est impossible qu'il lui eût accordé ce qui n’était pas encore descendu. 
De plus, il n'y a pas de divergence sur le fait que le devoir de la prière existait à 
Makka; or on ne se rappelle pas qu’il y ait eu en islam une prière sans al-Fatiha 
1; c’est ce que mentionnent Ibn ‘Atiyya et un autre. 

Al-Wāķidī et at-Talabī rapportent par le truchement de AIS" ad Dn b. al- 
Musayyab de la part de al-Fadl b. ‘Amr que ‘Ali b. Abī Tālib dit: T’ ouvrante du 
Livre est descendue à Makka depuis le trésor de dessous le Trône’ 

Mais, on connaît bien l’ opinion de Muģāhid selon laquelle elle serait médi- 
noise; al-Farayānī la cite | dans son commentaire coranique et Abū ‘Ubayd, 
dans al-Fadā'il avec une chaîne de transmission authentique. 

Al-Husayn b. al-Fadl dit: ‘Ceci est une erreur de la part de Muģāhid, parce 
que les savants ne sont pas d'accord avec ce qu’il dit’ Ibn ‘Atiyya transmet cette 
même opinion de la part de az-Zuhri, de ‘At, | de Sawāda b. Ziyād et de ‘Abd 
Allāh b. Ubayd b. Umayr. Cela provient de Abū Hurayra, avec une excellente 
chaîne de transmission. Dans al-Awsat, at-Tabarānī dit: Ubayd Ibn Gannām 
nous a rapporté: Abū Bakr b. Abī Šayba nous a rapporté : Abū l-Ahwas de la part 
de Mansūr, de Muģāhid et de Abū Hurayra, nous a rapporté que Iblis se mit à 
crier, lorsque descendit l’ouvrante du Livre, or elle descendit à al-Madīna. Il est 
possible que cette dernière proposition ait été incorporée à partir de l’ opinion 
de Muģāhid. 

Certains sont d'avis qu’elle serait descendue deux fois: une fois à Makka et 
une fois à al-Madīna, et cela pour accentuer son caractère sublime. | Mais il y 
a une quatrième opinion selon laquelle elle serait descendue en deux moitiés: 
une moitié à Makka et l’autre à al-Madīna. C’est ce que raconte Abū l-Layt as- 
Samarqandi. 


86 Voir Chap. 7, p.163. 
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Sourate an-Nisā 4 

An-Nahhaäs prétend qu’elle est mekkoise, en s'appuyant sur le fait que sa 
parole: «Dieu vous ordonne de (restituer les dépôts) ...» (4, 58) est descendue 
à Makka, selon l’ accord général, à propos de l'affaire de la clé de al-Ka‘ba, mais 
cela en est un appui bien faible; en effet, il ne résulte pas nécessairement, de la 
descente d’un ou de plusieurs versets d’une longue sourate dont la plus grande 
partie est descendue à al-Madīna, ou elle soit mekkoise. Et en particulier, parce 
que prévaut le fait que ce qui est descendu après l’hégire est mēdinois. Qui se 
réfère aux causes de la descente de ses versets, connaîtra la réfutation d’une 
telle opinion. Et ce qui contribue à la réfuter également, c’est ce que cite al- 
Buhārī (Sahih, 9/38) de la part de Aiša qui dit: ‘Les sourates al-Baqara 2 et 
an-Nisā” 4 ne sont descendues que lorsque j'étais avec lui’; or elle n’ entra chez 
lui qu’ après l’hégire, selon l’ accord général. On dit aussi gu” elle descendit lors 
de l'hégire. 


Sourate Yünus 10 
Il est bien connu ou elle est mekkoise. Il y a deux traditions attribuées à Ibn 
‘Abbäs à ce propos. On a déjà avancé à son sujet, dans les traditions précédentes, 
gu elle était mekkoise; c’est ce que cite Ibn Mardawayh par le truchement de 
al-“Awfi, de Ibn Gurayë d’après ‘Ata et de Husayf d’après Muģāhid et Ibn az- 
Zubayr. 

Il cite aussi, par le truchement de Utmān b. ‘At& d’après son père et Ibn 
‘Abbas, le fait qu’elle serait mēdinoise. Ce qui est généralement reconnu est 
confirmé par ce que cite Ibn Abt Hātim, par le truchement de ad-Dahhāk, à 
savoir que Ibn ‘Abbäs dit: ‘Lorsque Dieu dépêcha Muhammad comme Envoyé, 
les arabes refusèrent cela (ou ceux d’entre eux qui refusèrent cela), en disant 
que Dieu est trop sublime pour que son Envoyé soit un simple mortel. Alors, 
Dieu (*) fit descendre: «Est-il étonnant pour les hommes [que nous ayons 
inspiré à l’un d’entre eux] … » (10, 2). 


Sourate ar-Ra‘d 13 

On a cité prēcēdemment?”, par le truchement Muģāhid, d’après Ibn ‘Abbas et 
de ‘Ali b. Abī Talha, le fait qu’elle serait mekkoise; et, selon les autres traditions, 
elle serait médinoise. D’ abord, Ibn Mardawayh cite la seconde opinion par le 
truchement d’al-‘Awfi d’après Ibn ‘Abbäs, par le truchement de Ibn Gurayģ et 
de Utmān b. 'Atā”, d’après Ibn Abbas, et par le truchement de Muģāhid d’après 
Ibn Zubayr; ensuite, Abū aë-Sayh fait la même citation que lui d’après Oatāda; 
enfin, la première opinion est citée aussi d’après Sa‘ïd b. Gubayr. 


87  Voirp.49. 
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Dans son Sunan, Saïd b. Mansūr dit: Abū 'Awāna nous a rapporté que 
Abū Bišr dit: Jai interrogé Saīd b. Gubayr à propos de sa (*) parole: «... 
celui qui possède la science du Livre» (13, 43): serait-ce ‘Abd Allāh b. Salläm ? 
Il répondit: ‘Comment cela, alors que cette sourate est mekkoise?. | Ce qui 
confirme l’ opinion selon laquelle elle serait mēdinoise, c’est ce que citent at 
Tabarānī et un autre d’après Anas, à savoir que: ‘Sa parole: « Dieu sait ce que 
porte chaque femelle … » jusqu’à «... alors qu’il est redoutable en sa force » (13, 
8-13) est descendue à propos de l’histoire de Arbad b. Qays et de ‘Amir b. at- 
Tufayl, lorsqu'ils se présentèrent à al-Madina, chez l’ Envoyé de Dieu (.). Ce qui 
concilie ces différentes opinions, c’est qu’elle est mekkoise, sauf quelques uns 
de ses versets. 


Sourate al-Haÿÿ 22 
On a précédemment cité, par le truchement de Muģāhid d’après Ibn ‘Abbas, le 
fait qu’elle serait mekkoise, sauf les versets qui en ont été exceptés; et selon les 
autres traditions, elle serait mēdinoise. Ibn Mardawayh, | par le truchement de 
al-“Awfi, d’après Ibn 'Abbās, par le truchement de Ibn Gurayë et de Utmān, 
d’après AG et Ibn Abbas, et par le truchement de Muģāhid, d’après Ibn 
Zubayr, cite le fait qu’elle serait médinoise. 

Dans Ahkäm al-Qur'an, Ibn al-Faras dit: ‘On dit qu’elle est mekkoise, sauf: 
«Voici deux adversaires ...» (22, 19-22); on dit aussi: sauf dix versets; on dit 
encore qu'elle est médinoise, sauf quatre versets: «Nous n’avons dépêché 
avant toi ni envoyé ni prophète ...» jusqu’à «... un jour dévastateur» (22, 52— 
55); Cest ce que disent Oatāda et un autre. On dit qu’elle est tout entière 
médinoise; c’est ce que disent ad-Dahhäk et un autre. On dit également qu’elle 
serait un mélange dans lequel il y a du mēdinois et du mekkois; telle est 
l'opinion de l’ensemble’ Fin de citation. 

Ce qu’il attribue à l’ensemble est confirmé par le fait que dans beaucoup 
de versets de cette sourate, est relatée la descente à al-Madīna, comme nous 
l'avons déclaré dans Asbāb an-nuzūl. 


Sourate al-Furgān 25 
Ibn al-Faras dit: ‘L'ensemble est d'avis gu elle est mekkoise. Ad-Pahhāk dit 
gu elle est mēdinoise. 


Sourate Y? Sin 36 
Abū Sulaymān ad-Dimašgī relate une opinion selon laguelle elle serait mēdi- 
noise, tout en disant que cela n’est pas relaté par plus de deux témoins 
(mašhūr). 
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Sourate Sad 38 
Al-Ga‘bari relate une opinion selon laquelle elle serait médinoise, contraire- 
ment à la relation de l’ensemble du consensus général selon laquelle elle est 
mekkoise. 


Sourate Muhammad 47 
An-Nasafī relate une opinion rapportée par un seul compagnon (ģarīb) selon 
laquelle elle serait mekkoise. 


Sourate al-Huģurāt 49 
On relate une opinion d'un seul garant (šādd) selon laguelle elle serait mek- 
koise. 


Sourate ar-Rahmān 55 

L'ensemble est d'avis qu’elle est mekkoise, ce qui est correct; le prouve bien 
ce que | rapportent at-Tirmidī (Sunan, 5/321—322)%% et al-Hākim de la part de 
Gābir qui dit: ‘Lorsque I Envoyé de Dieu (.) eut récité jusqu’ à la fin la sourate 
ar-Rahmān 55, à ses compagnons, il dit: Pourquoi vous vois-je ainsi silencieux ? 
Les djinns$® sont meilleurs que vous pour répondre. Je ne leur ai pas récité une 
seule fois : «Quel est donc celui des bienfaits de votre Seigneur que, tous deux, 
vous niez? » (55, 13)%0, sans qu'ils ne répondent: Nous ne nions aucune de tes 
faveurs, notre Seigneur. A toi la louange! Al-Hākim dit: ‘Cela est authentique, 
suivant les critères des deux Šayh-s (al-Bubari et Muslim). Or l’histoire des 
djinns se situe à Makka. 

Bien plus évident que cela, quant à la preuve, est ce que cite Ahmad (Ibn 
Hanbal) dans son Musnad (5/349)°1, avec une excellente chaîne de transmis- 
sion, de la part de Asmā” Bint Abt Bakr qui dit: J' ai entendu V Envoyé de Dieu 


88 Référence au livre et aux traditions dans l'édition réalisée par Baššār ‘Awwad Ma‘rüf, 
Dār al-Garb al-Islāmī, Beyrouth, 2° édition, 1419/1998, ainsi qu’ à l édition de Dar Ihyā' at- 
Turāt al-“Arabi réalisée et commentée par Ahmad Muhammad Šākir, Beyrouth, s.d.; les 
références seront faites désormais de la même façon. 

89  Ilest trois fois question des djinns dans la sourate: aux versets 15, 33 et 74. 

go Cette question est en effet répétée 31 fois dans cette sourate. 

91 Référence au livre et à la tradition dans l’ édition de Mv'assasat Ourtuba, Le Caire, sd; ou 
autre édition réalisée par Ahmad Muhammad Šākir, Maktabat at-Turāt al-Islāmī, Le Caire, 
sd; ainsi que dans l édition réalisée par Šu'ayb al-Arna’üt et ses collègues, Muw’assasat ar- 
Risāla, Beyrouth, 1° édition, 1413/1993. Désormais les références seront toujours faites de 
cette façon. 
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(.), alors qu'il priait en direction du pilier??, avant qu’il n’exécutât l’ordre qu’il 
avait reçu, tandis que les polythéistes entendaient: « Quel est donc celui des 
bienfaits de votre Seigneur que, tous deux, vous niez?» (55, 13). Il y a lā une 
preuve de l’antériorité de sa descente par rapport à celle de la sourate al-Hiģr 


15. 


Sourate al-Hadīd 57 

Ibn al-Faras dit: ‘L'ensemble est d'avis qu’elle est mēdinoise; cependant, cer- 
tains disent qu’elle est mekkoise; on ne conteste pas qu’il y a dans cette sourate 
une partie mēdinoise, bien que son début semble être | mekkois'. Selon moi, la 
chose est comme il dit. D’après al-Bazzār, dans son Musnad, et un autre, Umar 
entra chez sa sœur, avant de devenir musulman; elle détenait avec elle une 
page contenant le début de la sourate al-Hadid 57; il la lut et ce fut la raison 
de sa conversion à l'islam. Al-Hākim et un autre citent ce que dit Ibn Mas‘üd, à 
savoir: ‘Ne se passèrent que quatre années entre leur conversion à l'islam et la 
descente de ce verset dans lequel Dieu les blāmait: « [Le moment n'est-il pas 
venu …| de ne plus être comme ceux à qui auparavant a été donné le Livre ? Le 
temps a longuement duré pour eux...» (57, 16)'93. 


Sourate as-Saff 61 

On a choisi de dire qu’elle est mēdinoise; Ibn al-Faras attribue cette opinion 
à l’ensemble (des savants) et il la considère comme prévalente. Ce qui le 
montre, c’est ce que citent al-Hākim et un autre d’après ‘Abd Allāh b. Sallām 
qui dit: | ‘Nous, un groupe de compagnons de l’Envoyé de Dieu (.), étions assis 
et conférions ensemble, en disant: Si nous savions quelle action est préférable 
pour Dieu, nous l’exécuterions. Alors Dieu (*) fit descendre: «Ce qui est dans 
les cieux et ce qui est sur la terre célèbre les louanges de Dieu. Il est le Tout- 
Puissant, le Sage * Ô vous les croyants! Pourquoi dites-vous ce que vous ne faites 
pas?» (61, 1-2), jusqu’à la fin de la sourate’ ‘Abd Allāh ajouta: ‘Alors, l’ Envoyé 
de Dieu (.) nous la récita jusqu’ à la fin’. 


Sourate al-Gum'a 62 
Il est juste de dire qu’elle est médinoise, selon ce qu'a rapporté al-Buķārī 
(Sahih, 8/641) d'après Abū Hurayra qui dit: ‘Alors que nous étions assis chez 
le Prophète (.), on fit descendre sur lui la sourate al-Gum'a 62: « [I] Pa aussi 


92  Ils’agit d'un des quatre piliers de al-Ka‘ba, probablement celui de la pierre noire. 
93  Larecensionici suivie (wa-la takūnū) diffère de celle qui est actuellement en vigueur (wa- 
la yakūnū). 
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envoyé] à d’autres hommes issus de ceux-là et qui ne les avaient pas encore 
rejoints ...» (62, 3). Je demandai: Qui sont-ils, ô Envoyé de Dieu? etc ..” Il est 
bien connu que l adhésion de Abū Hurayra à l’islam date d’un certain temps 
après l’hégire. Et sa parole: «Dis: O vous qui pratiquez le judaïsme ...» (62, 6) 
est un discours qui s' adresse aux juifs, or ceux-ci résidaient à al-Madīna. Quant 
à la fin de la sourate (62, 11), elle est descendue à propos de leur précipitation, 
au moment du discours (du Prophète), quand se présenta la caravane, comme 
il est raconté dans les traditions authentiques. Donc il est certain que cette 
sourate est entièrement médinoise. 


Sourate at-Taģābun 64 
On dit qu’elle est mēdinoise; on dit aussi qu’elle est mekkoise, sauf la fin. 


Sourate al-Mulk 67 
A son sujet, il y a une opinion rapportée par un seul compagnon (ģarīb), selon 
laquelle elle serait médinoise. 


Sourate al-Insän 76 
On dit qu’elle est mēdinoise; on dit aussi qu’elle est mekkoise, à l’ exception 
d'un seul verset: «... N'občis ni au pécheur ni à Pingrat qui se trouvent parmi 
eux» (76, 24). 


Sourate al-Mutaffifin 83 
Ibn al-Faras dit: ‘On dit qu’elle est mekkoise, à cause de la mention des contes 
(des anciens) qu’elle contient (83, 13); on dit aussi qu’elle est mēdinoise, parce 
que les mēdinois étaient les gens les plus acharnés à fausser les mesures (83, 
1-3); on dit également qu’elle descendit à Makka, à l’ exception de l’histoire 
des fraudeurs. Enfin, certaines gens disent qu’elle descendit entre Makka et al- 
Madīna. Fin de citation. 

Moi, je dis que an-Nas& (Sunan, 2/502)°%4 et un autre citent, avec une chaîne 
de transmission authentique, ce que dit Ibn "Abbas, à savoir: | ‘Lorsque le Pro- 
phète (.) se présenta à al-Madina, les gens étaient les plus malins qui soient en 
ce qui concerne les mesures. Alors, Dieu fit descendre : ‘Malheur aux fraudeurs! 
(83, 1), et ils pratiquèrent la bonne mesure’ 


94 Référence au livre et à la tradition dans l’édition réalisée et numérotée par ‘Abd al-Fattäh 
Abū Gudda, Maktab al-Matbū'āt al-Islāmiyya, Alep, 4° édition, 1414/1994. Cette édition 
contient aussi le Šarh de as-Suyūtī et les observations marginales de al-Imäm as-Sindi. 
Les références désormais seront faites de la même façon. 
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Sourate al-Alā 87 
L'ensemble (des savants) pense quelle est mekkoise. Ibn al-Faras dit: ‘On dit 
gu elle est médinoise, à cause de la mention qui y est faite de la prière de la 
fête (87, 15) et de l aumône purificatrice de la rupture du jeûne (87, 14). 

Pour ma part, je dis que cela est réfuté par ce que cite al-Buhārī (Sahih, 
7/259-260) de la part de al-Barā' b. 'Āzib qui dit: Les premiers compagnons de 
l Envoyé de Dieu (.) qui se présentèrent à nous furent Mus‘ab b. ‘Umayr et Ibn 
Umm Maktūm; ils se mirent à nous réciter le Coran. Puis, arrivèrent ‘Ammar, 
Bilal et Sa‘d, puis, Umar b. al-Hattāb, en compagnie de vingt personnes; enfin, 
arriva le Prophète (.). Je mai jamais vu les médinois se réjouir d une chose 
autant que de celle-là. A peine était-il arrivé, que je rēcitai: « Glorifie le nom de 
ton Seigneur, le Très-Haut … » (87,1-), parmi des sourates semblables à celle-là. 


Sourate al-Faģr 89 
A son sujet, il y a deux opinions relatées par Ibn al-Faras. Abū Hayyān dit que, 
pour l’ensemble (des savants), elle est mekkoise. 


Sourate al-Balad 90 
Ibn al-Faras relate qu’ également à son sujet il y a deux opinions. Sa parole: «... 
par cette cité» (90, 1) réfute l'opinion selon laquelle elle serait mēdinoise. 


Sourate al-Layl 92 
Dire qu’elle est mekkoise est la chose la plus reconnue. Mais, on dit aussi qu’elle 
est mēdinoise, à cause de l’histoire du palmier qui se trouve dans (le récit de) 
la cause de sa révélation, comme nous ľ avons déjà cité dans Asbāb an-nuzūl. 
On dit, enfin, qu’elle est en partie mekkoise et en partie médinoise. 


[blanc] 


Sourate al-Qadr 97 

Il y a deux opinions à son sujet. Pour la majorité, elle est mekkoise. On montre 
qu’elle serait médinoise, à l’aide de ce que citent at-Tirmidī (Sunan, 5/371—372) 
et al-Hākim de la part de al-Hasan b. "Alī, selon lequel le Prophète (.) voyant 
les Banū Umayya sur sa chaire, en fut offensé; alors, descendit: «Oui, nous 
t'avons accordé l abondance» (108, 1); puis, descendit: «Oui, nous l’ avons fait 
descendre durant la nuit du décret» (97, 1), etc ... Al-Mizzī dit que c’est une 
tradition non reconnue (munkar). 
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Sourate Lam yakun 98% 

Selon Ibn al-Faras, dire qu’elle est mekkoise est l’opinion la plus reconnue. 
Quant à moi, je dis que ce que cite Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 3/489) de la 
part de Abü Hayya al-Badri montre le contraire, quand il dit: ‘Lorsque descen- 
dit: «Les incrédules parmi les gens de V Ecriture n étaient pas... », jusqu’à la fin 
du verset (98,1), Gibril dit: O Envoyé de Dieu, ton Seigneur t ordonne de réciter 
cette sourate à Ubayy, etc …” Ibn Katir a donc décidé qu’elle était mēdinoise et 
il l a démontré avec cette tradition. 


Sourate az-Zalzala 99 
Il y a deux opinions à son sujet. On montre qu’elle est mēdinoise grâce à ce que 
cite Ibn Abī Hātim de la part de Abū Sand al-Hudrī qui dit: ‘Quand descendit: 
«Celui gui aura fait le poids d'un atome de bien, le verra» (99, 7), je dis: O 
Envoyé de Dieu, je vois ce que j'ai fait ... etc ..... Or Abū Sa'īd ne demeura qu’à 
al-Madīna, n'étant arrivé gu après Uhud. 


Sourate al-"Ādiyāt 100 
Il y a deux opinions à son sujet. On montre qu’elle est mēdinoise grâce à ce que 
citent al-Hākim et un autre de la part de Ibn ‘Abbäs qui dit: ‘L’ Envoyé de Dieu 
(.) envoya des chevaux qui demeurèrent un mois sans qu’ aucune nouvelle ne 
lui en parvint; alors descendit: «Par les coursiers rapides … » (100, 1), etc .... 


Sourate Alhākum 102°6 
L'opinion la plus reconnue est de dire qu’elle est mekkoise; mais, ce qui in- 
dique qu’elle est mēdinoise, et telle est l’ option faite, c’est ce que cite Ibn Abt 
Hātim de la part de Abū Burayda, à savoir qu’elle serait descendue à propos de 
deux des tribus des Ansär qui rivalisaient entre elles. Il cite également de la part 
de Oatäda qu'elle serait descendue à propos des juifs. 

Al-Buķārī (Sahīh, 1/253) fait la citation suivante de la part de Ubayy b. Ka'b 
disant: ‘Nous étions en train de regarder ce passage du Coran, à savoir: ‘Si le 
fils de Adam possédait un fleuve rempli d’or ...'97 jusqu’à ce que ne descendit: 
«La rivalité vous distrait » (102, 1). At-Tirmidī (Sunan, 5/374) cite ce que dit ‘Ah, 
à savoir: ‘Nous n' arrētions pas de douter à propos du châtiment du tombeau, 
jusqu’à ce que ne descendit cette sourate’. Or le châtiment du tombeau n’a été 


95 Sourate al-Bayyina. 

96 Sourate at-Takātur. 

97 Ceci ne fait pas partie de la version coranique actuellement officielle. Voir à ce sujet 
Chap. 47, pp. 1459-1461. 


PARTIES MEKKOISES ET MĒDINOISES DU CORAN 73 


mentionné qu’à al-Madīna, comme cela est dit dans le Recueil de la tradition 
authentique (al-Buķārī, 11/174; Muslim, 1/410—411), à propos de l’histoire de la 
juive. 


Sourate A-raayta 107% 
Il y a deux opinions à son sujet que Ibn al-Faras a relatées. 


Sourate al-Kawtar 108 

Ce qui est correct est de dire qu’elle est médinoise. An-Nawawī considère cette 
opinion comme prévalente | dans son Sarh Muslim, en vertu de ce que Muslim 
(Sahih, 1/300-301)°° cite à propos de Anas qui dit: ‘Alors que l’ Envoyé de Dieu 
(.) était parmi nous, soudain, il s endormit profondément; puis, il leva la tête, 
tout en souriant, et dit: Juste avant, on a fait descendre sur moi une sourate. 
Et il récita: «Au nom du Dieu Clément et Miséricordieux! * Oui, nous ť avons 
accordé l'abondance» (108, 1) et cela jusqu’ à la fin’. 


Sourate al-Ihlās 112 
Il y a deux opinions à son sujet, en vertu de deux traditions contradictoires 
relativement à la cause de sa révélation. | Certains, concilient les deux, en 
disant que sa descente s’est répétée. Mais, il me semble qu’il faut faire prévaloir 
l'opinion selon laquelle elle est médinoise, comme je l'ai montré dans Asbāb 
an-nuzül. 


Sourates al-Mu'awwidatān 113, 14100 
L option est de dire qu’elles sont mēdinoises, parce qu’elles sont descendues 
à propos de l'histoire de la magie de Labid b. al-A‘saml!, comme le cite al- 
Bayhagī dans ad-Dalā'il. 


98 Sourate al-Mā'ūn. 

99 Référence au livre et à la tradition dans l'édition réalisée par Muhammad Fw’ad ‘Abd al- 
Bäqi, Där at-Turāt al-‘Arabi, Beyrouth, s.d.; il en sera de même désormais pour toutes les 
autres références. 

100 Ils’agit des deux sourates ‘protecrices’ contre les pratiques magiques, à savoir a/-Falag et 
an-Nās. 

101 Juif allié aux Bann Zurayq, magicien qui pratiqua son art contre le Prophète. Voir Ibn 
Hišām, al-Sīra an-nabawiyya, Där al-Manār, Le Caire, 1413/1993, t. 2, p. 121. 
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Section 2 [ā propos du mēlange des ēlēments mekkois et mēdinois] 


Dans ad-Dalā'il, al-Bayhagī dit: Dans certaines sourates qui sont descendues à 
Makka, il y a des versets descendus à al-Madīna qui y ont été rattachés’. Ibn al- 
Hassär dit de même: ‘Chaque partie mekkoise et mēdinoise a des versets qui 
font exception’. Il ajoute: ‘Mais, il y a des gens qui, à propos de ces exceptions, 
se basent sur l’ effort de réflexion, sans recourir à la tradition’. 

Dans Šarh al-Buhārī, Ibn Haģar dit: Certains imāms ont pris soin de montrer 
quels sont les versets descendus à al-Madīna qui se trouvent dans les sourates 
mekkoises’. Il ajoute : ‘Quant à l’ opposé de cela, à savoir la descente à Makka 
d’une partie d’une sourate, alors que ladite sourate est descendue plus tard à 
al-Madina, je ne constate cela que rarement: 

Quant à moi, voici que je vais mentionner ce sur quoi je me suis arrêté à 
propos des deux genres d' exceptions, cherchant à exposer ce que j'ai constaté 
à ce sujet, en fonction du premier plutôt que du second. J'indiquerai les preuves 
de ces exceptions, en raison de ce que dit précédemment Ibn al-Hassār; mais, 
je ne les mentionnerai pas textuellement par souci de brièveté et pour qu’ on 
se réfère à notre livre, Asbāb an-nuzūl. 


Sourate al-Fātiha 7102 
A déjà été présentée l'opinion selon laquelle une moitié est descendue à al- 
Madina; évidemment, il s’agit de la seconde moitié. Mais, cette opinion n’a 
pas de preuve. 


Sourate al-Baqara 215 
On en excepte deux versets: «... Pardonnez et oubliez ...» (2, 109b) et «Il ne 
t incombe pas de les diriger ...» (2, 272). 


Sourate al-An‘am 6104 
Ibn al-Hassār dit: ‘On en excepte neuf versets; mais, il n’y a pas de tradition 
saine à ce sujet; en particulier, on rapporte que la sourate serait descendue d'un 


102 Il nous semble utile de relater, en note et pour chaque sourate, l incipit de la recension 
actuellement en cours dans le monde musulman, à savoir la recension de Hafsa, pour 
qu’ on se rende mieux compte des différences et des ressemblances entre ce que propose 
le texte de al-Itgān, d'une part, et le consensus général actuel, d'autre part. (1) Sourate 
al-Fatiha, mekkoise de sept versets. 

103 (2) Sourate al-Baqara, mēdinoise de 281 versets; sauf le verset 281 qui est descendu à Mina, 
durant le pèlerinage de l'adieu. 

104 (6) Sourate a/-An'ām, mekkoise, sauf les versets 20, 23, 91, 93, 114, 141, 151, 152 et 153 qui sont 
donc médinois; elle a 165 versets; elle est descendue après al-Higr. 
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seul bloc’. Pour ma part, je dis que la tradition provenant de Ibn 'Abbās est saine, 
relativement à l’ exception de: «Dis: Venez....», à savoir les trois versets (6, 151- 
153), comme on l’a déjà dit; quant aux autres: «Ils n’apprécient pas Dieu à sa 
juste mesure» (6, 91), comme le cite Ibn Abt Hātim, en disant que ce verset est 
descendu à propos de Malik b. ad-Dayf; puis, sa parole: « Qui est plus injuste 
que celui qui forge un mensonge contre Dieu … », à savoir les deux versets (6, 21 
et 93) qui sont descendus à propos de Musaylimal® ; ensuite, sa parole: «Ceux 
auxquels nous avons donné le Livre le (Prophète) connaissent» (2, 20) et sa 
parole: « Ceux auxquels nous avons donné le Livre savent qu’il a été révélé par 
ton Seigneur en vérité » (6, 114)106. 

Abū š-Šayh (b. Hayyān) cite ce que dit al-Kalbī, à savoir: La sourate al-An‘äm 
6 est descendue tout entière à Makka, à l exception de deux versets qui sont 
descendus à al-Madīna, à propos d'un homme juif, à savoir celui qui a dit: 
«Dieu n’a jamais rien fait descendre sur un mortel» (6, 91). Al-Firyābī dit: 
‘Sufyän nous a rapporté de la part de Layt qui le tenait de Šahr, lequel dit: La 
sourate al-An'ām Gest mekkoise, à l exception de: « Dis: Venez, je réciterai …», 
ainsi que le verset qui vient ensuite’ (6,151-152). 


Sourate al-Arāf 7107 
Abū š-Šayh b. Hayyān cite ce que dit Oatāda, à savoir: ‘La sourate a/-Arāf 7 est 
mekkoise, à l'exception d'un verset: «Interroge-les sur la cité ...» (7, 163). Un 
autre dit: De lā jusqu’ à «Quand ton Seigneur tira des fils de Ādam...» (7, 172), 
c’est mēdinois. 


Sourate al-Anfāl 8108 
On en excepte: «Lorsque les incrédules usent de stratagème contre toi ...» (8, 
30). Mugātil dit que ce verset est descendu à Makka. Quant à moi, je dis que 
la saine tradition provenant de Ibn Abbas le réfute, en disant que ce verset 
lui-même est descendu à al-Madīna, comme nous l’ avons déjà cité dans Asbāb 
an-nuzūl. Certains en exceptent sa parole: «O Prophète! Dieu te suffit ...» (8, 
64), ce qu'ont authentifié Ibn al-'Arabī et un autre. Quant à moi, je dis que ce 


105 Cette partie du verset se retrouve 3 fois, à savoir à 6, 21, à 6, 93 et à 6, 144b et non 2 fois 
seulement. 

106 En tout, cela fait bien 9 versets, si nous comptons la même expression répétée 3 fois, 
comme il est dit à la note précédente. 

107 (7) Sourate al-Arāf, mekkoise, sauf du verset 163 au verset 170 inclus; elle a 206 versets; 
elle est descendue après Sad. 

108 (8) Sourate al-Anfal, mēdinoise, sauf du verset 30 au verset 36 inclus qui sont donc 
mekkois; elle a 75 versets; elle est descendue après al-Baqara. 
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que cite al-Bazzār, d’après Ibn Abbas, le confirme, à savoir le fait qu’elle serait 
descendue lorsque ‘Umar se convertit à l’ islam. 


Sourate Barga 9199 

Ibn al-Faras dit qu’elle est médinoise, à l exception de deux versets: « Vous est 
venu un prophète ... » (9, 128-129). Quant à moi, je dis que cela n’est rapporté 
que par un seul compagnon (ģarīb). En effet, comment est-ce possible, alors 
que ces deux versets sont ce qui est descendu en dernier? Certains en ont 
excepté: «Il n appartient pas au Prophète … » (9, 13), parce qu’on rapporte que 
ce verset est descendu à propos de ce qu’il (.) dit à Abū Tālib: Je demanderai 
pardon pour toi, tant que cela ne me sera pas interdit en ce qui te concerne’ 


Sourate Yünus 10110 
On en excepte: «Si tu es dans le doute... », à savoir les deux versets (10, 94—95); 
ainsi que sa parole: | « Parmi eux, il y a qui croit...» (10, 40). On dit que ce verset 
est descendu au sujet des juifs. On dit aussi que, depuis le début de la sourate 
jusqu’au commencement du verset quarante, le passage est mekkois et que le 
reste est médinois; c’est ce qu’ ont relaté Ibn al-Faras et as-Sahāwī, dans Gamāl 
al-gurrā.. 


Sourate Hūd 11!!! 
On en excepte trois versets, à savoir: « Peut-être nēgliges-tu ...» (11, 12), «Celui 
auquel une preuve de son Seigneur a été donnée ...» (11, 17) et « Acguitte-toi 
de la prière des deux extrémités du jour...» (11, 114). Quant à moi, je dis que la 
preuve pour le troisième verset est le fait vérifiable de nombreuses façons qu’il 
descendit à al-Madīna au sujet de Abū l-Yasar. 


Sourate Yūsuf 12”? 
On en excepte les trois premiers versets, selon ce que relate Abū Hayyān; c’est 
une opinion très faible à laquelle on ne prêtera pas attention. 


109 (9) Sourate at-Tawba, médinoise, sauf les deux derniers versets qui sont donc mekkois; 
elle a 129 versets; elle est descendue après al-Mā'ida. 

110 (10) Sourate Yūnus, mekkoise, sauf les versets 40, 94, 95 et 96 qui sont donc mēdinois; elle 
a 109 versets; elle est descendue après al-Isra’. 

111 (11) Sourate Hūd, mekkoise, sauf les versets 12, 17 et 114 qui sont donc mēdinois; elle a 123 
versets; elle est descendue après la sourate Yünus. 

112 (12) Sourate Yusuf, mekkoise, sauf les versets 1, 2, 3 et 7 qui sont donc médinois; elle a 111 
versets; elle est descendue après la sourate Hūd. 
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Sourate ar-Ra'd 13!!3 

Abū š-Šayh (b. Hayyān) cite ce que dit Oatāda, à savoir: ‘La sourate ar-Rad 13 
est médinoise, à | exception d’un verset, | à savoir sa parole: «... un cataclysme 
ne manquera pas d'atteindre les incrédules pour le prix de leurs actions...» (13, 
31b). Si on dit qu’elle est mekkoise, on en excepte sa parole: «Dieu sait .…. » (13, 
8) jusqu’ à: « ... redoutable en sa force » (13,13), comme on l’a dit plus haut, ainsi 
que le dernier verset (13, 43). Ibn Mardawayh cite Gundab qui dit: “Abd Allāh b. 
Sallām s'avança jusqu’à saisir les deux linteaux de la porte de la mosquée et il 
dit: Je vous adjure par Dieu, 6 mon peuple! Savez-vous que je suis celui au sujet 
duquel est descendu: «Qui est celui qui possède la science du Livre ?» (13, 43). 
Ils répondirent: O Dieu! bien sûr. 


Sourate Ibrahim 1414 
Abū š-Šayh (b. Hayyān) cite ce que dit Oatāda, à savoir: ‘La sourate Ibrāhīm 14 
est mekkoise, à l’ exception de deux versets mēdinois, à savoir: « N’ as-tu pas vu 
ceux qui échangent les bienfaits de Dieu contre l'incrēdulitē ...» jusqu’à: «... 
quel détestable lieu de séjour » (14, 28-29). 


Sourate al-Hiģr 1515 
Certains en exceptent: «Nous t'avons donné sept... etc ...» (15, 87). Quant 
à moi, je dis qu’il faut aussi en excepter sa parole: «Nous connaissons ceux 
d’entre vous qui sont venus les premiers ... » (15, 24), 





, à cause de ce que citent 
at-Tirmidī (Sunan, 5/197) et un autre à propos de la raison de sa descente, car 
elle concerne les rangs de la prière. 


Sourate an-Nahl 16116 
On a déjà dit!!7 que Ibn ‘Abbäs en excepte la dernière partie; viendra, dans la 
partie itinérantell8, ce qui le confirme. Abū š-Šayh (b. Hayyān) cite ce que dit 
aš-Šaʻbī, à savoir: ‘La sourate an-Nahl 16 est descendue tout entière à Makka, 


113 (13) Sourate ar-Rad, mekkoise de 43 versets; elle est descendue après la sourate Muham- 
mad. 

114 (14) Sourate Ibrāhīm, mekkoise, sauf les deux versets 28 et 29 qui sont donc mēdinois; elle 
a 52 versets; elle est descendue après la sourate Nüh. 

115 (15) Sourate a/-Hiģr, mekkoise, sauf le verset 87 qui est donc mēdinois; elle a 99 versets; 
elle est descendue après la sourate Yüsuf. 





116 (16) Sourate an-Nahl, mekkoise, sauf les trois derniers versets qui sont donc mēdinois; elle 
a 128 versets; elle est descendue après al-Kahf. 

117 Voir Chap., p. 49. 

118 Voir Chap. 2, p. 127. 
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à Pexception de ces versets: «Si vous chātiez ...» jusqu’à la fin (16, 126-128). 
Il cite aussi Qatada qui dit: ‘La sourate an-Nahl 16, depuis sa parole: «Ceux 
qui ont émigré pour Dieu, après avoir subi des injustices ...» | jusqu’à la fin 
(16, 41-128), est mēdinoise; ce qui précède, en remontant jusqu’au début de la 
sourate, est mekkois’. On verra, à propos de ce qui est descendu en premier, 
que selon Čābir b. Zayd, quarante versets de la sourate an-Nahl descendirent à 
Makka et le reste, à al-Madīna. Ce qui contredit cela, c’est ce que Ahmad (Ibn 
Hanbal) cite d’après Utmān b. Abt al-"Ās à propos de la descente de: «Oui, Dieu 
ordonne la justice, la bienfaisance … » (16, go); cela viendra dans le chapitre de 
l'agencement du Coran!?0, 


Sourate al-Isrā' 17”! 

On en excepte: «Ils t interrogeront au sujet de l’ esprit ...» (17, 85), en fonction 
de ce que cite al-Buķārī (Sahih, 8/401) d’après Ibn Mas‘üd, selon lequel cela 
serait descendu à al-Madina, en réponse à la question des juifs au sujet de 
l'esprit. On en excepte également: «Ils ont failli te détourner ...» (17, 73), 
jusqu’à sa parole: | «l'erreur doit disparaître» ; sa parole: «Dis: Si s’unissaient 
les hommes … » (17, 88); sa parole: «Nous n’ avons fait de la vision...» (17, 60); 
et sa parole: «... oui, ceux qui ont déjà reçu la science... » (17, 107), en fonction 
de ce que nous avons déjà cité dans Asbāb an-nuzül. 


Sourate al-Kahf 18/22 
On excepte ce qu'il y a du début jusqu’à: «... aride» (18, 1-8); ainsi que sa 
parole: «Sois constant ...» (18, 28); et, enfin: «Ceux qui croient ...», jusqu’à 
la fin de la sourate (18, 107—110). 


Sourate Maryam 19/25 
On en excepte le verset de la prosternation (19, 58)!?+ et sa parole: «Il n’y a 
personne de vous qui n’y sera précipité ... » (19, 71). 


119 Voir Chap. 7, p. 169. 

120 Voir Chap. 18, p. 396. 

121 (17) Sourate al-Isrā”, mekkoise, sauf les versets 26, 32, 33, 57 et du verset 73 au verset 80 
inclus qui sont donc mēdinois; elle a 111 versets; elle est descendue après al-Qasas. 

122 (18) Sourate al-Kahf, mekkoise, sauf le verset 28 et du verset 83 au verset 101 inclus qui sont 
donc mēdinois; elle a 110 versets; elle est descendue après a/-Gāšiya. 

123 (19) Sourate Maryam, mekkoise, sauf les deux versets 58 et 71 qui sont donc médinois; elle 
a 98 versets; elle est descendue après Fātir. 

124 Asavoir:«... Et ils tombaient prosternés en pleurant, quand les versets du Miséricordieux 
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Sourate Tā Hā 20!?5 

On en excepte: «Supporte patiemment ce qu’ils disent ...» (20, 130). Quant à 
moi, je dis qu’il faut en excepter un autre verset. Al-Bazzār et Abū Ya‘la citent | 
ce que dit Abū Rāfi‘, à savoir: ‘Le Prophète (.) reçut un hôte. Il m’ envoya chez 
un juif pour qu’il me prête quelque menue monnaie jusqu’ à la lune de Raģab. 
Il dit: Non! A moins qu’il ne donne un gage. Alors, je revins vers le Prophète (.) 
et l'informai de cela. Il s'écria: Par Dieu! Ne suis-je pas fiable dans le ciel et sur 
la terre ? Et je n’étais pas encore sorti de chez lui, que descendit ce verset: «Ne 
porte pas tes regards vers les jouissances éphémères que nous avons accordées 
à plusieurs d’entre eux» (20, 131). 


Sourate al-Anbiyā' 2726 
On en excepte: «... Ne voient-ils pas que nous allons sur la terre...» (21, 44). 


Sourate al-Haÿÿ 22127 
On a déjà présenté ce qu’on en exceptel#8, 


Sourate al-Mwminūn 23'29 
On en excepte: «Lorsque nous prendrons ceux d’entre eux qui sont riches...», 
jusqu’ à sa parole: «... désespérés » (23, 64—77). 


Sourate al-Furgān 25150 
On en excepte: «Ceux qui n’invoquent pas ...», jusqu’à: «... miséricordieux» 
(25, 68-70). 


leur étaient communiqués». Dans le texte arabe, lľ expression harrü suģģadan est surli- 
gnée, pour indiquer qu’on doit se prosterner en la récitant. 

125 (20)Sourate Ta Ha, mekkoise, sauf les versets 130 et 131 qui sont médinois; elle a 135 versets; 
elle est descendue après Maryam. 

126 (21) Sourate al-Anbiya’, mekkoise; elle a 112 versets; elle est descendue après la sourate 
Ibrāhīm. 

127 (22) Sourate ot Hogg, médinoise, sauf les versets 52, 53, 54 et 55 qui sont donc (descendus) 
entre Makka et al-Madīna; elle a 78 versets; elle est descendue après an-Nūr. 

128 Voir Chap. 1, pp. 67—68. 

129 (23) Sourate a/-Mu'minūn, mekkoise; elle a 118 versets; elle est descendue après al-Anbiy&. 

130 (25) Sourte al-Furgān, mekkoise, sauf les versets 68, 69 et 70 qui sont donc mēdinois ; elle 
a 77 versets; elle est descendue après Ya Sin. 
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Sourate aš-Šu'arā 26151 
Ibn 'Abbās en excepte: «Quant aux poètes ...» jusqu’à la fin (26, 224—228), 
comme on l’a déjà exposél??. Un autre y ajoute sa parole: « N’ est-ce pas pour 
eux un signe (pour) que les docteurs des fils de Israil le reconnaissent ?» (26, 
197); c’est ce que Ibn al-Faras a relaté. 


Sourate al-Qasas 28155 
On en excepte: «Ceux auxquels nous avions donné le Livre ...», jusqu’à sa 
parole: «... les ignorants» (28, 52-55). At-Tabarānī cite, d’après Ibn ‘Abbas, le 
fait gu elle est descendue, avec la fin de la sourate al-Hadid 57 à propos des 
compagnons de an-Naģāšī (le Nēgus) qui se présentèrent et furent témoins de 
la bataille de Uhud. (On excepte aussi) sa parole: «Oui, celui qui t a imposé le 
Coran … » (28, 85), en raison de ce qui suivra. 


Sourate al--Ankabūt 29154 
On en excepte (la partie située) entre le début et: «... et il connaît parfaitement 
les hypocrites» (29, 1-11), | en raison de ce que cite Ibn Garir à propos de la 
cause de sa descente. Quant à moi, je dis qu’on y joindra : « Combien d'animaux 
«>» (29, 60), en raison de ce que cite Ibn Abt Hätim à propos de la cause de sa 
descente. 


Sourate Lugmān 375 
Ibn 'Abbās en excepte: «Si ce qu’il y a sur terre... », à savoir les trois versets (à 
la suite) (31, 27-29), comme on l’a dit prēcēdemment!36. 


131 (26) Sourate aš-Šu'arā', mekkoise, sauf le verset 197 et du verset 224 à la fin de la sourate 
qui sont donc mēdinois, elle a 227 versets; elle est descendue après a/-Wāgia. 

132 Voir Chap. 1, p. 49. 

133 (28) Sourate al-Qasas, mekkoise, sauf du verset 52 au verset 55 inclus qui sont donc 
mēdinois; le verset 85 (est descendu) à Guhfa durant l’hégire; elle a 88 versets; elle est 
descendue après an-Naml. 

Al-Gubfa est un gros village sur le chemin de Makka à al-Madīna, comme le note Yāgūt 
dans son Mu'ģam al-buldān. 

134 (29) Sourate al-Ankabūt, mekkoise, sauf du verset 1 au verset 11 inclus gui sont donc 
mēdinois; elle a 69 versets; elle est descendue après ar-Rūm. 

135 (31) Sourate Lugmān, mekkoise, sauf les versets 27, 28 et 29 gui sont donc mēdinois; elle 
a 34 versets; elle est descendue après as-Sāffāt. 

136 Voir Chap. 1, p. 49. 
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Sourate as-Saģda 32157 
Ibn 'Abbās en excepte: «Le croyant serait-il ...», à savoir les trois versets (à la 
suite) (32, 17-19), comme on l’a dit prēcēdemment!?3. Un autre y ajoute: «Ils 
arrachent leurs flancs ... » (32, 16); ce qui le prouve, c’est ce que al-Bazzār cite 
de la part de Bilal qui dit: ‘Alors que nous étions assis dans la mosquée et que 
certains compagnons priaient depuis le coucher du soleil jusqu’ à tard le soir, 
descendit ce verset’. 


Sourate Saba 34139 

On en excepte: «Ceux gui ont recu la science voient ...» (34, 6). At-Tirmidī 
(Sunan, 5/275—276) rapporte que Farwa b. Musayk al-Murādī dit: J allai (trou- 
ver) le Prophète (.) et lui dis: | Ô Envoyé de Dieu, ne combattrais-je pas ceux de 
mon peuple qui dēsertent? ...”. Et encore ‘On fit descendre, à propos des Saba’, 
ce qu'on fit descendre. Alors, un homme demanda: Ô Envoyé de Dieu! Qui sont 
les Saba’ %. Ibn al-Hassār dit : ‘Cela montre bien que cette histoire est mēdinoise, 
parce que l émigration de Farwa a eu lieu après la conversion à l’ islam de Tagīf, 
en Fan neuf’. Il dit encore: ‘Il est possible que quand il dit: On fit descendre …, 
il s agisse d’une relation de ce qui était descendu précédemment, avant son 
hégire’. 


Sourate Ya Sin 36140 

On en excepte: «C'est nous qui ressuscitons les morts ... » (36, 12), en raison de 
ce que citent at-Tirmidī (Sunan, 5/278—279) et al-Hākim de la part de Abū Saīd 
qui dit: ‘Les Bann Salima étaient du côté de al-Madina, aussi voulurent-ils se 
transférer près de la mosquée. Alors, descendit ce verset. Le Prophète (.) dit: | 
Les conséquences de vos actes sont ēcrites!*!. Alors, ils ne se déplacèrent pas’ 
Certains en exceptent: «Et lorsqu’ on leur dit: donnez en aumône … » (36, 47); 
on dit que ce verset serait descendu à propos des hypocrites!#2. 


137 (32) Sourate as-Saģda, mekkoise, à l'exception du verset 16 jusqu’au verset 20 inclus qui 
sont donc mēdinois; elle a 30 versets; elle est descendue après al-Mu'minūn. 

138 Voir Chap. ı, p. 49. 

139 (34) Sourate Saba’, mekkoise, sauf le verset 6 qui est donc médinois; elle a 54 versets; elle 
est descendue après Lugmān. 

140 (36) Sourate Yā Sīn, mekkoise, sauf le verset 45 qui est donc mēdinois; elle a 83 versets; 
elle est descendue après al-Ğinn. 

141 Pour comprendre, il faut lire la suite du verset 36, 12: « ... Nous inscrivons tout ce qu’ils ont 
fait et les conséquences de leurs actes ». 

142 Ilya là une confusion évidente dans le texte de al-Itqän. En effet, selon l incipit coranique, 
c’est le verset 45 qui serait excepté: «Et lorsqu’ on leur dit: craignez ce qui est devant et 
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Sourate az-Zumar 393 

On en excepte: «O mes serviteurs …», à savoir les trois versets (à la suite) (39, 
53-55), comme on l’a précédemment exposé!#{ d’après Ibn Abbas, At-Tabarānī 
cite toujours d’après lui, mais d'une autre façon, qu'ils seraient descendus 
au sujet de Wahšī, le meurtrier de Hamza. Certains ajoutent encore: «Dis: O 
mes serviteurs qui croyez, craignez votre Seigneur ...» (39, 10); c est ce que 
mentionne as-Sahāwī dans Gamālal-Ourrā'. Un autre ajoute aussi : « Dieu a fait 
descendre le plus beau récit ...» (39, 23), c’est ce que relate Ibn al-Gawzī. 


Sourate Gäfir 4014 
On en excepte: «Oui, ceux qui discutent ...» jusqu'à: «... ne savent pas» 
(40, 56-57). Ibn Abt Hätim cite, d’après Abū l-Âliya et un autre, qu’ils sont 
descendus à propos des juifs, quand ils ont mentionné ad-Daģčāl; et, pour ma 
part, j'ai expliqué cela dans Asbāb an-nuzül. 


Sourate aš-Šūrā 42145 

On en excepte: «Diront-ils: il a inventé un mensonge ...» jusqu’à: «... clair- 
voyant» (42, 24-27). Quant à moi, je dis, grâce à la preuve de ce que citent 
at-Tabarānī et al-Hākim au sujet de la raison de la descente de ces versets, 
qu’ils sont descendus à propos des auxiliaires; alors que sa parole: «S'il avait 
dispensé largement … » (42, 27) est descendue à propos de pauvres gens!#7. Cer- 
tains en exceptent: «Ceux qui sont victimes de la violence … », jusqu’à: «... de 
voie d’issue » (42, 39-40); c’est ce que rapporte al-Faras. 


derrière vous … ». Or l'explication donnée par as-Suyūtī correspond, en réalité, à ce verset 
45 et non au verset 47 qu’il cite lui-même. C’est l'identité du début des deux versets qui a 
dû induire en erreur le copiste. 

143 (39) Sourate az-Zumar, mekkoise, sauf les versets 52, 53 et 54 qui sont donc mēdinois; elle 
a 75 versets; elle est descendue après Saba’. 

144 Voir Chap. 1, p. 49. 

145 (40) Sourate al-Mu’min, mekkoise, sauf les deux versets 56 et 57 qui sont donc médinois; 
elle a 75 versets; elle est descendue après az-Zumar. 

146 (42) Sourate aš-Šūrā, mekkoise, sauf les versets 23, 24, 25 et 27 qui sont donc médinois; 
elle a 53 versets; elle est descendue après Fussilat. 

147 Ashābas-suffa, c’est-à-dire, les pauvres gens attachés à l'islam qui s’abritaient et passaient 
la nuit àl’ entrée de la mosquée, sous un auvent en saillie, fait de branches de palmiers (cfr. 
Kazimirski). 
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Sourate az-Zuhruf 4348 
On en excepte: «Interroge ceux que nous avons envoyés … » (43, 45); on dit que 
ce verset est descendu à al-Madīna; ou aussi, dans le ciel!4?. 


Sourate al-Gātiya 45150 
On en excepte: «Dis à ceux qui croient ...» (45, 14); c'est ce qu’il (as-Sahāwī) 
mentionne dans Gamāl al-gurrā” d'après Oatāda. 


Sourate al-Ahgāf 4615! 

On en excepte : «Dis: Voyez-vous? Si ceci vient de Dieu...» (46,10). At-Tabarānī 
cite, avec une chaîne authentique, d’après ‘Awf b. Malik al-Ašģaīī, que ce verset 
est descendu à al-Madīna, au sujet de l’histoire de la conversion à l'islam de 
"Abd Allāh b. Sallām. Elle (cette tradition) a aussi d’autres voies de transmis- 
sion. Mats, Ibn Abī Hātim cite ce que dit Masrūg, à savoir que ce verset serait 
descendu à Makka, alors que la conversion à l'islam de Ibn Sallām n aurait 
eu lieu qu’à al-Madīna et que cela ne serait qu’une controverse engagée par 
Muhammad (.). | Il cite également ce que dit aš-Šabī, à savoir qu’il ne s’agit 
pas de ‘Abd Allāh b. Sallām et que ce verset est mekkois. Certains en ont 
excepté: «Nous avons conseillé à Phomme ...», à savoir quatre versets (à la 
suite) (46, 15—18); ainsi que: «Sois patient comme l'ont été ceux qui étaient 
doués de fermeté ...» (46, 35); c est ce qu’il (as-Sahāwī) relate dans Gamal al- 
gurrā.. 


Sourate Oāf 50152 
On en excepte: «Nous avons créé les cieux ...», jusqu’à: «... fatigue » (50, 38). 
Al-Hākim et d’autres citent qu’elle est descendue à propos des juifs. 


148 (43) Sourate az-Zuhruf, mekkoise, sauf le verset 54 qui est donc mēdinois; elle a 89 versets; 
elle est descendue après aš-Šūrā. 

149 Entre le ciel et la terre. Voir Chap. 6, p.155. 

150 (45) Sourate al-Čātiya, mekkoise, sauf le verset 14; elle a 37 versets; elle est descendue 
après ad-Duhan. 

151 (46) Sourate al-Ahgāf, mekkoise, sauf les versets 10, 15 et 35 qui sont donc mēdinois; elle 
a 35 versets; elle est descendue après al-Gatiya. 





152 (50) Sourate Qaf, mekkoise, sauf le verset 38; elle a 45 versets; elle est descendue après 
al-Mursalat. 
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Sourate an-Naģm 53'!*3 
On en excepte: « Ceux qui évitent … », jusqu’à: «... craignent» (53, 32); on dit 
aussi: «As-tu vu celui qui tourne le dos... », à savoir les neuf versets (à la suite) 
(53, 33—41). 


Sourate al-Qamar 54154 
On en excepte: «Cette assemblée sera dispersée … » (54, 45), ce qui est réfuté 
par | ce qui sera exposé dans le douzième chapitre!*5. On dit également: «Oui, 
ceux qui craignent Dieu … », à savoir les deux versets (54, 54-55). 


Sourate ar-Rahman 55156 
On en excepte : «Lui demande » (55,29); c' est ce qu’il (as-Sahāwī) relate dans 
Gamal al-gurrā.. 


Sourate al-Wāgi'a 56157 
On en excepte: «Il y en aura une multitude parmi les premiers * et une multi- 
tude parmi les derniers» (56, 39-40); ainsi que sa parole: «Non! J'en jure par 
les couchers des étoiles » jusqu’à: «... vous criez au mensonge » (56, 75—82), en 
raison de ce que cite Muslim (Sahih, 1/84) à propos de la cause de sa descente. 


Sourate al-Hadīd 57158 
Si on est d” avis qu’elle est mekkoise, on en excepte la fin. 


Sourate al-Muģādala 58!59 
On en excepte: «... Il n’y a pas d'entretien à trois...» (58,7); c’est ce que relate 
Ibn al-Faras et un autre. 


153 (42) Sourate an-Naģm, mekkoise, sauf le verset 32 qui est donc mēdinois; elle a 62 versets; 
elle est descendue après al-Ihlas. 

154 — (54) Sourate al-Qamar, mekkoise, sauf les versets 44, 45 et 46 qui sont donc médinois; 
elle a 55 versets; elle est descendue après at-Tārig. 

155 Voir Chap. 12, p. 239. 

156 (55) Sourate ar-Rahmān, mekkoise ; elle a 78 versets; elle est descendue après ar-Ra‘d. 

157 (56) Sourate al-Wāgi'a, mekkoise, sauf les deux versets 81 et 82 qui sont donc médinois; 
elle a 96 versets; elle est descendue après Tā Ha. 

158 (57) Sourate al-Hadid, mēdinoise; elle a 29 versets; elle est descendue après az-Zalzala. 

159 (58) Sourate al-Muģādala, mēdinoise; elle a 22 versets; elle est descendue après al-Munā- 


figūn. 
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Sourate at-Taģābun 64150 
Si on est d'avis qu’elle est mekkoise, on en excepte la fin, en raison de ce que 
at-Tirmidī (Sunan, 5/344-345) et al-Hākim citent au sujet de la cause de sa 
descente. 


Sourate at-Tahrim 6616! 
On a déjà exposé!6? que, d’après Qatada, sa partie médinoise va jusqu’ au verset 
dix exclus et que le reste serait mekkois. 


Sourate Tabāraka 67153 
Guwaybir cite, dans son commentaire coranique, d’après ad-Dahhäk, ce que dit 
Ibn "Abbas, à savoir: ‘La sourate Tabāraka / al-Mulk 67 est descendue à propos 
des gens de Makka, à l exception de trois versets. 


Sourate Nūn 68154 
On en excepte: «Oui, nous les éprouverons … » jusqu’à: «... savaient » (68, 17— 
33) et: «Supporte patiemment … » jusqu’à: «... des justes» (68, 48—50), en effet, 
cela est mēdinois; c’est ce que as-Sahāvī relate dans Gamāl al-qurra.. 


Sourate al-Muzzammil 73165 

On en excepte: «Supporte patiemment ce qu'ils disent ...», à savoir les deux 
versets (73, 10—11), c’est ce que relate al-Isfahānī; et sa parole: «Oui, ton Sei- 
gneur sait ...» jusqu’à la fin de la sourate (73, 20); | c’est ce que relate Ibn 
al-Faras. Mais, cela est réfuté par ce que cite al-Hākim de la part de Aiša, à 
savoir que cette parole est descendue une année après la descente du début 
de la sourate, lorsque fut imposé le lever (pour la prière) de nuit, au début de 
l'islam, avant que ne fussent imposées les cinq prières. 


160 (64) Sourate at-Taģābun, mekkoise; elle a 18 versets; elle est descendue après at-Tahrim. 
Ce qui semble incohérent, puisque at-Tahrim est médinoise. 

161 (66) Sourate at-Tahrim, médinoise ; elle a 12 versets; elle est descendue après al-Huģurāt. 

162 Voir Chap. 1, pp. 56-57. 

163 (67) Sourate al-Mulk, mekkoise; elle a 30 versets; elle est descendue après at-Tūr. 

164 (68) Sourate al-Qalam, mekkoise, sauf du verset 17 au verset 33 inclus et du verset 48 au 
verset 50 inclus qui sont donc médinois; elle a 52 versets; elle est descendue après al-Alag. 





165 (73) Sourate al-Muzzammil, mekkoise, sauf les versets 10, 11 et 20 qui sont donc médinois; 
elle a 20 versets; elle est descendue après al-Qalam. 
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Sourate al-Insān 76166 
On en excepte: «Supporte patiemment le décret de ton Seigneur … » (76, 24). 


Sourate al-Mursalāt 77157 
On en excepte: «Quand on leur dit: Prosternez-vous! Ils ne se prosternèrent 
pas» (77, 48); c’est ce que relatent Ibn al-Faras et un autre. 


Sourate al-Mutaffifin 83168 
On dit qu’elle est mekkoise, sauf six versets du début. 


Sourate al-Balad 90169 
On dit qu’elle est mēdinoise, sauf quatre versets du début. 


Sourate al-Layl 92170 
On dit qu’elle est mekkoise, sauf le début. 


Sourate A-ra'ayta 107171 
On dit que trois versets du début sont descendus à Makka et que le reste est 
descendu à al-Madīna. 


3. Quelques précisions 


Al-Hākim, dans son Mustadrak, al-Bayhagī, dans ad-Dalā il, et al-Bazzār, dans 
son Musnad citent, par le truchement de al-A'maš, de la part de Ibrahim, de 
‘Alqama ce que dit Abd Allāh, à savoir: ‘L expression: « O vous qui croyez!»172 
est descendue à al-Madīna et l’ expression: «O vous les gens!»!73, à Makka’; 


166 (76) Sourate al-Insān, mekkoise; elle a 31 versets; elle est descendue après ar-Rahmān. 

167 (77) Sourate al-Mursalat, mekkoise, sauf le verset 48 qui est donc mēdinois; elle a 50 
versets; elle est descendue après al-Humaza. 

168 (83) Sourate al-Mutaffifūn, mekkoise; elle a 36 versets; elle est descendue après al-Ankabuüt 
et c’est la dernière sourate descendue à Makka. 

169 (90) Sourate al-Balad, mekkoise; elle a 20 versets; elle est descendue après Qaf. 





170 (92) Sourate al-Layl, mekkoise; elle a 21 versets; elle est descendue après al-Ala. 

171 (107) Sourate al-Ma‘an; les trois versets du début sont mekkois, le reste étant médinois; 
elle a 7 versets; elle est descendue après at-Takātur. 

172 Cette expression revient 89 fois dans le Coran. 

173 Cette expression revient 15 fois dans le Coran. 
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c’est ce que cite Abū ‘Ubayd dans al-Fadā'il, d’après ‘Alqama, en remontant 
jusqu'aux suivants (mursal). 

Il cite aussi que Maymūn b. Mihrān dit: ‘Les expressions coraniques: «O 
vous les gens!», ou bien: «Ô les fils de Adam!»1% sont mekkoises, tandis que 
l'expression: « O vous qui croyez!» est médinoise’ 

Ibn Atiyya, Ibn al-Faras et d’autres disent: ‘Ce qui concerne «O vous qui 
croyez!» est juste; quant à ce qui concerne «Ô vous les gens!», cela peut 
également se trouver dans ce qui est médinois’. 

Ibn al-Hassār dit: ‘Ceux qui s' occupent de l’abrogation ont considéré avec 
attention cette tradition et ils soulignent le fait qu’elle est faible; alors que 
les gens s'accordent sur le fait que la sourate an-Nisā” 4 est mēdinoise, or elle 
commence par: «O vous les gens!»; et sur le fait que la sourate a/-Haģģ 22 
est mekkoise, or on y trouve: «O vous qui croyez! Inclinez-vous, prosternez- 
vous ...» (22, 77). 

Un autre (az-Zarkašī) dit: ‘Si l’on prend cette opinion de façon absolue, il 
y a de quoi s'interroger; en effet, la sourate al-Baqara 2 est médinoise, or on 
y trouve: «Ô vous les gens! Adorez votre Seigneur ...» (2, 21) et: «O vous les 
gens! Mangez de ce qu'il y a sur la terre...» (2, 168); la sourate an-Nisā” 4 est 
médinoise, or elle débute avec: «O vous les gens!» 

Makkī dit: ‘Cela se rencontre seulement dans la majorité des cas, mais non 
de façon générale; certes, dans beaucoup de sourates mekkoises, on trouve: « Ô 
vous qui croyez!» 

Un autre (az-Zarkašī) dit: ‘Le plus proche (de la vérité) est de prendre cela 
dans le sens d’un discours dont ceux à qui il est destiné, ou l’ensemble de ceux 
à qui il est destiné, sont les gens de Makka ou de al-Madīna. 

Le Qädi (al-Bāgillānī) dit: ‘Si pour cela on se réfère à la tradition, alors il n’y a 
rien à dire. Si la raison en est l avènement de nombreux croyants à al-Madīna, 
contrairement à Makka, alors c’est faible; puisqu'il est permis de gi adresser 
aux croyants en raison de leur qualité, de leur nom et de leur genre, alors que 
les non croyants reçoivent l’ordre ď’ adorer, tout comme les croyants reçoivent 
celui de persévérer dans l’adoration et de l augmenter: C’est ce que rapporte 
l Imām Fahr ad-Din (ar-Rāzī) dans son commentaire coranique!"5. 

Al-Bayhagī cite, dans ad-Dalā'il, par le truchement de Yünus b. Bukayr de 
la part de Hišām b. ‘Urwa et de son père, ce que dit ce dernier, à savoir: 
‘Tout ce qui est descendu du Coran avec la mention des nations et des siècles 


174 Cette expression est répétée 4 fois dans la sourate 7. 

175 Généralement, quand Fahr ad-Dīn ar-Rāzī, dans son Grand Commentaire, cite al-Oādī, 
il s’agit de ‘Abd al-Gabbār, le mu‘tazilite et non de al-Bāgillāni, comme a tendance à le 
penser l’éditeur. 
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n’est descendu qu'à Makka; et tout ce qui concerne les obligations et les 
recommandations n’est descendu qu’à al-Madīna. 

Al-Gabarī dit: ‘Il y a deux moyens de connaître ce qui est mekkois et ce qui 
est médinois: la tradition et l’analogie. (Nous connaissons), grâce à la tradi- 
tion, ce dont la descente nous parvient avec l’une des deux (mentions)!76; et, 
grâce à | analogie, est mekkoise toute sourate | dans laquelle se trouve seule- 
ment: «Ô les gens!» ou bien: «Non!», ou celle qui commence par les lettres 
épelées, autre que az-Zahrāwān 2 et 3 et ar-Ra'd 13, ou celle dans laquelle il 
y a l’histoire de Adam et de Iblis, autre que al-Baqara 2, car elle est mek- 
koise, également toute sourate dans laquelle se trouvent les histoires des pro- 
phètes et des communautés révolues; par contre, toute sourate dans laquelle 
se trouve une obligation ou une punition légale est mēdinoise'. Fin de cita- 
tion. 

Makkī dit: ‘Toute sourate dans laquelle on fait mention des hypocrites est 
mēdinoise. Un autre (az-Zarkašī) ajoute : ‘à l'exception de al-Ankabūt 29’. 

Dans le Kamil de al-Hudalī, il y a: ‘Toute sourate dans laquelle il y a une 
prosternation!?? est mekkoise’ 

Ad-Dīrīnī dit: 


T expression Non! n’est jamais descendue à Yatrīb, sache-le!* 
elle ne se présente jamais dans la moitié la plus élevée du Coran"!78, 


La raison de cela réside dans le fait que la plus grande partie de la seconde 
moitié du Coran est descendue à Makka; or la majorité de ses gens étaient des 
tyrans; aussi cette expression s’y répète en guise de menace et de censure à leur 
égard, ainsi que de dénégation contre eux. Par contre, dans la première moitié: 
ce qui y est descendu au sujet des juifs n’a pas besoin de mentionner cela, étant 
donné leur bassesse et leur faiblesse; c’est ce que mentionne al--Ammānī. 


176 C'est-à-dire, à Makka ou à al-Madīna. 

177 Par exemple, dans ar-Ra'd 13, 15, on a l expression wa-li-llāhiyasģudu (se prosterne devant 
Dieu) qui est surlignée ; ce qui signifie qu’il faut se prosterner, en la récitant. 

178 C est-à-dire, la première moitié. 
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Remargue 


At-Tabarānī cite ce que dit Ibn Mas‘üd, à savoir:'A/-Mufāssal!79 est descendu 
à Makka; nous sommes restés, durant des années, en train de le réciter, alors 
que rien d'autre ne descendait. 


Nota Bene [autres exemples donnés par Ibn Habib] 


A clairement été exposé, dans les aspects que nous avons évoqués et que Ibn 
Habib a mentionnés, ce qui est mekkois et ce qui est mēdinois, ce sur quoi 
on diffère, l’ordre de la descente de tout cela, ainsi que les versets médi- 
nois dans les sourates mekkoises et les versets mekkois dans les sourates 
mēdinoises. I] reste guelgues aspects gui se rattachent ā ce chapitre, dont 
il (Ibn Habib) a mentionné les exemples et que nous allons aussi mention- 
ner. 

Par exemple, ce qui est descendu à Makka et dont le statut est médinois: 
«Ô vous les gens! Nous vous avons créés d’un mâle et d’une femelle … » (49, 
13); ce verset est descendu à Makka le jour de la prise de la ville, il est donc 
médinois, parce qu’il est descendu après T hēgire. Il en est de même pour sa 
parole: «... Aujourd’hui, j'ai rendu votre religion parfaite … » (5, 3). Quant à 
moi, je dis qu’il en de même pour sa parole: « Dieu vous ordonne de restituer 
les dépôts à leur propriétaire … » (4, 58) et pour d’autres versets. 

Par exemple, ce gui est descendu à al-Madīna et dont le statut est mekkois, 
à savoir la sourate al-Mumtahana 60; en effet, elle est descendue à al- 
Madina, mais à l'adresse des gens de Makka; de même, sa parole dans an- 
Nahl 16: «Ceux qui ont émigré pour Dieu ...» (16, 41) jusqu’à la fin, est 
descendue à al-Madina, mais à l’adresse des gens de Makka; encore, le 
début de la sourate Barãa 9 est descendu à al-Madina, mais à l'adresse des 
polythéistes parmi les gens de Makka. 

Par exemple, ce qui ressemble à ce qui est descendu à al-Madīna dans une 
sourate mekkoise, à savoir sa parole dans an-Naģm 53: « Ceux qui évitent les 
plus grands péchés et les turpitudes, à l'exception des états voisins du péché 

….» (53, 32); en effet, les turpitudes concernent tout péché qui comporte 
une punition légale et les plus grands péchés sont ceux qui entraînent le 
châtiment du Feu; par contre, les états voisins du péché sont ceux qui se 


179 Partie du Coran qui commence, selon les uns, à la sourate al-Huģurāt 49, selon d’autres à la 
sourate al-Gatiya 45 ou al-Qital 47 ou Qaf 50 et va jusqu’ à la fin du Coran (cfr. Kazimirski). 


Voir une ample explication au Chap. 18, pp. 213—217. 
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situent entre ces deux sanctions du pēchē, or ā Makka, on ne parle pas de 
punition lēgale ou de chose semblable. 

Par exemple, ce gui ressemble ā ce gui est descendu ā Makka dans une 
sourate mēdinoise, ā savoir sa parole: «Par les coursiers rapides et hale- 
tants» (100, 1); de même, sa parole dans a/-Anfāl 8: «Lorsqu'ils disaient: O 
Dieu! Si cela est la vérité ...» (8, 32). 

Par exemple, ce qui de Makka a été attribué à al-Madīna, à savoir la 
sourate de Yüsuf 12 et la sourate al-Ihlās 112. Quant à moi, j'ajoute Sabbih 
87, comme cela a été exposé précédemment à propos de la tradition de al- 
Buhart80, 

Par exemple, ce qui de al-Madina a été attribué à Makka, à savoir: «Ils 
t interrogeront au sujet du combat durant le mois sacré … » (2, 217), le verset 
de l'usure (2, 275), le début de Bara 9 et sa parole: «Ceux que les anges font 
mourir, alors qu’ils portent tort à eux-mêmes ...» (4, 97). 

1/13 Par exemple, ce qui a été attribué à l’Abyssinie: « Dis: Ô gens de l’Ecriture! 
Venez à une parole commune …» (3, 64). Quant à moi, je dis qu’il convient 
de l’attribuer aux Byzantins et qu’il faut le comparer à ce qui a été attribué à 
T Abyssinie dans la sourate Maryam 19; car il est vrai que Ga‘far b. Abt Tālib 
l'a récitée à an-Naģāšī (le Nēgus) ; c’est ce que Ahmad (Ibn Hanbal) cite dans 
son Musnad (1/202-203). 

Quant à ce qui est descendu à al-Guhfa, à at-Tājif, à Jérusalem et à al- 
Hudaybiyya, cela viendra dans le chapitre suivant et on y joindra ce qui est 
descendu à Mina, à ‘Arafat, à Usfān, à Tabük, à Badr, à Uhud, à Hirā et à 
Hamrā' al-Asad. 





180 Voir Chap.1 p. 75. 


CHAPITRE 2 


Les aspects sédentaire et itinérant du Coran 


Les exemples de l aspect sédentaire (al-hadart) sont nombreux; quant à l’ as- 
pect itinérant (as-safarī)!, il a aussi ses exemples que j'ai ici retracés. 


1. Ilya:«... Prenez donc la station de Ibrāhīm comme un lieu de prière … » (2, 
125); ce verset est descendu à Makka, l’année du pèlerinage de D adieu?. Ibn Abī 
Hātim et Ibn Mardawayh citent ce que dit Gābir, à savoir : ‘Alors que le Prophète 
(.) tournait autour de al-Ka‘ba, ‘Umar lui dit: Est-ce la station de notre père 
Ibrahim ? Il répondit: Oui. Umar reprit: Ne le prendrons-nous pas comme lieu 
de prière? Alors, descendit le verset. 

Ibn Mardawayh cite également, par le truchement de ‘Amr b. Maymūn, de 
la part de Umar b. al-Hattāb, le fait que ce dernier passa près de la station de 
Ibrāhīm et dit: O Envoyé de Dieu! Ne nous arrêterons-nous pas à la station de 
l'ami de notre Seigneur? Il répondit: Bien sûr! Umar reprit: Ne le prendrons- 
nous pas comme lieu de prière ? Et il ne s ēcoula qu’un bref instant, avant que 
ne descendit le verset. 

Ibn al-Hassār dit: ‘Il est descendu ou lors du petit pèlerinage de complé- 
ment), ou bien lors de l’ expédition de la prise de Makka, ou encore à l’occasion 
du pèlerinage de l’adieu’. 

2. Il y a: «La piété ne consiste pas à pénétrer dans vos maisons par derrière 
«+» (2,189). Ibn Garīr (at-Tabarī) rapporte, de la part de az-Zuhrī, que ce verset 
est descendu lors du petit pèlerinage de al-Hudaybiyya. Et, selon as-Suddī, il 
serait descendu à l’occasion du pèlerinage de l’adieu. 

3. Il y a: «Accomplissez pour Dieu le grand et le petit pèlerinage ...» (2, 
196). Ibn Abī Hätim cite | ce que dit Safwān Ibn Umayya, à savoir : Un homme 
alla trouver le Prophète (.), tout parfumé de safran et portant une gubba, et il 
demanda: Que m'ordonnes-tu pour mon petit pèlerinage ? Alors, descendit le 
verset. Et le Prophète dit: Où est le guestionneur au sujet du petit pèlerinage ? 
Enlève ton vêtement, puis lave-toi .….’. 


H 


On traduira parfois par ‘expéditionnaire’. 
Année 10 de l’hégire. 
C'est une des muwāfagāt qui sont amplement traitées au Chap. 10, pp. 228 sq. 


+ © N 


‘Petit pèlerinage de complément’ accompli en l'an 7 de l’hégire où le Prophète compléta le 
pèlerinage interrompu de l’année précédente et durant lequel, il aurait visité la tombe de sa 
mère Amina. 
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4. Il y a: «Si Pun de vous est malade ou s’il souffre d'un mal de tête ...» 
(2, 196); ce verset est descendu à al-Hudaybiyya, selon ce que cite Ahmad 
(Ibn Hanbal, Musnad, 4/241) de la part de Ka‘b b. 'Uģra, au sujet duquel il est 
descendu, et ce que cite également al-Wāhidī de la part de Ibn ‘Abbas. 

5. Il y a: «L Envoyé a cru....» (2, 285). On dit que ce verset est descendu le 
jour de la conquête de Makka. Je n'ai pas rencontré de preuve à son sujet. 

6. Il y a: «Redoutez un jour durant lequel vous reviendrez ...» (2, 281); ce 
verset est descendu à Mina, l’année | du pèlerinage de l adieu, selon ce que cite 
al-Bayhagī dans ad-Dala'il. 

7. Ily a: «A ceux qui ont répondu à Dieu et à!’ Envoyé … » (3,172). At-Tabarānī 
cite, d’après Ibn Abbas, avec une chaîne de transmission authentique, le fait 
que ce verset est descendu à Hamrā' al-Asadē. 

8. Il y a le verset de l’ablution pulvérale, dans la sourate an-Nisa” (4, 43). Ibn 
Mardawayh cite, d’après al-Asla‘ b. Šarīk, le fait qu’il est descendu durant un 
des voyages du Prophète (1. 

9. Il y a: «Dieu vous ordonne de restituer les dépôts à leur propriétaire ...» 
(4, 58). Ce verset est descendu le jour de la conquête de Makka, à l’intérieur de 
al-Kaba, selon ce que cite Sunayd, dans son commentaire coranique, d’après 
Ibn Gurayë; Ibn Mardawayh cite également cela d’après Ibn ‘Abbäs. 

10. Il y a: «Lorsque tu te trouves avec eux et que tu accomplis pour eux la 
prière ...» (4, 102); il est descendu à Usfān”, entre les prières de midi et de 
l'après-midi, selon ce que cite Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 4/59-60) d'après 
Abū 'Ayyāš az-Zuragī. 

u. Ily a: «Ils te demanderont des instructions. Dis: Dieu vous donne une 
instruction au sujet de la parenté éloignée ...» (4, 176). Al-Bazzār et un autre 
citent, d’après Hudayfa, le fait que ce verset est descendu sur le Prophète (.), 
lors d’une marche. 

12. Il y a le début de la sourate al-Mā'ida 5. Dans Su‘ab al-iman, al-Bayhagī 
cite d’après AsmẸ Bint Yazid, le fait que ce verset est descendu à Mina. Et il cite, 
dans ad-Dalā il, d’après Umm 'Amr et son oncle paternel, qu’il serait descendu 
lors d'une marche du Prophète. | Abu ‘Ubayd cite, d’après Muhammad b. 
Kaïb, le fait que ce dernier dit: ‘La sourate al-Ma’ida 5 est descendue lors du 
pèlerinage de l’adieu, entre Makka et al-Madīna. 

13. Il y a: «Aujourd’hui, j'ai rendu votre religion parfaite ...» (5, 3); dans le 
Recueil de la tradition authentique (al-Buhari, 8/270), selon Umar, ce verset est 


5 Lieu à une demi-journée de distance de al-Madina. 
6 Voir la reprise ci-dessous, p. 122. 
7 Sur la route de Makka à al-Madīna, à la frontière de Hiģāz-Tihāma; étape de l’hégire. 
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descendu le soir de ‘Arafa, le vendredi de l’année du pèlerinage de l’ adieu. Il a 
plusieurs voies de transmission. Cependant, Ibn Mardawayh cite, d’après Abū 
Saīd al-Hudri, le fait qu’il serait descendu le jour de Gadir Humm». | Il cite 
la même chose, à partir d’une tradition de Abü Hurayra dans laquelle il est 
mentionné que c'était le dix-huitième jour de Dū l-Hiģģa (12° mois), au retour 
du pèlerinage de l’ adieu; mais, ces deux traditions ne sont pas authentiques. 

14. Il y a le verset de l’ablution pulvérale (4, 43)°. Dans le Recueil de la 
tradition authentique (al-Buhārī, 1/431), d’après Aiša, il est dit que ce verset 
est descendu à al-Bayda”, alors qu’ils rentraient à al-Madīna. A propos de 
l'expression ‘à al-Baydā” ou à Dāt al-Gayš"!, Ibn ‘Abd al-Barr dit dans at- 
Tamhīd: ‘On dit que c'ētait lors de l expédition militaire contre les Banū l- 
Mustaliq'; et il l'affirme pēremptoirement dans al-Istidkar. Ibn Sa‘ et Ibn 
Hibbān Font précédé à ce sujet; | Pexpēdition militaire contre les Bann l- 
Mustalig est en fait celle de al-Muraysi‘. Un des auteurs modernes prend ses 
distances par rapport à cela, en disant que al-Muraysī' est du côté de Makka, 
entre Qudayd et le littoral; or cette histoire se situe du côté de Haybar, d’après 
l'affirmation de Āiša:'A al-Baydā ou Dât al-Gayš) lesquels se trouvent entre al- 
Madina et Haybar, comme T affirme an-Nawawī. Cependant, Ibn at-Tin affirme 
aussi que al-Baydā' équivaut à Dū l-Hulayfa. Abū ‘Ubayd al-Bakrī dit que al- 
Baydā' est le lieu élevé qui se trouve en face de Dū l-Hulayfa en direction de 
Makka et il ajoute que Dāt al-Gayš est à la distance d'un barīd!? de al-Madīna. 

15. Il y a: «O vous qui croyez! Rappelez-vous les faveurs que Dieu vous 
a accordées, lorsgu un peuple s'apprêtait à ...» (5, 11). Ibn Garir cite ce que 
Qatäda dit, à savoir: ‘On nous a mentionné que ce verset est descendu sur 
l Envoyé de Dieu (.), alors qu'il était à Batn Naķl", lors de la septième expédi- 
tion militaire, lorsque les Bang Talaba et les Banū Muņārib voulurent l’assas- 
siner, aussi Dieu l’informa-t-il de cela’. 

16. Il y a: « Dieu te protègera contre les hommes ... » (5, 67). Dans le Sahih de 
Ibn Hibbān, selon Abū Hurayra, ce verset est descendu en voyage. Et Ibn Abī 
Hātim | et Ibn Mardawayh citent d’après Gābir qu’il serait descendu à Dāt ar- 
Baar, dans la partie supérieure de Nahl, durant l'expédition militaire contre les 
Bann Anmar. 


Lieu dit près de Makka. 
Etonnant: il vient d’être déjà cité un peu plus haut (p. 117), à ce même titre. 
10 Lieu entre Makka et al-Madina. 
11  Ils'agit d’un oued près de al-Madīna. 
12 Distance d’une étape postale équivalant à 12 miles arabes. 
13 Surla route de Makka à al-Madīna. 
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17. Il y a le début de la sourate al-Anfal 8 qui est descendu à Bader, à la suite 
de la bataille, comme le cite Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 1/178 et 180) d’après 
Sa‘d b. Abī Waggās. 

18. Il y a: « Lorsque vous demandez le secours de votre Seigneur... » (8, 9). Ce 
verset est descendu également à Badr, comme le cite at-Tirmidī (Sunan, 5/162— 
163) d’après Umar. 

19. Il y a: «Ceux qui thésaurisent T or...» (9, 34). Ce verset est descendu lors 
d’un de ses voyages, comme le cite Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 5/278) d'après 
Tawbān. 

20. Il y a sa parole: «S'il s'était agi d’une affaire à leur portée …» (9, 42). Ce 
verset est descendu lors de l expédition militaire de Tabük, comme le cite Ibn 
Garir (at-Tabarī) d’après Ibn ‘Abbäs. 

21. Il y a: «Si tu les interroges, ils diront: Nous ne faisions que discuter et 
jouer … » (9, 65). Ce verset est descendu lors de l’ expédition militaire de Tabūk, 
comme le cite Ibn Abt Hätim d’après Ibn Umar. 

22.Ilya:«Ilmappartient ni au Prophète ni à ceux qui croient … » (9, 13). | At- 
Tabarānī et Ibn Mardawayh citent, d’après Ibn Abbas, le fait que ce verset est 
descendu, lorsque le Prophète (.) sortit pour faire le petit pèlerinage, descendit 
la colline de "Usfān!*, visita la tombe de sa mère et demanda la permission 
d'implorer pour elle le pardon. 

23. Il y a la conclusion de la sourate an-Nahl 16. Al-Bayhagī, dans ad-Dala’il, 
et al-Bazzār citent, | d’après Abū Hurayra, le fait qu’elle est descendue à Uhud, 
alors que le Prophète (.) fixait son attention sur Hamza, quand il fut martyrisé. 
At-Tirmidī (Sunan, 5/201) et al-Hākim citent, ď après Ubayy b. Ka‘b, le fait 
gu elle serait descendue le jour de la conquête de Makka. 

22. Il y a: «Ils ont failli t'inciter à fuir cette terre, pour t'en bannir ...» 
(17, 76). Abū aë-Sayh (b. Hayyān) et al-Bayhagī, dans ad-Dala'il, citent, par le 
truchement de Šahr b. Hawšab, ď après ‘Abd ar-Rahmān b. Ġanam, le fait que 
ce verset est descendu à Tabūk. 

23. Il y a le début de la sourate ot Hogg 22. At-Tirmidī (Sunan, 5/230—231) et 
al-Hākim citent ce que dit Imrān b. Husayn, à savoir: ‘Lorsque descendit sur le 
Prophète (.): «Ô les gens! Craignez votre Seigneur. Le tremblement de terre de 
l Heure sera quelque chose de terrible», jusqu’ à sa parole: « Mais le châtiment 
de Dieu sera très dur» (22, 1-2), cela descendit sur lui, alors qu’il était en voyage 
… Et selon Ibn Mardawayh, par le truchement de al-Kalbi, d’après Abt Sälih et 
Ibn ‘Abbas, ce verset serait descendu durant sa marche, lors de la campagne 
militaire contre les Bann |-Mustalig. 


14 Idem. 
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24. Il y a: «Voici (hādāni) deux adversaires ...» (22, 19). Le Oādī Galäl ad- 
Din | al-Bulgīnī dit: ‘Il est évident que ce verset est descendu le jour de Badr, au 
moment de la lutte; ce qui est bien indiqué par le duel du démonstratif: «Voici 
deux...». 

25. Il y a: «Il est permis pour ceux qui sont attaqués ... » (22, 39). At-Tirmidī 
(Sunan, 5/233) cite ce que dit Ibn Abbas, à savoir: ‘Lorsqu'on fit sortir le 
Prophète de Makka (.), Abū Bakr s'écria: Ils ont expulsé leur Prophète; il va 
certainement périr. Alors, descendit le verset’. Ibn al-Hassār dit: ‘Certains ont 
déduit de cette tradition qu’il serait descendu durant le trajet de l’hégire’ 

26.Ilya:«Ne vois-tu pas comment ton Seigneur étend l’ ombre? … » (25, 45). 
Ibn Habib dit qu’il est descendu à at-Tā'if; mais, je n’ ai pas rencontré de preuve 
traditionnelle à son sujet. 

27. Il y a: «Oui, celui qui t'a imposé le Coran ...» (28, 85). Ce verset est 
descendu à al-Guhfa, durant le trajet de l’hégire, comme le cite Ibn Abt Hātim 
de la part de ad-Dahhāk. 

28. Il y a le début de la sourate ar-Rūm 30. At-Tirmidī (Sunan, 5/53 et 253), 
rapporte ce que dit Abū Saīd, à savoir: ‘Lorsque arriva le jour de Badr, les 
byzantins triomphèrent des perses; aussi cela étonna-t-il les croyants; voilà 
pourquoi descendit: « Alif Läm Mīm * Les byzantins ont été vaincus (ģulibat) », 
jusqu’ à sa parole: «de la victoire de Dieu.» (30, 1-5). At-Tirmidī dit «ont vaincu 
(ģalabat) », à savoir avec la voyelle ‘a! 

29. Il y a: «Interroge ceux que nous avons dépêchés avant toi parmi nos 
envoyés ...» (43, 45). Ibn Habib dit que ce verset est descendu à Jérusalem, la 
nuit du voyage nocturne. 

30. Il y a: «Combien avons-nous anéanti de cités plus redoutables en force 
«+» (47,13). Dans Gamāl al-gurrā”, as-Sahāwī dit que lorsque le Prophète (.) prit 
la direction de l’hégire vers al-Madīna, il s'arrêta et, regardant vers Makka, il 
pleura; alors descendit ce verset. 

31. Il y a la sourate al-Fath 48. Al-Hākim et un autre citent ce que disent al- 
Miswar b. Mahrama et Marwān b. al-Hakam, à savoir: ‘La sourate al-Fatļ 48 
est descendue entre Makka et al-Madīna, à propos de al-Hudaybiyya, depuis le 
début jusqu’ à la fin. Et également, dans a/-Mustadrak, selon une tradition de 
Muÿammi' b. Gāriya, son début serait descendu à Kurā' al-Gamīm5. 

32. Il y a: «Ô vous les gens! Nous vous avons créés d’un mâle et d’une femelle 
….» (49, 13). AI-Wäbhidï cite, d’après Ibn Abt Mulayka, le fait que ce verset est 
descendu à Makka, le jour de la conquête, lorsque Bilal monta sur le toit de al- 
Ka‘ba et fit l appel à la prière. Quelqu'un dit alors: N’ est-ce pas cet esclave noir 
qui fait l'appel à la prière sur le toit de al-Ka'ba?. 


15 Près de Makka. 
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33. Ily a: «Cette assemblée sera dispersče... » (54, 45). On dit que ce verset est 
descendu le jour de Badr; c’est ce que relate Ibn al-Faras, ce qui sera réfuté par 
ce qui viendra, dans le douzième chapitrel$. Puis, | j' ai vu, d’après Ibn ‘Abbas, 
ce qui le confirme. 

34. An-Nasafī dit que sa parole: «Il y en aura une multitude parmi les 
premiers» (56, 13) et sa parole: «Tenez-vous ce discours en suspicion?» (56, 
81) descendirent, alors qu’il (.) était en voyage pour al-Madina. Mais, je n’ ai pas 
rencontré de preuve traditionnelle à ce sujet. 

35. Il y a: «Faites-vous de votre subsistance une accusation de mensonge ? » 
(56, 82). Ibn Abī Hātim cite ce que dit Ya‘qub b. Muģāhid Abū Hazra, à savoir: ‘Ce 
verset est descendu à propos d’un des | auxiliaires, durant l expédition militaire 
de Tabūk; lorsqu'ils descendirent à al-Hiģr, l’ Envoyé de Dieu (.) leur ordonna 
de ne pas emporter d’eau de là, puis il repartit. Ensuite, il descendit dans un 
autre endroit, alors qu’ils n avaient pas d’eau avec eux, et ils s’en plaignirent. 
L Envoyé pria et Dieu envoya un nuage, si bien qu’il plut sur eux et qu’ils purent 
se désaltérer. Un des hypocrites s' ēcria: Ce n’est que grâce à un tel orage que 
nous avons reçu de la pluie. Alors, descendit le verset’. 

36. Il y a le verset de l épreuve: «Ô vous qui croyez! Lorsque les croyantes 
viennent à vous, à titre d’émigrantes, [éprouvez-les] ...» (60, 10). Ibn Garir cite, 
de la part de az-Zuhrī, le fait que ce verset est descendu dans la partie la plus 
basse de al-Hudaybiyya. 

37. Il y a la sourate al-Munafiqun 63. At-Tirmidi (Sunan, 5/339-342) cite, 
d’après Zayd b. Arqam, le fait qu’ elle est descendue de nuit, lors de l expédition 
militaire de Tabūk. Et, d’après Sufyān, il cite le fait qu’elle serait descendue 
lors de l'expédition militaire | contre les Bann l-Mustaliq; c’est ce gu affirment 
pēremptoirement Ibn Ishag et un autre. 

38. Il y a la sourate a/-Mursalāt 77. Les deux Šayh-s (al-Buķārī, Sahih, 8/685- 
686, 688 et Muslim, Sahih, 4/1755) citent ce que dit Ibn Mastūd, à savoir : ‘Alors 
que nous étions avec le Prophète (.) dans un endroit désert, à Mina, soudain 
descendit sur lui la sourate al/-Mursalat 77. 

39. Il y a la sourate al-Mutaffifin 83 ou, tout au moins, une partie. An-Nasafi et 
un autre relatent qu’elle est descendue lors du déplacement de l’hégire, avant 
même qu’il (.) n’entrât à al-Madina. 

40. Il y a le début de la sourate Iqra’ 96 qui est descendu dans la région 
désertique de Da, comme il est rapporté dans les deux Recueils de la tradition 
authentique (al-Buhārī, 8/715 et Muslim, 1/139—142). 


16 Voir Chap. 12, pp. 23854. 
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41. Il y a la sourate al-Kawtar 108. Ibn Garīr (at-Tabari) cite, d’après Saīd b. 
Gubayr, le fait qu’elle est descendue le jour de al-Hudaybiyya; mais, cela est 
problématique. 

42. Il y a la sourate an-Nasr no. Al-Bazzār et al-Bayhagī, dans ad-Dalā'il, 1/136 
citent ce que dit Ibn ‘Umar, à savoir: ‘Cette sourate: «Lorsque arriveront le 
secours de Dieu et la victoire » (uo, 1) est descendue sur l’ Envoyé de Dieu (A 
au plein milieu des jours de at-Ta$rig!”; il sut alors que c' ētait le moment de 
ľ adieu; il donna un ordre à sa chamelle al-Qaswæ et on la laissa partir. Puis, il 
se leva et harangua les gens, en prononçant son célèbre discours’. 


17 Antique appellation des trois jours qui suivent le jour du sacrifice (10° jour de Dūl-Hiģča), 


durant le pèlerinage annuel. 


1/137 


1/138 


CHAPITRE 3 


Les aspects diurne et nocturne du Coran 


Les exemples de l’aspect diurne (an-nahārī) sont nombreux. Ibn Habib dit: ‘La 
plus grande partie du Coran est descendue de jour. Quant à l’ aspect nocturne 
(al-laylī), j'en ai retracé quelques exemples. 


1. Il y a le verset du changement de la direction de la prière. Dans les deux 
Recueils de la tradition authentique (al-Buhari, 8/173; Muslim, 1/375), (on trouve) 
dans une tradition d’Ibn Umar: ‘Alors que les gens étaient à Oubā', pour la 
prière de Taube, soudain arriva quelqu'un qui dit: Cette nuit, un passage du 
Coran est descendu sur le Prophète (.). Il a reçu l’ordre de prendre la (nouvelle) 
direction de la prière’. 

Muslim (Sahih, 1/375) rapporte, de la part de Anas, que le Prophète (.) 
avait l'habitude de prier en direction de Jérusalem. Alors, descendit: «Nous 
te voyons souvent la face tournée vers le ciel ...» (2, 144). Passa un homme 
des Banū Salima, alors qu’ils étaient prosternés pour la prière de l'aurore et 
qu'ils avaient déjà accompli une unité de prière. Il les interpela: Est-ce que 
l'orientation de la prière n’a pas été changée? Alors, tous s’inclinèrent vers la 
(nouvelle) direction. 

Cependant, dans les deux Recueils de la tradition authentique (al-Buķārī, 
8/171; Muslim, 1/374) d’après al-Barā”, | le Prophète (.) pria dans la direction de 
Jérusalem seize ou dix-sept mois durant; aussi cela létonnait-il que sa direction 
de la prière fût désormais vers la Maison?. La première prière qu’il fit? fut celle 
de lľ après-midi; avec lui priaient des gens. Un de ceux qui priaient avec lui 
sortit et passa près des gens de la mosquée qui étaient prosternés. Il dit: Par 
Dieu! Je témoigne. J'ai prié avec l Envoyé de Dieu (.) en direction de al-Ka‘ba. 
Ils se tournèrent, comme ils étaient, en direction de la Maison’. Cela exige donc 
que ce verset soit descendu de jour, entre la prière de midi et celle de I après- 
midi. 

Al-Oādī Galäl ad-Dīn (al-Bulgīnī) dit: ‘Ce qui l'emporte, en vertu de ce 
gu impose la démonstration, c’est que ce verset est descendu durant la nuit. 


H 


Banlieue de al-Madīna, demeure des Ansär Bang ‘Amr b. Awf. 
C'est-à-dire, al-Ka‘ba. 


Dans cette nouvelle direction. 


w N 
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En effet, l’ affaire des gens de Qub?’ se situe durant la prière de l’ aube; or QubẸ 
est un village (des environs) de al-Madina; donc loin de nous de penser que 
l Envoyé de Dieu (.) ait tardé de leur montrer cela depuis l’ après-midi jusqu’à 
l'aube’. 

Ibn Haÿar déclare: Le plus sûr, c’est que la descente de ce verset a eu lieu 
de nuit. Et la réponse à la tradition de Ibn ‘Umar consiste à dire que la nouvelle 
parvint l'après-midi à ceux qui étaient à l’intérieur de al-Madīna, à savoir les 
Banū Hārita, et qu’elle parvint à Taube à ceux qui étaient à l’ extérieur de al- 
Madina, à savoir les Bang ‘Amr b. ‘Awf, habitants de Ouba, Il est permis de 
dire : ‘Cette nuit, est descendu un passage du Coran sur le Prophète’ du fait que 
l'expression ‘nuit’ s emploie aussi pour la partie du jour écoulé et pour (la nuit) 
qui suit. 

Quant à moi, je dis que ce que an-Nasāī (Sunan, 2/55) cite, de la part de 
Abū Saïd b. al-Mv'allā, confirme cela, car il dit: Un jour que nous passions, 
alors que l Envoyé de Dieu (.) était assis sur la chaire, je dis: Quelque chose est 
arrivé. Alors, je m assis et l Envoyé de Dieu (.) récita ce verset: «Nous te voyons 
souvent la face tournée vers le ciel...» (2, 144), jusqu’à la fin. Puis, il descendit 
(de la chaire) et fit la prière de midi’. 

2. Il y a les derniers versets de la sourate A! Tmrān 3. Ibn Hibbän cite dans 
son Sahih, ainsi que Ibn al-Mundir, | Ibn Mardawayh et Ibn Abt d-Dunyā dans 
Kitāb at-tafakkur, d’après isa, le fait que Biläl alla trouver le Prophète (.), pour 
lui annoncer l'heure de la prière de Paube; et il le trouva en train de pleurer. Il 
lui dit: O Envoyé de Dieu! Ou est-ce qui te fait pleurer ?. Il répondit: ‘Qu’ est- 
ce qui pourrait m empêcher de pleurer, alors que, cette nuit, est descendu sur 
moi: «Dans la création des cieux et de la terre et dans la différence entre la nuit 
et le jour, il y a des signes pour les doués d'intelligence » (3,190). Puis, il ajouta: 
‘Malheur à qui récite ce verset sans réfléchir". 

3. Il y a: «Dieu te protègera contre les gens ...» (5, 67). At-Tirmidī (Sunan, 
5/138) et | al-Hākim citent ce que dit ‘Aiša, à savoir: Le Prophète (.) était gardé, 
jusqu’ à ce que ne descendit ce verset; alors, il sortit la tête hors de la coupole et 
s'écria: O les gens! Allez-vous en, car Dieu me protège!” At-Tabarānī cite ce que 
dit Isma b. Mālik al-Hatmī, à savoir: ‘La nuit, nous avions l’ habitude de garder 
l Envoyé de Dieu, jusqu’à ce que ne descendiīt ce verset; alors, il abandonna la 
garde’ 

4. Il y a la sourate al-An'ām 6. At-Tabarānī et Abū ‘Ubayd, dans | son Fadā il, 
citent ce que dit Ibn Abbas, à savoir: ‘La sourate al-An'ām 6 tout entière est 
descendue à Makka, de nuit, alors qu’il y avait tout autour sept mille anges en 
train de célébrer la louange divine’ 

5. Il y a le verset des «trois hommes qui étaient restés en arrière» (9, 118). 
Dans le Recueil de la tradition authentique (al-Bubari, 8/342—343; Muslim, 4/ 


1/139 


1/140 


1/141 


1/142 


1/143 


1/144 
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2120—2129), selon la tradition de Ka‘b, Dieu fit descendre l’accueil de notre 
repentir#, alors que ne restait que le dernier tiers de la nuit’. 

6. Il y a la sourate Maryam 19. At-Tabarānī rapporte ce que dit Abū Maryam 
al-Gassānī, à savoir: J'allai trouver l Envoyé de Dieu (.) et lui dis: Il m est né 
cette nuit une fille esclave. Il répondit: Et, cette nuit aussi, est descendue sur 
moi la sourate Maryam, appelle-la donc Maryam’. 

7. Il y a le début de la sourate al-Haģģ 22. C’ est ce que mentionne Ibn Habib 
et Muhammad b. Barakāt as-Saīdī, dans son livre an-Vāsih wa-l-mansüh. Dans 
Gamāl al-qurra’, as-Sahäwi en a décidé de même; et on pourrait le démontrer 
grâce à ce que cite Ibn Mardawayh d’après Imrān b. Husayn, à savoir que cette 
sourate est descendue, alors que le Prophète (.) était en voyage et que certaines 
personnes s'étaient endormies, tandis que d’autres s'étaient dispersées; alors, 
le Prophète éleva la voix, en la récitant ... 

8. Il y a le verset relatif à la permission de laisser sortir les femmes, dans la 
sourate al-Ahzäb 33. Al-Oādī Galäl ad-Din (al-Bulgīnī) dit: Manifestement, il 
s’agit de: « Ô Prophète! Dis à tes épouses, à tes filles … » (33, 59). Dans al-Bubäri 
(Sahīh, 8/528), selon Ā'iša, Sawda sortit pour ses besoins, après que fût imposé 
le voile. | C'était une femme corpulente qui n’échappait pas aux regards de qui 
la connaissait. Or ‘Umar la vit et dit: Ô Sawda! Par Dieu! Tu ne te caches pas 
à nos regards. Vois comment tu sors! Elle dit: Je rebroussai chemin, pour m’ en 
retourner chez l Envoyé de Dieu (.). Il était en train de dîner, avec dans sa main 
un os. Je dis: Ô Envoyé de Dieu! Je suis sortie pour quelque besoin et ‘Umar ma 
dit ceci et cela. Alors Dieu envoya la révélation à D Envoyé; quant à Pos dans sa 
main, Une le posa pas. Il dit: Certes, cela est permis; mais, pour que vous sortiez 
seulement pour vos besoins’. 

Al-Oādī Galäl ad-Dīn (al-Bulgīnī) dit: Nous disons que cela se passa de nuit, 
uniquement parce que les femmes ne sortaient pour leurs besoins que de nuit, 
comme il est dit dans le Recueil de la tradition authentique (al-Bubari, 8/452; 
Muslim, 4/2129—2137), selon Aiša, dans la tradition du mensonge’ 

9. Il y a: «Interroge ceux de nos envoyés que nous avons dépêchés avant toi 
«-» (43, 45). Selon l'opinion de Ibn Habib, ce verset est descendu durant la nuit 
du voyage nocturne. 

10. Il y a le début de la sourate al-Fath 48. Dans al-Buķārī (Sahih, 8/582), 
d’après la tradition de Umar: ‘Cette nuit, | est descendue sur moi une sourate 
qui m’ est plus chère que tout ce sur quoi le soleil se lève’; et il récita : « Oui, nous 
t avons accordé une éclatante victoire » (48, 1)... 


4 Le verset se termine par: «Il accueillit leur repentir, afin qu’ils se repentent. Dieu est celui qui 
accueille vraiment le repentir, le Miséricordieux ». 
5 Cetépisode pourrait s'inscrire dans la catégorie des muwāfagāt ‘Umar (Chap. 10, pp. 228sq.). 
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11. Il y a la sourate al-Munafiqun 63, comme le cite at-Tirmidī (Sunan, 5/339- 
341), d’après Zayd b. Argam. 

12. Il y a la sourate «wa-l-mursalät ...» (77, 1). Dans Gamāl al-gurrā”, as- 
Sahāwī dit: ‘On rapporte, de la part de Ibn Mas‘üd, qu’elle est descendue, la 
nuit des djinns, à Ķirā”. Quant à moi, je dis que c’est lā une tradition qui n’est 
pas reconnue. D'autre part, j'ai vu dans le Sahih de al-Ismāflī, qui est son 
Mustahraģ alā l-Buhari, qu'elle est | descendue la nuit de ‘Arafa, dans le désert 
de Mina. Cela se trouve dans les deux Recueils de la tradition authentique (al- 
Bubari, 8/685—686, 688; Muslim, 4/1755), sans la mention de la nuit de ‘Arafa. 
On veut dire par là, la septième nuit de Dūl-Hiģģa% qui est celle que le Prophète 
(.) passait à Mina. 

13. Il y a al-Mu‘awwidatan 113 et 114. Dans al-Masāhif, Ibn Ašta dit: Muham- 
mad b. Ya‘qub nous a rapporté: Abū Dāwūd nous a rapporté: ‘Utman b. Abī 
Šayba nous a rapporté: Garir nous a rapporté de la part de Bayān, de Qays et 
de ‘Uqba b. Āmiral-Guhanī qui dit: ‘L Envoyé de Dieu (.) a dit: Cette nuit, sont 
descendus des versets dont on n’a jamais vu de semblables: «Dis: Je cherche la 
protection du Seigneur de V aube» (113, 1) et «Dis: Je cherche la protection du 
Seigneur des gens » (114, 1). 


Appendice: [ce qui est descendu entre la nuit et le jour] 


Il y a aussi ce qui est descendu entre la nuit et Le jour, au moment de l'aube. Il 
y a quelques versets de ce genre. 

1. Il y a le verset de I ablution pulvérale dans la sourate al-Mā'ida 5. Dans le 
Recueil de la tradition authentique (al-Bubäri, 8/271-272; Muslim, 1/279), iša 
dit: T’ aube se leva; on demanda de l’eau et il n’y en avait pas. Alors descendit: 
«Ô vous qui croyez! Lorsque vous vous levez pour la prière ...», jusqu’à sa 
parole: «Peut-être serez-vous reconnaissants» (5, 6Y. 

2. Il y a: «Cette affaire ne te concerne pas ...» (3, 128). Selon le Recueil de 
la tradition authentique (al-Bubari, 8/225-226; Muslim, 1/279), ce verset est 
descendu, alors que le Prophète en était à la dernière unité de la prière de 
l'aube, lorsqu'il voulut consacrer du temps à invoquer Dieu pour Abū Sufyān 
et celui qui est mentionné avec lui. 


ernier mois de l’année lunaire. 
6 D del 1 
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1148 Ft si l’on dit: ‘Que fais-tu de la tradition de Gābir qui remonte jusqu’au 
Prophète (marfū'): ‘La vision la plus fiable est celle qui arrive de jour, parce 
que Dieu m'a spécialement réservé l'inspiration de jour’? C'est ce que cite 
al-Hākim dans son Tarih’. Je réponds que cette tradition est une tradition 
non reconnue (munkar) à partir de laquelle on ne peut pas argumenter. 





CHAPITRE 4 


Les aspects estival et hivernal du Coran 


[1. L'aspect estival (as-sayft)] 


1. Al-Wāņidī déclare: ‘Dieu a fait descendre deux versets à propos du cas du 
défunt sans héritiers (al-kalala): un en hiver, à savoir celui qui se trouve au 
début de la sourate an-Nisā” (4, 12) et l’autre en été, celui qui se trouve à la fin 
(4, 176). 

Dans le Recueil de la tradition authentigue de Muslim (1/396), Umar dit: Je 
nai jamais autant consulté | Envoyé de Dieu (.) sur quoi que ce soit, comme je 
l'ai fait à propos du cas du défunt sans héritier; et il n’a jamais été aussi rude 
[avec moi] pour quoi que ce soit, comme il l’a été à ce sujet, au point qu’il ma 
pointé son doigt sur la poitrine, en disant: O Umar! Le verset de l'été, qui se 
trouve à la fin de la sourate an-Nisa’, ne te suffit-il pas?. 

Dans al-Mustadrak, selon Abü Hurayra, un homme déclara: Ô Envoyé de 
Dieu! Ou en est-il du cas du défunt sans héritier? Il répondit: N' as-tu pas 
entendu le verset qui est descendu en été: «Ils te consulteront. Dis: Dieu vous 
donnera des instructions au sujet du défunt sans héritier ...» (4, 176). Il a déjà 
été exposé que cela arriva lors du voyage du pèlerinage de l’ adieu!; or ce qui est 
descendu à cette occasion est compté comme étant de la période estivale, tout 
comme le début de la sourate a/-Mā'ida 5, | sa parole: «Aujourd’hui, j'ai rendu 
votre religion parfaite ...» (5, 3), sa parole: «Redoutez un jour durant lequel 
vous reviendrez ...» (2, 281), le verset de la dette (2, 282) et la sourate an-Nasr 
110. 

2. Il y a aussi les versets qui sont descendus lors de l expédition militaire 
de Tabūk; en effet, cela se passa durant la grosse chaleur. Dans ad-Dal&’il, al- 
Bayhagī cite, par le truchement de Ibn Ishāg, de la part de ‘sim b. Umar b. 
Qatada, de ‘Abd Allāh b. Abt Bakr b. Hazm, le fait que l’ Envoyé de Dieu (.) ne 
sortait jamais avec l'intention d’une de ses expéditions militaires, sans qu’il ne 
manifestāt qu'il en eût une autre, si ce n’est qu’il dit pour celle de Tabūk: ‘Ô 
les gens! Je vise les Byzantins’ et il les en informa. Or cela se passait au temps 
de la dure saison, de la canicule et de la sècheresse dans la région. Un jour, 
alors qu’il faisait les préparatifs, il dit soudain à al-Gadd b. Qays: Eprouves-tu 
de Pattirance pour les filles des Banū 1-Asfar? Il répondit: ‘Ô Envoyé de Dieu! 


1 Voir Chap. 2, p.119. 
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Mes gens savent qu’il n’y a personne qui soit plus intensément émerveillé que 
moi par les femmes. Je crains que, si je vois les femmes des Bann l-Asfar, elles 
ne me charment; dispense-moi donc (du combat) !. Alors, Dieu fit descendre: 
«Un d’entre eux a dit: Dispense-moi (du combat). » (9, 49). Un des hypocrites 
dit: ‘Ne vous précipitez-pas dans la chaleur! Alors, Dieu fit descendre : «Dis: Le 
feu de la Gēhenne est encore plus ardent...» (9, 81). 


[2. L aspect hivernal (a$-Sitat)]| 


1. Parmi les exemples relatifs à l aspect hivernal, il y a sa parole: «Ceux qui 
pratiquent la calomnie ...», jusqu’à: «... une noble subsistance » (24, 1-26). 
Selon ‘iša, dans le Recueil de la tradition authentique (al-Bubäri, 8/452-455), 
ce passage descendit un jour d' hiver. 

2. Les versets de la sourate al-Ahzab 33, relatifs à l'expédition militaire de 
al-Handag (le Fossé), sont descendus, alors qu’il faisait froid. Dans la tradition 
de Hudayfa, il y a: Les gens se séparèrent de l’ Envoyé de Dieu (.), la nuit des 
factions, à l exception de douze hommes. LU Envoyé de Dieu (.) vint à moi et 
dit: Lève-toi et va vers l’armée des factions! Je répondis: Ô Envoyé de Dieu! Par 
celui qui Ca envoyé en vérité! Je ne me suis levé devant toi que par honte, à 
cause du froid ...’ Et c’est à cette occasion que Dieu fit descendre: « O vous qui 
croyez! Souvenez-vous des bienfaits de Dieu envers vous, lorsque des soldats 
marchèrent contre vous...» jusqu’à la fin (33, 9—27); c'est ce que cite al-Bayhagī 
dans ad-Dalä’il. 


CHAPITRE 5 


(La descente) au lit et durant le sommeil 


[1. La descente au lit (al-firāšī)] 


Parmi les exemples (descendus) au lit, il y a sa parole: « Dieu te protègera contre 
les gens....» (5, 67), comme on l’a déjà présenté!; ainsi que le verset «des trois 
qui étaient restés en arrière » (9, 118). Selon le Recueil de la tradition authentique 
(al-Buķārī, 8/342—343), ils sont descendus, alors qu’il restait encore un tiers de 
la nuit et qu’il (.) était chez Umm Salama. Il est difficile de faire concorder cela 
avec ce qu’il (.) dit à propos de Āiša: L inspiration n’est jamais descendue sur 
moi dans le lit d'une femme autre qu’elle’. 

Al-Oādī Galāl ad-Din (al-Bulgīnī) déclare: ‘Peut-être que cela se situe avant 
le récit selon lequel l'inspiration est descendue au lit de Umm Salama’ Quant à 
moi, je dis que je l emporte, en citant à ce sujet une réponse bien meilleure que | 
cela. En effet, dans son Musnad, Abū Yalā rapporte que ‘Aiša dit: ‘Neuf choses 
m'ont été données …”; et il y a dans cette tradition: ‘Si l'inspiration descendait 
sur lui, alors qu'il était avec les gens de sa famille, ils s enfuyaient loin de lui; 
et si elle descendait sur lui, alors que j'étais avec lui sous sa couverture ...” 
Ainsi, il n’y a plus de contradiction entre les deux traditions, comme il apparaît 
clairement. 


[2. La descente durant le sommeil (an-nawmī)] 


Quant au sommeil, il y a, par exemple, la sourate al-Kawtar 108. En effet, Muslim 
(Sahih, 1/300) rapporte ce que dit Anas, à savoir: ‘Tandis que l’ Envoyé de Dieu 
(.) était au milieu de nous, soudain il s’assoupit profondément; puis, il leva 
la tête tout souriant. Nous lui dimes: Qu'est-ce qui te fait rire, ô Envoyé de 
Dieu? Il répondit: Juste à l'instant, une sourate vient de descendre sur moi et 
il récita: «Au nom du Dieu Clément et Miséricordieux! Nous t'avons donné 
l'abondance * Prie donc ton Seigneur et sacrifie! * Celui qui te hait: voilà celui 
qui n’aura pas de postérité » (108, 1-3). 

Dans ses Amālī, al-Imām ar Hab" dit: ‘Certains comprennent, à partir de 
cette tradition, que cette sourate serait descendue durant l’ assoupissement 


1 Voir Chap. 3, p.140. 
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en guestion. Ils disent gue ce gui lui venait durant le sommeil fait partie de 
l'inspiration (al-wahy), parce que la vision en rêve des prophètes est inspira- 
tion’. Il ajoute: ‘Cela est juste ; cependant, le plus vraisemblable consiste à dire 
que | le Coran en entier est descendu à l’état de veille. C’est comme si lui était 
venue à l esprit, durant le sommeil, la sourate al-Kawtar 108 déjà descendue 
à l’état de veille; ou bien, lui fut proposée l abondance dont parle la sourate; 
aussi la leur récita-t-il et la leur commenta-t-il. Il ajoute encore: ‘Il apparaît, 
dans certaines recensions, qu’ il perdit conscience; cela peut-être compris dans 
le sens de l’état qui s emparait de lui, lors de la descente de l'inspiration; on 
parle, à ce propos, du fort abattement dû à l'inspiration”. Fin de citation. 

Quant à moi, je dis que ce que dit ar-Rāfiʻi est très pertinent et c’est ce vers 
quoi je penchais, avant même de m'y être arrêté. La dernière interprétation 
est plus juste que la première, parce que l’ expression: Juste à l'instant, une 
sourate vient de descendre sur moi écarte le fait qu’elle ait pu descendre 
avant cela. Bien plus, nous disons qu’elle est descendue durant ce état-là et 
que l’assoupissement en question n’est pas celui du sommeil, mais l’état qui 
s'emparait de lui lors de l'inspiration. Les savants ont mentionné qu’ alors il 
était ravi de ce monde. 


2 Selon Lisān al-'arab, al-burahā” est le fort abattement dû au poids de la révélation. 


CHAPITRE 6 


Les aspects terrestre et cēleste du Coran 


On a déjà cité! la parole de Ibn al-‘Arabi selon laquelle, dans le Coran, il y a ce 
qui est céleste (sama) et ce qui est terrestre (ardī), ce qui est descendu entre le 
ciel et la terre et ce qui est descendu sous terre, dans la caverne. Il dit: ‘Abū Bakr 
al-Fihrī nous a informēs, (disant:) at-Tamīmī nous a informés (disant:) Hibat 
Allāh, le commentateur, nous a informés, en disant: Le Coran est descendu à 
Makka et à al-Madīna, à T exception de six versets qui ne sont descendus ni sur 
la terre ni au ciel; à savoir trois dans la sourate as-Saffat 37: «Il n’y a personne 
parmi nous qui n’ ait une place désignée … », les trois versets à la suite (37, 164— 
166) ; un verset dans az-Zuhruf 43: « Interroge ceux de nos prophètes que nous 
avons envoyés avant toi ...» (43, 45); et deux versets à la fin de la sourate al- 
Baqara (2, 285-286) qui sont descendus durant la nuit du voyage nocturne!’ 

Ibn al-‘Arabi ajoute: ‘Peut-être veut-il signifier par là l'espace cosmique qui 
se trouve entre le ciel et la terre’ Il continue : ‘Quant à ce qui est descendu sous 
terre dans la caverne, il s’agit de la sourate al-Mursalät 77, comme on le trouve 
dans le Recueil de la tradition authentique (al-Bubari, 8/686 et Muslim, 4/1755), 
d’après Ibn Mas‘üd’ 

Quant à moi, je dis que, en ce qui concerne les versets précédents, je nrai 
pas trouvé de preuve traditionnelle assertée de ce qu’il a mentionné à leur 
sujet, exception faite pour la fin de la sourate al-Baqara (2, 285—286). On peut 
le montrer avec ce que cite Muslim (Sahih, 1/157) d’après Ibn Mas‘üd, à savoir: 
‘Lorsque | l’ Envoyé de Dieu (.) fut transporté de nuit, il s' arrêta au jujubier de la 
limite (53, 14) ..” Et encore: ‘L’ Envoyé de Dieu (.) en reçut trois choses: il reçut 
les cinq prières; il reçut les versets conclusifs de la sourate al-Baqara; et il reçut 
le pardon des péchés graves pour ceux de sa communauté qui n auraient rien 
associé à Dieu. 

Selon le Kāmil de al-Hudalī, (les deux versets) : «L Envoyé a cru … » jusqu’à 
la fin (2, 285-286) sont descendus «à une distance de deux portées d'arc» (53, 


9). 


1 Voir Chap. 1, p. 44. 
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Ce gui est descendu en premier 


On diverge ā propos de ce gui, du Coran, est descendu en premier en fonction 
de plusieurs opinions. 


Première opinion [96, 1-5] 


Selon la première, — celle qui est juste —, il s’agit de: «Lis! Au nom de ton 
Seigneur … » (96, 1-5). Les deux Sayhs (al-Buhārī, Sahih, 1/23 et Muslim, Sahih, 
1/139-140) et un autre rapportent ce que dit Aiša, à savoir: Le commencement 
de l'inspiration, pour l Envoyé de Dieu (.), fut la véritable vision en songe, 
durant le sommeil. Il n’ avait pas de vision, sans qu’elle ne se présentât comme 
l'éclat de l aurore. Puis, il reçut lamour de la solitude, aussi allait-il à Hir&. 
Il y pratiquait des actes de piété durant de nombreuses nuits. Il faisait des 
provisions pour cela. Puis, il revenait vers Hadīģa (°)! qui l’approvisionnait de 
la même façon. Et cela jusqu’ à ce que le Réel ne le surprit, alors qu'il était dans 
la grotte de Hirā”. L'ange vint à lui dans la grotte et lui dit: Rēcite! L Envoyé 
de Dieu (.) dit: Alors, je répondis: Je ne suis pas à même de réciter. Il me 
saisit et me pressa violemment, jusqu’à ce que ne m'abandonntt tout effort 
de résistance; puis, il me relâcha, en disant: Récite! Je répondis: Je ne suis pas 
à même de réciter. Il me pressa, une deuxième fois, au point que tout effort de 
résistance m abandonna; puis il me relâcha, en disant: Rēcite! Je répondis: Je 
ne suis pas à même de réciter. Alors, il me pressa, une troisième fois, si bien que 
m abandonna tout effort de résistance. Puis, il me relācha, en disant: «Rēcite! 
Au nom de ton Seigneur qui créa», | jusqu’à ce qu’il n’arrivât à «... ce qu’il 
ignorait» (96, 1-5). L Envoyé de Dieu (.) répéta cela, le haut du corps? tout 
tremblant . ` 

Al-Hākim, dans al-Mustadrak, et al-Bayhaqi, dans ad-Dalā il, citent, en l au- 
thentifiant, ce que dit 'Āiša: ‘Telle est la première sourate du Coran qui est 
descendue: «Récite! Au nom de ton Seigneur … ». 

Dans al-Kabir, at-Tabarānī cite, avec une chaîne de transmission remplissant 
la condition d'authenticité, ce que dit Bags al-‘Utaridi, à savoir: Abo Musa 


1 Ce signe signifie l’eulogie suivante: ‘Que Dieu soit satisfait d’elle / de lui / d’ eux’. 
2 De façon précise, la partie située entre les épaules et la nuque. 
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nous faisait rēciter, en nous faisant asseoir en cercles. I] portait deux vētements 
blancs; et lorsgu'il rēcitait cette sourate: «Rēcite! Au nom de ton Seigneur 
qui a créé», il disait: telle est la première sourate qu’on a fait descendre sur 
Muhammad (.). 

Saīd b. Mansur dit dans son Musnad: 'Sufyān nous a rapporté, de la part 
de ‘Amr b. Dinar, ce que dit ‘Ubayd b. ‘Umayr, à savoir: Gibril vint trouver le 
Prophète (.) et lui dit: Récite! Il répondit: Que réciterai-je ? Par Dieu! Je ne suis 
pas à même de réciter. Gibril dit: «Rēcite! Au nom de ton Seigneur qui a créé». 
Et il ajouta: Tel est le début de ce qu’on a fait descendre! 

Dans son Fadā'il, Abū ‘Ubayd dit: ‘Abd ar-Rahmān nous a rapporté de la part 
de Sufyan, de Ibn Abt Naģīh, ce que dit Muģāhid, à savoir: ‘Ce qui est descendu 
en premier du Coran, ce fut: «Rēcite! Au nom de ton Seigneur» 96 et « Mun, 
Par le calame » 68. 

Dans son livre al-Masähif, Ibn Ašta cite ce que dit ‘Ubayd b. ‘Umayr, à savoir: | 
"Gibrīl apporta au Prophète (.) un tissu imprimé et lui dit: Rēcite! Il dit: Je ne 
suis pas à même de réciter. Gibrīl reprit: «Rēcite! Au nom de ton Seigneur». 
On pense que c’est la première sourate qui descendit du ciel! 

Il (Ibn Ašta) cite, d’après az-Zuhrī, que le Prophète (.) était à Da, lorsque 
soudain un ange arriva avec un tissu de soie brocardée sur lequel était écrit: 
«Récite! Au nom de ton Seigneur qui a créé ...», jusqu'à: «... ce qu’il ne 
connaissait pas » (96, 1-5). 


Deuxième opinion [74 1-2] 


Selon la deuxième opinion, il s'agirait de: « Ô toi qui es revêtu d’un manteau » 
74. Les deux Šayhs (al-Buķārī, Sahīh, 1/270 et Muslim, Sahih, 1/143) rapportent ce 
que dit Abū Salama b. ‘Abd ar-Rahmān, à savoir: Je demandai à Gābir b. Abd 
Allāh: Quelle partie du Coran a-t-on fait descendre d’abord? Il répondit: «O 
toi qui es couvert d'un manteau» 74. Je dis: Ou bien: «Récite! Au nom de ton 
Seigneur … » 96. Il répondit: Je vous rapporte ce que nous a rapporté l’ Envoyé 
de Dieu (.). L Envoyé de Dieu (.) a dit: Je m approchai de Hir?’ et quand j’ eus fini 
de m approcher, je descendis et pénétrai au fond de l’oued, regardant devant 
moi, derrière moi, à ma droite et à ma gauche; puis, je regardai vers le ciel et 
soudain le voici, à savoir Gibril ; alors, un tremblement me saisit et)’ allai trouver 
Hadiÿa; je leur donnai des ordres et ils me couvrirent d’un manteau; alors, Dieu 
fit descendre: «O toi qui es couvert d'un manteau! * Lève-toi et avertis!» (74, 
1-2). 


Le premier répond au sujet de cette tradition de plusieurs façons. 
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a) La première: La question porte sur la descente d’une sourate complète. 
Or montre que la sourate al-Muddattir 74 est descendue tout entière avant 
la descente de toute la sourate Igra” 96. Car c’est (seulement) le début de 
cette dernière qui est descendu en premier. Ce qui confirme cela, c’est ce 
qu'on trouve également dans les deux Recueils de la tradition authentique (al- 
Buņārī, Muslim, cfr. supra), d’après Abū Salama qui le tenait de Ğābir: J'ai 
entendu l’ Envoyé de Dieu (.), alors qu'il parlait au sujet de l'instant de (la 
première) inspiration (al-wahy). L Envoyč dit donc dans sa tradition: Alors que 
je marchais, j entendis une voix venant du ciel; je levai la tête et voici que 
l'ange qui vint me trouver à HirẸ’, était assis sur un trône entre ciel et terre. Je 
m'en retournai et dis: Enveloppez-moi, enveloppez moi et couvrez-moi d'un 
manteau! Alors, Dieu fit descendre: «Ô toi qui es couvert d'un manteau!» 74. 
Or cette expression: l'ange qui vint me trouver à Hira’ montre bien que cette 
histoire est postérieure à celle de Hir? où descendit: «Récite! Au nom de ton 
Seigneur … » 96. 


b) La deuxième: Par ‘priorité, Gābir veut dire celle qui concerne ce qui se situe 
après l'instant de l'inspiration (initiale) et non la priorité de façon absolue. 


c) La troisième: Cela voudrait dire une priorité relative à l’ordre d' avertir (les 
gens). Certains lont interprété, en disant qu’il y a ce qui est descendu en 
premier pour la prophétie, à savoir: «Récite! Au nom de ton Seigneur» 93 et 
ce qui est descendu en premier pour la mission, à savoir: « O toi qui es couvert 
d’un manteau!» 74. 


d) La quatrième: Cela signifierait ce qui est descendu en premier en fonction 
d’une raison antérieure, à savoir le fait de se couvrir d un manteau à cause de 
la frayeur. Quant à «Rēcite!», cela est descendu de façon initiale, sans aucune 
raison antérieure; c’est ce que mentionne Ibn Haÿar. 


e) La cinquième: Gäbir déduit cela grâce à son effort de réflexion, ce qui ne 
découle donc pas de sa recension; par conséquent, on donnera la préférence à 
ce que rapporte isa; c’est ce que dit al-Kirmānī. Les meilleures réponses sont 
la première et la dernière. 


Troisième opinion [1, 1-7] 


Selon la troisième opinion, il s' agirait de la sourate al-Fatiha 1. Dans al-Kaššāf, il 
(az-Zamahÿari) dit: Ibn ‘Abbas et Muģāhid sont ď avis que la première sourate 
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qui descendit serait Igra” 96, tandis que la majorité des commentateurs pensent 
que la première sourate qui descendit serait l’ouvrante du Livre! 

Ibn Haģar dit: La plupart des imäms suivent la première opinion. Quant à ce 
qu’il (az-Zamahÿari) attribue à la majorité (des commentateurs), ne l’affirme 
qu'un nombre absolument infime, par rapport à ceux qui partagent la première 
opinion. Son argumentation repose sur ce que citent al-Bayhagī, | dans ad- 
Dal&il, et al-Wähidi, par le truchement de Yūnus b. Bukayr, de la part de Yūnus 
b. Amr, de son père, de Abū Maysara ‘Amr b. Surahbil, à savoir que ľ Envoyé 
de Dieu (.) dit à Hadiga: ‘Lorsque je me retire seul, j'entends un appel. Par 
Dieu! Je crains que cela ne soit une (mauvaise) chose’ Elle répondit: ‘Ce qu’à 
Dieu ne plaise! Dieu n’est pas pour agir ainsi avec toi. Par Dieu! Tu restitues le 
dépôtÿ; tu resserres les liens de parenté‘ et tu parles en vérité. Lorsque entra 
Abū Bakr, Hadīģa lui mentionna ce qu’il (Muhammad) avait dit. Elle ajouta: 
‘Va avec Muhammad chez Waraga (b. Nawfal). Ils partirent tous deux et lui 
racontèrent la chose. Il dit: ‘Lorsque je me retire seul, j'entends derrière moi un 
appel: Ô Muhammad! O Muhammad! Et alors je m en vais, fuyant alentour’. 
Waraqa répondit: ‘Ne fais pas cela! Lorsqu'il viendra te trouver, tiens ferme, 
jusqu’ à ce que tu n’ entendes ce qu’il dit; puis, viens me trouver et informe-moï. 
Etlorsgv'il se retira, ill’ appela: ‘Ô Muhammad! dis: Au nom du Dieu Clément 
et Miséricordieux * Louange à Dieu Maître des univers», jusqu’à: «... et non 
de ceux qui s'ēgarent» (1, 1-7). Cela est une tradition qui remonte jusqu’ aux 
suivants (mursal) et dont les transmetteurs sont dignes de foi’. 

Al-Bayhagī dit: ‘Si cette tradition a été bien conservée (mahfūz), il est pos- 
sible qu’elle soit une information au sujet de la descente de al-Fātiha après 
celles de Igra” 96 et de al-Muddattir 74. 


Quatrième opinion [al-basmala] 


Selon la quatrième opinion, il s' agirait de: «Au nom du Dieu Clément et Misé- 
ricordieux»; c’est ce que relate Ibn Nagīb dans l introduction à son commen- 
taire coranique, à titre d'opinion supplémentaire. 

Al-Wāļidī cite ce qui suit, en se référant à ‘Ikrima et à al-Hasan qui disent: 
‘Ce qui du Coran est descendu en premier, c’est: «Au nom du Dieu Clément 
et Miséricordieux», ainsi que le début de la sourate «Récite! Au nom de ton 
Seigneur … » (96,1). 


3 Voir Coran 2, 283; 4, 58; 8, 27. 
4 Voir, par antinomie, Coran 47, 22. 
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Ibn Garīr (at-Tabarī) et d’autres citent, par le truchement de ad-Dahhäk, 
ce que dit Ibn 'Abbās, à savoir: La première fois que Gibril descendit sur le 
Prophète (.), il dit: O Muhammad! Réfugie-toi en Dieu! Puis, dis: «Au nom du 
Dieu Clément et Misčricordieux». 

Selon moi, cela n’est pas à compter comme une opinion à part; étant donné 
que la descente de la sourate entraîne obligatoirement avec elle celle de la 
formule: «Au nom du Dieu Clément et Miséricordieux »; c’est donc, de façon 
absolue, le premier verset qui soit descendu. 

A propos de ce qui est descendu en premier, il y a une autre tradition. Les 
deux Sayh-s (al-Buķārī, Sahih, 9/38—39 et Muslim, ?) rapportent ce que dit Āiša, 
à savoir: ‘Ce qui est descendu en premier est une sourate de al-Mufassalÿ, 
dans laquelle sont mentionnés le Jardin et le Feu, si bien que lorsque les gens 
confluèrent vers l'islam, descendirent le permis et l’ interdit’. 

Cela représente une difficulté, du fait que, Igra” 96 est ce qui est descendu 
en premier, or le Jardin et le Feu n’y sont pas mentionnés. On répond à cela, en 
disant que ‘parmi est sous-entendu; c’est-à-dire, ‘parmi ce qui est descendu en 
premier’. Ou bien, il s’agit de la sourate al-Muddattir 74. En effet, elle est ce qui 
est descendu en premier après l'instant de l'inspiration (initiale); or, à la fin, 
sont mentionnés le Jardin et le Feu (74, 26 et sq). Peut-être que la fin de cette 
sourate est descendue avant la descente du reste de Iqra’ (96, 6-19). 


Appendice 1: [l’ordre de la descente] 


Al-Wāļidī cite ce que dit al-Husayn b. Wāgid, à savoir: J'ai entendu Alī b. al- 
Husayn dire que la première sourate descendue à Makka est: «Récite ! Au nom 
de ton Seigneur» 96, et la dernière sourate descendue là-bas est al-Mu'minūn 
23; on parle aussi de al-Ankabüt 29. La première sourate descendue à al-Madina 
est: «Malheur aux fraudeurs!» 83, et la dernière sourate descendue là-bas est 
Barða 9. La première sourate que l’ Envoyé de Dieu (.) a proclamée à Makka est 
an-Naģm 53. 

Dans Sarh al-Buhart de Ibn Haģar, il y a: ‘On est généralement d'accord surle 
fait que la sourate al-Baqara 2 est la première sourate descendue à al-Madīna.. 
Dans ce recours à l’ accord général, il y a une remise en question de l’ opinion 
de ‘Alī b. al-Husayn mentionnée ci-dessus. 


5 ‘Partie du Coran qui commence, selon les uns, à la sourate a/-Huģurāt 49, selon d’autres, à la 
sourate al-Gatiya 45 ou al-Qital 47 ou Qaf 50, et va jusqu’ à la fin du Coran’ (Kazimirski). Voir 
une ample explication au Chap. 18, pp. 213—217. 
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Dans le commentaire coranique de an-Nasafi, d’après al-Wāgidī, la première 
sourate descendue à al-Madina serait la sourate al-Qadr 97. 

Dans son opuscule bien connu, Abū Bakr Muhammad b. al-Hārit b. Abyad 
dit: | Abū Abbas ‘Ubayd Allāh b. Muhammad b. Ayan al-Baģdādī nous rap- 
porte: Hassān b. Ibrāhīm al-Kirmānī nous rapporte: Umayya al-Azdī nous rap- 
porte ce gue dit Gābir b. Zayd ā savoir: 

Dieu a fait descendre en premier du Coran à Makka: «Lis! Au nom de ton 
Seigneur sf 96; puis, « Nūn. Par le calame...» 68; puis, «O toi qui es enveloppé 
d'un manteau» 73; puis, « Ô toi qui es revêtu d'un manteau» 74; puis, al-Fātiha 
1; puis, «Que les deux mains de Abū Lahab périssent » 111; puis, «Lorsque le 
soleil sera décroché» 81; puis, « Glorifie le nom de ton Seigneur, le Très-Haut » 
87; puis, « Par la nuit, quand elle enveloppe la terre » 92; puis, «Par l’ aube!» 89; 
puis, « Par la clarté du jour!» 93; puis, « N’ avons-nous pas ouvert » 94; puis, « Par 
l instant!» 103; puis, « Par les coursiers rapides » 100; puis, al-Kawtar 108; puis, 
«Vous distrait» 102; puis, «As-tu vu celui qui traite de mensonge » 107; puis, 
al-Kāfirūn 109; puis, « N’ as-tu pas vu comment» 105; puis, «Dis: Je cherche la 
protection du Seigneur de Taube» 113; puis, «Dis: Je cherche la protection du 
Seigneur des gens» 114; puis, «Dis: Lui, Dieu est Un» 112; puis, «Par l'étoile » 
53; puis, «Il s’est renfrogné» 80; puis, «Oui, nous | avons fait descendre » 97; 
puis, «Par le soleil et sa clarté » 91; puis, al-Burūģ 85; puis, «Par le figuier» 95; 
puis, «A cause du pacte » 106; puis, « Celle qui fracasse » 101; puis, al-Qiyama 75; 
puis, « Malheur à tout séducteur » 104; puis, «Par celles qui sont envoyées » 77; 
puis, Qaf 50; puis, al-Balad 90; puis, at-Tārig 86; puis, «L'heure est proche» 
54; puis, Sad 38; puis, al-Araf 7; puis, al-Ginn 72; puis, Yā' Sin 36; puis, al- 
Furgān 25; puis, al-Malä’ika 35; puis, Kaf Hā Yā ‘Ayn Sād 19; puis, Tā Hā 20; 
puis, al-Wāgi'a 56; puis, aš-Šuarā' 26; puis, Tā Sin. Sulaymān 27; puis, Tā Sin 
Mīm. al-Qasas 28; puis, Banū Isrā”īl 17; puis, at-Tāsi'a, à savoir Yūnus 107; puis, 
Hüd 1; puis, Yūsuf 12; puis, al-Hiÿr 15; puis, al-An‘äm 6; puis, as-Saffat 37; puis, 
Lugmān 31; puis, Saba’ 34; puis, az-Zumar 39; puis, Hā Mm, al-Mu'min 40 ; puis, 
Ha Mīm. as-Saģda 418; puis, Ha Mon. az-Zuhruf 43; puis | Ha Mon, ad-Duhan 
44; puis, Hā Mīm. al-Gātiya 45; puis, Hā Mīm. al-Ahgāf 46; puis, ad-Dāriyāt 


6 Nous avons traduit ce qui désigne la sourate en question sans en être le titre et nous avons 
transcrit le titre lui-même, quand il est cité tel quel en correspondance avec la recension 
actuellement officielle. 

7 Voir Chap. 1, p. 52 où elle est appelée as-Sābi'a. 

8 Il semble qu’il s'agisse de la sourate Fussilat 41 dont le premier verset est aussi Ha’ Mīm et 
dont le verset 37 contient l’ expression wa-sģudū surlignée, ce qui indique la prosternation 
(as-saÿda) à accomplir. 
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51; puis, a/-Gāšiya 88; puis, al-Kahf 18; puis, Hā Min * Ayn Sin Qaf 42; puis, 
Tanzil. as-Saģda 32°; puis, al-Anbiyā” 21; puis, an-Nahl 16, à savoir quarante 
versets, le reste étant descendu à al-Madina; puis, «Nous avons envoyé Nüh » 
71; puis, at-Tür 52; puis, a-Mu'minūn 23; puis, « Béni soit» 671; puis, al-Hāgga 
69; puis, «Demande» 70; puis, «Sur quoi gl interrogent-ils mutuellement? » 78; 
puis, an-Nāzi'āt 79; puis, « Lorsque le ciel se rompra » 82; puis, « Lorsque le ciel 
se dēchirera» 84; puis, ar-Rūm 30; puis, al-Ankabūt 29; puis, «Malheur aux 
fraudeurs!» 83. Voilà donc ce qui est descendu à Makka. 

Voici ce qui est descendu à al-Madīna: sourate al-Baqara 2; puis, Al ‘Imrän 
3; puis, al-Anfāl 8; puis, al-Ahzāb 33; puis, al-Mā'ida 5; puis, al-Mumtahana 
60; puis, «Lorsque vint le secours de Dieu» 110; puis, an-Nūr 24; puis, al-Haģģ 
22; puis, al-Munāfigūn 63; puis, al-Muğādala 58; puis, al-Huģurāt 49; puis, at- 
Tahrim 66; puis, al-Gum'a 62; puis, at-Taģābun 64; puis, «Célèbre. Les apôtres 
(al-hiwāriyyīn) » 61!!; puis, al-Fath 48; puis, at-Tawba 9, qui serait le conclusion 
du Coran’. 

Quant à moi, je dis qu’une telle suite n’est rapportée que par un suivant 
(ģarīb) et gu un tel agencement est discutable; Gäbir b. Zayd est un des sui- 
vants connaissant le Coran. Al-Burhān al-Gabarī s’est basé sur cette tradition, 
dans son poème qu'il a intitulé Tagrib al-ma’muül fi tartīb an-nuzūl | L'approche 
de ce que l’on espère dans l’ agencement de la descente coranique, en disant: 


‘Quatre-vingt six d’entre elles sont mekkoises et ont la préséance. * 
Elles sont ordonnées en fonction de la descente pour le lecteur: 
Iqra’ 96, Nūn 68, Muzzammil 73, Muddattir 74, * 

al-Hamd 1, Tabbat un, Kuwwirat 81, al-Atlā 87; 

Layl 92, Faÿr 89, ad-Duhā 93, Šarh 94, Asr 103 * 

al-Ādiyāt 100, Kawtar 108, alhākum 102; 

A-raayta 107, al-Fīl 105, Falaq ug" 

Nās u4, qul huwa 112, Naģm 53, Abasa 80; 

Qadr 97, Šams où, al-Burūģ 85, Tin 95 * 

li-īlāf 106, Qaria 101, Qiyama 75; 

Waylun li-kulli 104, al-Murasalāt 77, Qaf 50 * 


9 as-Saģda est le nom dela sourate en rēfērence au verset 15 et tanzīl est le premier mot du 
deuxième verset. 

10 La sourate al-Furgān 25 commence aussi par la même expression; mais, comme elle est 
déjà citée dans la liste, il ne reste plus que la sourate al-Mulk 67 qui commence de même. 

11 Trois sourates commencent par sabbaha, à savoir 57, 59, 61; le dernier verset (14) de al- 
Saff 61 contient l expression al-hiwāriyyīn, d’où cette possible identification que nous 
proposons. 
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Balad go, Tārig 86, igtarabat 54; 

Sad 38, Arāf 7, Ğinn 72, Y@ * 

Sin 36, Furgān 25, Fātir 35; 

Kāf 19, Tā Hā 20, tulla 56, aš-Šūarā' 26 * 

Naml 27, qass 28, al-Isrā' 17, Yūnus 10, Hūd u; 

Yūsuf 12, Hiģr 15, An'ām 6, dibh 37 * 

Lugmān 31, Sabā 34, Zumar 39; 

Gāfir 40, Fussilat 41, Zuhruf 43 * 

Duhān 44, Gatiya 45, Ahqaf 46; 

darw 51, Gāšiya 88, Kahf 18, Šūrā 42 * 1/171 
al-Halīl 32, al-Anbiyā” 21, Nahl 16; 

madāģi' 4, Nüh 71, Tūr 52, al-falah 23 * 

al-Mulk 67; wā'iya 69”, saala 70, ‘amma 78; 

ģarg 79, infātarat 82, kadh 84, Rūm 30 * 

al-Ankabūt 29, tuffifāt 83, ce qui fait le compte. 

Et à Tayyiba (al-Madīna), il y a 28 sourates. * 

La plus longue 2, Tmrān 3, Anfāl 8; 

al-Ahzāb 33, Mā'ida 5, imtihān Go, an-Nisā” 4 * 

zulzilat 99, al-Hadid 57; 

Muhammad 47, ar-Ra'd 13, ar-Rahmān 55 * 

al-Insān 76, at-Talag 65, lam yakun 98, Hašr 59; 

Mosr uo, Nūr 24, Haģģ 22, al-munāfig 63 * 

Muģādala 58, Huģurāt 49; 

Tahrīm 66, Guma 62, Taģābun 64 * 

Saff 61, Fath 48 et Tawba 9 gui conclue le tout. 

Quant à ce qui nous est parvenu comme itinérant, * 

il y a ce qui descendit à ‘Arafa: «Jai parfait pour vous...» (5, 3); 
«Lorsque vous vous levez ...» (5, 6) qui descendit au sein de l’armée; * 
«Demande à ceux que nous avons envoyés … » (43, 45) qui descendit à aš-Šām; 
«Celui qui Ca imposé … » (28, 85) qui descendit à al-Guhfa * 

et qui à al-Hudaybiyya devint clair’. 


Appendice 2: premières descentes particulières 
1. Ce qui est descendu en premier au sujet du combat. 1/172 


Dans al-Mustadrak, al-Hākim rapporte ce que dit Ibn ‘Abbas, à savoir: ‘Voici 


12 Autre nom de la sourate al-Hāgga qui se trouve au verset 12. 
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le premier verset descendu au sujet du combat: «Toute autorisation de se 
défendre est donnée à ceux qui ont été attaqués, parce qu’ils ont été injuste- 
ment opprimés » (22, 39). 

Ibn Garīr (at-Tabarī) cite ce que dit Abū I-Āliya, à savoir: Le premier verset 
qui est descendu, à al-Madina, au sujet du combat est: «Combattez sur le 
chemin de Dieu ceux qui combattent contre vous» (2, 190). Et selon al-Iklil 
de al-Hākim, ce qui est descendu en premier au sujet du combat est: «Dieu 
a acheté aux croyants leur personne et leurs biens» (9, 11). 


2. Ce qui est descendu en premier sur la condition du meurtre. 
Il s’agit du verset de al-Isra”: « Qui est tué injustement a (17, 33); c’est ce que 
cite Ibn Garir d’après ad-Dahhäk. 


3. Ce qui est descendu en premier au sujet du vin. 

Dans son Musnad, at-Tayālisī rapporte ce que dit Ibn ‘Umar, à savoir: ‘Trois ver- 
sets sont descendus à propos du vin. En premier lieu: «Ils t’interrogeront au 
sujet du vin et du jeu de hasard … » (2, 219). Quelqu'un déclara: Le vin est inter- 
dit. Alors ils dirent: O Envoyé de Dieu! Laisse-nous en profiter, comme Dieu 
Pa déclaré. Il ne leur répondit pas. Puis, ce verset descendit: « N’ approchez pas 
de la prière, alors que vous êtes ivres ...» (4, 43). Quelqu'un déclara: Le vin est 
interdit. Ils dirent: O Envoyé de Dieu! Nous n’en boirons pas à l'approche de la 
prière. Il ne leur répondit pas. Puis, descendit: « O ceux qui croient! Le vin et le 
jeu de hasard … » (5, go). L Envoyé de Dieu (.) déclara: Le vin est interdit. 


4. Le premier verset descendu à Makka au sujet des aliments. 
Il s’agit du verset de al-An'ām: «Dis: Je ne trouve pas d’interdictions dans ce 
qui m'a été révélé … » (6, 145). Puis, il y a le verset de an-Nahl: «Mangez ce qui 
est licite et bon … » (16, 114), jusqu’à la fin du verset. 

A al-Madīna, il y a le verset de al-Baqara: «Seulement la bête morte vous est 
interdite … » (2, 173); puis, le verset de al-Ma’ida ` «Vous sont interdits: la bête 
morte ...» (5,3); c'est ce que dit Ibn al-Hassār. 


5.Al-Bubari (Sahih, 8/614) rapporte ce que dit Ibn Mas‘üd, à savoir : ‘La première 
sourate qui est descendue et dans laquelle il y a une prosternation, est an-Naģm 
53, 62. 


6. Al-Firyabi dit: Wargā' nous a rapporté de la part de Ibn Abt Naģīh et de 
Muģāhid, ā propos de sa parole: «Dieu vous a secourus en de nombreuses 
régions ...» (9, 25), que ce dernier dit que c’est le début de ce que Dieu a fait 
descendre de la sourate Barāa o 
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Il dit également: Isrā'īl nous a rapporté: Sad b. Masrūg nous a rapporté 
ce que dit Abū d-Duņā, à savoir: ‘Voici ce qui est descendu en premier de la 
sourate Barāa: «Lēgers ou lourds, élancez-vous au combat … » (9, 41); puis, est 
descendu le début de la sourate; puis, la fin’. 

Dans le Kitab al-Masahif, Ibn Ašta cite ce que dit Abu Malik, à savoir: ‘Durant 
des années, le début de Doran a été: «Légers ou lourds, élancez-vous au com- 
bat...» (9, 41); puis, est descendu: «Une immunité … » (9, 1-40), comme début 
de la sourate qui se compose de quarante versets’ 

Il cite également, par le truchement de Dāwūd, ce que dit ‘Amir au sujet 
de la parole: | «Lēgers ou lourds, élancez-vous au combat ...» (9, 41), à savoir: 
‘C'est le premier verset qui est descendu dans la sourate Barā, à l’occasion de 
l'expédition militaire de Tabūk. Et quand il revint de Tabūk, descendit: «Une 
immunité … », à l exception de trente huit versets à partir du début’. 


7. Il cite encore par le truchement de Sufyan et d’autres, de la part de Habib 
b. Abī Amra, ce que dit Saīd b. Gubayr, à savoir: ‘Voici ce qui est descendu en 
premier de Al Tmrān: «Voici une explication claire destinée aux hommes, en 
tant que direction et exhortation pour ceux qui craignent Dieu» (3, 138). Puis, 
le reste de la sourate est descendu le jour de Uhud’ 
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Ce gui est descendu en dernier 


On diverge à ce sujet. En effet, les deux Šayhs (al-Buhārī, Sahīh, 8/267 et Muslim, 
Sahīh, 3/1236—1237) rapportent ce que dit al-Bar& b. Āzib, à savoir: Un verset 
descendu en dernier est: «Ils te consulteront; dis: Dieu vous donne des ins- 
tructions au sujet du défunt sans héritier (kalala) ...» (4, 176); et Bara 9 est 
une sourate descendue en dernier. 


1. Al-Buhārī (Sahih, 8/267) cite ce que dit Ibn Abbas, à savoir: ‘Le verset de 
l'usure (2, 278) est un verset descendu en dernier’. 

Al-Bayhagī rapporte la même chose de la part de ‘Umar; par verset de 
l'usure, on veut dire sa (*) parole: « Ô vous qui croyez! Craignez Dieu et renon- 
cez à ce qui vous reste des profits de  usure...» (2, 278). 

Chez Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 1/36 et 50) et Ibn Māģah (Sunan, 2/764)!, 
selon ‘Umar: ‘Parmi ce qui est descendu en dernier, il y a le verset de l’ usure.. 

Selon Ibn Mardawayh, Abū Sand al-Hudrī dit: “Umar nous adressa la parole, 
en disant que le verset de l’usure est parmi ce qui descendu en dernier dans le 
Coran. 


2. An-Nasāī cite”, par le truchement de “Ikrima, ce que dit Ibn ‘Abbas, à savoir: 
‘Une chose du Coran qui est descendue en dernier est: «Redoutez un jour 
durant lequel vous reviendrez à Dieu...» (2, 281). 

Ibn Mardawayh cite la même chose, par le truchement de Saīd b. Gubayr, 
d’après Ibn Abbas, avec T expression ‘un verset descendu en dernier’. 

C’est ce que cite également Ibn Garir (at-Tabarī), par le truchement de al- 
‘Awfi et de ad-Dahhāk, d’après Ibn ‘Abbas. 

Al-Firyābī dit, dans son commentaire coranique: Sufyān nous a rapporté, 
de la part de al-Kalbī, de Abū Sälih, ce que dit Ibn Abbas, à savoir: Un verset 
descendu en dernier est: «Redoutez un jour durant lequel vous reviendrez à 
Dieu ...» (2, 281); entre sa descente et la mort du Prophète (.) il y eut quatre- 
vingt un jours’. 


1 Référence au livre et à la tradition de l édition réalisée par Muhammad Fv'ād ‘Abd al-Bāgī, 
al-Maktaba al-Tlmiyya, Beyrouth, s.d.; désormais, toutes les références seront faites de cette 
façon. 

2 Dans son commentaire coranique et non dans son Sunan. 
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Ibn Abī Hātim cite ce que dit Sa‘ïd b. Gubayr, à savoir: ‘Ce qui est descendu en 
dernier de tout le Coran, est: «Redoutez un jour durant lequel vous reviendrez 
à Dieu...» (2, 281); après la descente de ce verset, le Prophète (.) vécut encore 
neuf nuits; puis, il mourut la nuit du lundi, deux nuits du mois de Rabr' al- 
Awwal (3° mois) s'étant déjà écoulées’. 

Ibn Garir (at-Tabarī) cite la même chose de la part de Ibn Gurayš. 

Il cite, par le truchement de ‘Atiyya, ce que dit Abū Sand, à savoir : ‘Un verset 
descendu en dernier est: «Redoutez un jour durant lequel vous reviendrez … » 
(2, 281). 

Dans al-Fadā'il, Abū ‘Ubayd cite ce que dit Ibn Šihāb, à savoir: La fin du 
Coran, — serment par le Trône! -, est le verset de l'usure (2, 278) et celui de 
la dette (2, 282). 

Ibn Garir (at-Tabari) cite, par le truchement de Ibn Šihāb, de la part de Saīd 
b. al-Musayyab, le fait que parvint à ce dernier que la partie la plus récente du 
Coran, — serment par le Trône! — était le verset de la dette (2, 282); la chaîne de 
transmission qui remonte jusqu’ aux suivants (mursal) est authentique (sahih). 

A mon avis, il wy a pas de contradiction entre ces recensions à propos du 
verset de l'usure (2, 278), «Redoutez un jour ...» (2, 281) et le verset de la 
dette (2, 282); parce que, selon le sens apparent, ils sont descendus en même 
temps, dans l’ordre où ils sont dans l’exemplaire coranique et parce qu’ils se 
trouvent dans un même récit. Donc chacun informe au sujet d'une partie de ce 
qui est descendu, en disant qu’elle est la dernière et cela est correct. Quant à 
l'opinion de al-Barā”, selon laquelle ce qui est descendu en dernier serait: «Ils 
te consulteront...» (4, 176), cela signifie: en ce qui concerne les obligations. 

Dans Šarh al-Buhari, Ibn Haģar dit: Le moyen de concilier les deux opinions 
au sujet du verset de l'usure (2, 278) et «Redoutez un jour ...» (2, 281), c’est 
(de considérer) que ce dernier verset est la conclusion des versets descendus 
sur l'usure, puisqu'il leur est coordonné. | Et on conciliera cela avec l’ opinion 
de al-Bar& par le fait que les deux versets (2, 281 et 4, 176) sont descendus en 
même temps; par conséquent, il est vrai que chacun des deux est en dernier par 
rapport au reste. Il est possible que la postériorité du verset de la sourate an- 
Nisā' (4,176) soit liée à ce qui concerne l'héritage, contrairement au verset de la 
sourate al-Bagara (2, 281); mais, il est possible aussi que ce soit le contraire. La 
première hypothèse prévaut, parce que, dans le verset de al-Baqara il y a une 
allusion au sens de la mort qui met nécessairement fin à la descente’ Fin de 
citation. 


3- Selon al-Mustadrak, Ubayy b. Ka‘b dit: ‘Un verset descendu en dernier est: 
«Un Envoyé, pris parmi vous, est venu à vous... », jusqu’à la fin de la sourate 
(9, 128—129). 
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"Abd Allāh b. Ahmad, dans Zawā'id al-Musnad, et Ibn Mardawayh rapportent 
de la part de Ubayy qu’on a rassemblé le Coran sous le califat de Abū Bakr. Il 
y avait des hommes qui écrivaient et quand | ils arrivèrent à ce verset de la 
sourate Barāa: «Puis, ils se détournèrent. Dieu détourne leur cœur, puisque ce 
sont des gens qui ne comprennent rien » (9,127), ils pensèrent que c’était la fin 
de la descente du Coran. Ubayy b. Kach leur dit: L’ Envoyé de Dieu (.) m'a fait 
réciter deux versets après celui-là, à savoir: «Un Envoyé, pris parmi vous, est 
venu à vous … », jusqu’à sa parole: «... Il est le Seigneur du Trône sublime » (9, 
128-129). Il dit: ‘Voilà ce qui est descendu en dernier du Coran’ Il ajouta: ‘Il finit 
donc comme il a commenté, à savoir avec « Dieu, lequel il n’y a pas de divinité 
en dehors de lui» (9, 129), ce qui équivaut à sa parole: «Nous n’ avons dépêché 
aucun envoyé avant toi sans lui révéler: Il n’y a pas de divinité en dehors de 
moi! Adorez-moi donc!» (21, 25). 

Ibn Mardawayh cite également ce que dit Ubayy, à savoir: ‘La fin du Coran, — 
serment par Dieu! — est dans ces deux versets: « Un Envoyé, pris parmi vous, 
vous est venu … » (9,128—129). Ibn al-Anbārī cite cela avec l’ expression: ‘Le plus 
proche Coran, — serment par le ciel!’ 

Abū š-Šayh (b. Hayyān) cite, dans son commentaire coranique, par le tru- 
chement de ‘Al b. Zayd, de la part de Yūsuf al-Makkī, ce que dit Ibn ‘Abbas, à 
savoir: Un verset descendu en dernier est le suivant: «Un Envoyé, pris parmi 
vous, vous est parvenu … » (9,128). 


4. Muslim (Sahih, 4/2318) cite ce que dit Ibn Abbas, à savoir: ‘Une sourate 
descendue en dernier est « Lorsque viendront le secours de Dieu et la victoire » 


110. 


5. At-Tirmidī et al-Hākim citent ce que dit Abbas, à savoir: ‘Une sourate 
descendue en dernier est al/-Ma’ida 5; ce que vous trouvez en elle comme étant 
permis, considérez-le comme tel. ` 

Ils citent également ce que ‘Abd Allāh b. ‘Amr dit, à savoir: Des sourates 
descendues en dernier sont al-Ma’ida 5 et al-Fath (48). 

Quant à moi, je dis: C'est-à-dire, « Lorsque viendront le secours de Dieu et 
la victoire (al-fath) » no. 


3 Cette tradition n’est pas repérable dans son Sunan. 

A On pourrait croire qu’il s’agit de la sourate al-Fath 48; mais, la précision qui suit, de la part de 
l’auteur, montre qu’il s’agit de la sourate 110, dont le premier verset se termine par la même 
expression al-fath. 
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6. Il y a dans la tradition de Utmān de plus de deux témoins (mašhūr): Barča 
9 se situe à la fin de la descente du Coran. 


Al-Bayhaqi dit: ‘Si elles sont justifiées, ces divergences se concilient par le fait 
que chacun répond en fonction de ce qu’il sait’ 

Dans al-Intisar, al-Qadi Abū Bakr dit: Dans ces opinions, il n’y a rien qui 
remonte (marfū') jusqu'au Prophète (.). Et chacun exprime la sienne en fonc- 
tion d'un type d'effort d'interprétation et en vertu de la maîtrise de sa pen- 
sée personnelle. Il est possible que chacun des tenants d' une opinion donne 
une information à propos de ce qu’il a entendu en dernier du Prophète (.), le 
jour où il mourut ou peu avant sa maladie, alors qu’un autre a entendu de lui 
après cela, même s’il ne l’a pas entendu, lui. Il est également possible que le 
verset, qui est un verset descendu en dernier que l’ Envoyé (.) a récité, soit des- 
cendu avec des versets descendus en même temps que lui, et qu’on ait reçu 
l'ordre de transcrire les seconds après le premier; si bien qu’on pense que c’est 
ce qui est descendu en dernier en fonction de cet agencement’. Fin de cita- 
tion. 


7. Parmi ce qui est rapporté par un seul témoin (ģarīb), il y a ce que cite Ibn 
Garīr (at-Tabarī) de la part de Mu'āwiya b. Abī Sufyān, à savoir que ce dernier 
récita ce verset: «Et que celui qui espère la rencontre de son Seigneur...» (18, 
110) et dit: C'est un verset du Coran descendu en dernier”. Ibn Katir dit: ‘C'est 
lā une tradition qui fait difficulté. Peut-être a-t-il voulu dire qu’ après lui n’est 
descendu aucun verset qui ait pu l’abroger et changer son statut, bien plus, que 
c’est un verset ferme et sûr. 


8. Quant à moi, je dis que cela ressemble à ce que citent al-Bubari et un autre 
d’après Ibn ‘Abbas qui dit: ‘Le verset suivant est descendu: «Celui qui tue 
volontairement un croyant aura la Géhenne pour rétribution ...» (4, 93); c' est 
ce qui est descendu en dernier: rien ne l’a abrogé’. 

Chez Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 1/240) et an-Nasaï (7/85), il est dit à ce 
sujet qu’il est descendu dans ce qui est descendu en dernier et que rien ne Da 
abrogé. 


5 Ce passage, tel qu’il est dans son expression littérale, n’est pas tout à fait clair. On pourrait, 
semble-t-il, comprendre: ‘alors qu’un autre a entendu autre chose de lui après cela, même si 
le premier, lui, ne l’a pas entendu’. 
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9. Ibn Mardawayh cite, par le truchement de Muģāhid, ce que dit Umm Salama, 
à savoir: | ‘Un verset descendu en dernier est le verset suivant: « Leur Seigneur 
les a exaucés: Je ne laisserai pas perdre l’action de celui qui agit ...» (3, 195) 
jusqu’à la fin’. 

Quant à moi, je dis: voici ce qu’elle dit: O Envoyé de Dieu! Je vois que 
Dieu se souvient des hommes et qu'il ne se souvient pas des femmes’. Alors, 
descendit: «Ne convoitez pas les faveurs dont Dieu a gratifié certains d’entre 
vous de préférence à d’autres ...» (4, 32); de même, descendit: «Oui, ceux et 
celles qui se sont soumis ...» (33, 35). Ce verset est descendu et il est le dernier 
des trois du point de vue de la descente ou ce qui est descendu en dernier, après 
ce qui était descendu de façon spéciale au sujet des hommes. 


10. Ibn Garīr (at-Tabarī) cite ce que dit Anas, à savoir que I Envoyé de Dieu (.) 
dit:'Oui se sēpare | du monde pour se consacrer ā Dieu seul et ā son adoration, 
sans ne rien lui associer, qui accomplit la prière et donne l’ aumône, se sépare 
ainsi du monde, alors que Dieu est satisfait de lui”. Anas ajoute : ‘La confirmation 
de cela se trouve dans le Livre de Dieu, dans ce qui est descendu en dernier, à 
savoir : «… S'ils se repentent, s'ils s’acquittent de la prière et donnent!’ aumône 


«> (9,5). 
Quant à moi, je dis: c’est-à-dire, dans une sourate descendue en dernier. 


11. Selon al-Burhän de Imām al-Haramayn (al-Guwaynī), sa (*) parole: « Dis: Je 
ne trouve pas d'interdictions dans ce qui m’ a été révélé … » (6, 145) fait partie 
de ce qui est descendu en dernier. 

Ibn al-Hassār a attaqué cela, en disant: De l avis commun, la sourate est 
mekkoise et qu’il n’y a pas de tradition au sujet de la postériorité de ce verset 
par rapport à la descente de la sourate; bien plus, il concerne la dispute et la 


querelle des polythéistes qui étaient à Makka. Fin de citation. 
Nota Bene [le cas de al-Ma’ida 5, 3] 


La parole de Dieu: «Aujourd’hui, j'ai parfait pour vous votre religion» (5, 
3) représente une difficulté par rapport à ce qui précède. En effet, elle est 
descendue à ‘Arafa, l’année du pèlerinage de P adieu, Or son sens apparent 
est le parachèvement de toutes les obligations et de toutes les décisions qui 
précèdent. C'est ce que déclare un groupe (de savants), dont as-Suddī qui 
dit: ‘Après ce verset, ne sont descendus ni permission ni interdiction, bien 
qu'il arrive qu’ on dise que les versets de l’usure, de la dette et du défunt sans 
héritiers (kalāla) soient descendus par après’. Cela met en difficulté Ibn Garir 
(at-Tabarī) guidit:'Le mieux est de l interpréter, en disant qu’il a parfait pour 
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eux leur religion, en leur assignant de façon exclusive le territoire sacré eten 
expulsant de lā les polythéistes, pour que les musulmans puissent y faire le 
pèlerinage, sans que les polythéistes ne se mêlent à eux’. Puis, il a renforcé 
cette interprétation, en citant, par le truchement de Ibn Abt Talha, ce que dit 
Ibn ‘Abbas, à savoir: ‘Les polythéistes et les musulmans faisaient ensemble 
le pèlerinage; et lorsque descendit la sourate Barãa 9, les polythéistes furent 
exclus de la Maison, si bien que les musulmans firent le pèlerinage sans 
qu'aucun polythéiste ne se mēlāt à eux dans la Maison sacrée. Tel fut le 
parachèvement de la faveur: «... et j'ai parachevé ma faveur à votre égard » 


(5, 3). 
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La cause de la descente (sabab an-nuzūl) 


Nombre de savants y ont consacré un ouvrage à part, le plus ancien étant ‘Alī 
b. al-Madīnī, le Šayh de al-Buķārī, le plus connu de ces ouvrages étant le livre 
de al-Wähidi, malgré ce qu’il a de déficient. Al-Ga‘bari l’a résumé, mais il en 
a éliminé les chaînes de transmission, sans y avoir ajouté rien d’autre. Sayh 
al-Islām Abū l-Fadl Ibn Haÿar a composé, à ce sujet, un livre qu'il a laissé, à 
sa mort, à l'état de brouillon, si bien que nous n'avons pas pu le consulter 
complètement. Personnellement, j'ai composé, sur le même sujet, un ouvrage 
complet, concis et entièrement rédigé, rien de semblable n’ayant été écrit sur 
ce genre de chose; je l ai intitulé Lubāb an-nugūl fi asbāb an-nuzūll. 
Al-Gabarī dit: La descente du Coran se divise en deux catégories: une 
catégorie selon laquelle il est descendu indépendamment, et une autre selon 
laquelle il est descendu à la suite d’un événement ou d’une interrogation! 
Cette dernière espèce comporte plusieurs questions. 


Première question [les avantages de cette discipline] 


Certains prétendent que cette discipline ne sert à rien, parce qu’elle procède à 
la façon de l’histoire (tārīh); et en cela ils se trompent. Bien plus, elle comporte 
des avantages, dont: 

la connaissance du genre de raison qui motive la disposition légale de telle 
décision; 

la spécification de la décision pour celui qui pense que le cas doit être 
considéré en fonction de sa cause particulière; 

l'expression peut être générale, alors qu’ existe la preuve de sa portée par- 
ticulière; et quand on connaît la cause, la spécification se limite à ce qui n’est 
pas l’idée (générale) que représente cette cause. L inclusion de l’idée que repré- 
sente? la cause (dans le sens général)? est un impératif catégorique et Ten ex- 


1 C'est-à-dire, ‘L'essentiel des traditions sur les causes de la révélation’. 

2 L'expression sürat as-sabab signifie le concept ou l’idée essentielle sous-jacente à une cause 
particulière. Dans le premier exemple qui suit, certes la cause est particulière, à savoir 
l'événement relaté qui ne concerne que les gens de l Ecriture; mais l’idée de mensonge et 
g hypocrisie qui s’en dégage est essentielle et s’appliquera à tout cas semblable. 

3 Cette précision entre parenthèses se justifie par ce qu’explicite l’auteur, au début de la 
troisième question (p. 204). 
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clure, moyennant! effort d'interprétation, est interdit, selon le consensus géné- 
ral à ce propos, relaté par al-Oādī Abū Bakr (al-Bāgillānī), dans at-Tagrīb; on 
n’accordera donc aucune attention à celui qui dévie à ce sujet, en permettant 
cela; 

s'arrêter au sens et éliminer le doute. Al-Wākhidī dit: ‘On ne peut pas con- 
naître le commentaire d’un verset sans s'arrêter à son histoire (gissa) et sans 
expliquer sa descente’. 

Ibn Dagīg al-Td dit: ‘Montrer la raison de la descente est une méthode solide 
pour comprendre les significations du Coran’. 

Ibn Taymiyya dit: ‘Connaître la raison de la descente aide à comprendre le 
verset, car la connaissance | de la cause produit celle de l'effet 


1. Le sens de sa (*) parole: «Ne compte pas que ceux qui se rējouissent de ce 
qu'ils ont fait ...» (3, 188) faisait difficulté à Marwān b. al-Hakam qui disait: 
‘Si tout homme, qui se réjouit pour ce qu’il a fait et qui aime être loué pour 
ce qu'il n’a pas fait, est puni, alors nous serons tous punis’; et cela, jusqu’ à ce 
que Ibn 'Abbās ne lui montrât que le verset était descendu au sujet des gens 
de l Ecriture, lorsque le Prophète (.) leur demanda quelque chose. En effet, 
ils la lui cachèrent, en l’informant sur autre chose. Ils lui firent croire qu'ils 
l'informaient au sujet de ce qu’il leur avait demandé, essayant ainsi d'obtenir sa 
louange. C'est ce que citent les deux Šayh-s (al-Buķārī, Sahīh, 8/233 et Muslim, 
Sahīh, 4/2143). 


2. On relate, à propos de Utmān b. Maz'‘ün et de ‘Amr b. Ma‘dikarib, | le fait 
qu'ils disaient: Le vin est permis’. Et ils argumentaient à partir de sa (*) parole: 
«On n’imputera pas de péché à ceux qui ont cru et qui ont fait le bien, à 
cause de ce qu’ils ont consommé ...» (5, 93). S'ils avaient connu la cause de 
sa descente, ils w auraient pas dit cela. Elle réside dans le fait que des gens 
dirent, lorsque le vin fut interdit: ‘Qu'en est-il alors de ceux qui furent tués 
sur le chemin de Dieu et qui moururent, alors qu'ils avaient bu du vin qui est 
une souillure?. Et le verset descendit. C’ est ce que citent Ahmad (Ibn Hanbal, 
Musnad, 1/234, 272, 295 et 304), an-Nasāī et un autre. 


3. Du même ordre est sa (*) parole: «Celles qui n espèrent pas la menstru- 
ation parmi vos femmes, si vous avez des doutes, leur période d'attente 
sera de trois mois … » (65, 4). Le sens de cette condition fait difficulté pour cer- 
tains imāms, au point que les Zähirites disent qu’il my a pas de pēri- 
ode d'attente pour celle qui n'espēre plus, si elle n’a plus de doute, alors 
que la cause de la descente explique ce dont il s’agit. En effet, lorsque des- 
cendit le verset de la sourate al-Baqara 2, au sujet des délais d'attente des 
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femmes“, les gens dirent: ‘Il reste un délai d'attente des femmes qu’on ne 
mentionne pas: les petites filles et les vieilles femmes’. Alors, descendit ce 
verset. C'est ce que cite al-Hākim de la part de Ubayy. Grâce à cela, on sait 
que ce verset est un discours qui gi adresse à qui ne sait pas quel est le statut 
de ces dernières en ce qui concerne le délai d'attente et qui doute: sont-elles 
soumises à un délai d'attente ou non? Leur délai d'attente est-il comme pour 
celles qui sont mentionnées dans la sourate al-Baqara 2 ou non? L expression: 
«si vous avez des doutes» signifie: si leur statut vous fait difficulté et si vous 
ignorez comment elles doivent observer le délai d'attente, Or cela concerne 
leur statut. 


4. Du même ordre est sa (*) parole: «... Quel que soit le côté vers lequel vous 
vous tournez, la face de Dieu est lā ...» (2, 15). Si on nous laissait avec ce 
gu indigue T expression, cela exigerait gu il n’est pas nécessaire pour celui qui 
prie de prendre la direction de la pričre, gue ce soit en voyage ou ā domicile, 
ce qui est contraire au consensus général. Car, si l’on connaît la cause de la 
descente du verset, on sait qu’il concerne la prière surérogatoire durant le 
voyage ou celui qui prie au juger et dont l'erreur lui devient manifeste, selon 
les différentes recensions à ce sujet. 


5. Du même ordre est sa (*) parole: « As-Safā et al-Marwa sont parmi les rites 
divins … » (2, 158). Le sens apparent de l'expression de ce verset ne requiert pas 
que la course (entre les deux) soit une obligation?. Aussi certains ont-ils pensé, | 
en s’en tenant à cela, que ce n’était pas une obligation, alors que Aiša réfuta 
‘Urwa au sujet de sa façon de comprendre cela, en faisant appel à la cause de 
la descente du verset, à savoir que les compagnons s’abstinrent comme d’une 
iniquité de courir entre les deux, tant que ce fut une pratique du temps de 
l'ignorance. Alors, descendit le verset. 


6. Dans le même genre, il y a l'élimination de l'incertitude par rapport à la 
restriction. Aš-Šāfiī dit quel est le sens de la restriction dans sa (*) parole: 
«Dis: Je ne trouve pas, dans ce qui m'a été révélé, d'interdiction [au sujet de 
la nourriture, à part la bête morte, le sang,] ...» (6, 145). Lorsque les païens 
interdirent ce que Dieu avait permis et permirent ce qu’il avait interdit, tout en 
étant opposés entre eux et divisés à ce sujet, survint ce verset pour contredire 


4 Ilest question de période et de délai des femmes (our, aģal) aux versets 228, 231, 232, 234, 235 
de la sourate al-Baqara 2. 
5 Coran 2, 158 emploie l’ expression: «an yattawwafa bihimā | à faire le tour des deux». 
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leur intention. C'est comme si Dieu disait: ‘Il n’y a de permis que ce que vous 
avez interdit et il n’y a d'interdit que ce que vous avez permis’ à la façon 
de celui qui dit: ‘Aujourd’hui tu ne mangeras pas de sucreries et tu réponds: 
Aujourd’hui, je ne mangerai que des sucreries’. L'intention est de s'opposer 
et non de nier ou d'affirmer la réalité. C'est comme si Dieu disait: ‘Il n’y a 
d' interdit que ce que vous avez permis, à savoir la bête morte, le sang, la viande 
de porc et ce qui a été sacrifié à un autre que Dieu’. | Il n’a pas l'intention de 
permettre ce qu’il y a d'autre que cela, puisque le but est d'établir Pinterdit 
et non le permis. Imām al-Haramayn (al-Guwaynī) dit: ‘Cela est absolument 
excellent; si aš-Šāfi ī n’avait pas dit cela auparavant, nous n'aurions pas pensé 
qu'il était permis de s'opposer à Malik, en ce qui concerne la restriction des 
interdits à ce que mentionne le verset 


7. Dans le même genre, il y a la connaissance du nom de celui pour qui est 
descendu le verset et la précision de ce que ce dernier comporte de vague. 
Al-Marwān dit au sujet de ‘Abd ar-Rahmān b. Abt Bakr: ‘C’est pour lui ou est 
descendu: « Quant à celui qui dit à ses père et mère: Fi de vous! … » (46, 17), si 


DS 


bien que ‘isa le contredit, en lui expliquant la cause de la révélation du verset’ 


Deuxième question [sens général du verset et particularisme de la 
cause] 


Les spécialistes des principes divergent: faut-il considérer la portée générale 
de l expression ou le particularisme de la cause (de la descente)? Selon nous, 
la première solution est la plus juste. Il y a des versets qui sont descendus pour 
certaines raisons et on est d'accord sur le fait que leur portée va au-delà de 
leur propre cause. Par exemple, la forme préislamique du divorce (33, 4; 58, 
2-—3)ë dans le cas de Salama b. Sabr, le verset de la malédiction (24, 7) | dans 
le cas de Hilāl Ibn Umayya et la punition de la diffamation dans le cas des 
accusateurs de Aiša (24, 12 et 26): par la suite, ces versets ont été étendus aux 
cas d’autres personnes. Qui ne considère pas le sens général de l expression, dit 
que de tels versets ou ď autres semblables sortent (du contexte de leur cause) 
pour une autre raison, tandis que d' autres versets se limitent à leur cause, selon 
l'accord général, en raison d’une preuve qui s' applique à cela. Az-Zamahÿari dit 
à propos de la sourate al-Humaza 104: “Il est possible que la cause de la descente 


6 Az-zihar consiste, pour le mari, à prononcer la formule suivante contre sa femme: ‘Tu es pour 
moi comme le dos (zahr) de ma mère’ 
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soit particulière et que la menace soit générale, pour qu’elle puisse intégrer 
chaque personne qui se compromet avec une telle infamie et jouer ainsi le rôle 
d élargissement (du sens). 

Quant à moi, je dis que parmi les preuves de la prise en compte du sens 
général, il y a le fait que les compagnons et d’autres personnes argumentaient, 
dans certains cas, à l’aide du sens général de versets qui étaient descendus pour 
des raisons particulières, et cela de façon couramment répandue parmi eux. 
Ibn Garir (at-Tabarī) dit: Muhammad b. Abt Ma'šar m'a rapporté: Abū Ma%ar 
Naģīh, nous a informēs, en disant: J'ai entendu Saïd al-Magburī conférer avec 
Muhammad b. Ka‘b al-Qurazi. Saïd disait: | Il y a dans un des livres de Dieu: 
Dieu a des serviteurs dont la langue est plus douce que le miel et le cœur plus 
amer que l’aloès; ils revêtent un habit de peau de mouton souple et traînent 
derrière eux le monde grâce à la religion. Muhammad b. Ka‘b répondit: Cela 
se trouve dans le Livre de Dieu: «Il en est un parmi les hommes dont la 
parole concernant la vie de ce monde te plaît ...» (2, 204). Sand déclara: Je 
sais à propos de qui cela est descendu. Muhammad b. Ka‘b répondit: Certes, le 
verset est descendu à propos d’un tel; mais, son sens est devenu général, après 
cela’ 

Si Pon dit que Ibn ‘Abbäs ne tient pas compte du sens général de: «Ne 
compte pas que ceux qui se réjouissent ...» (3, 188), mais limite ce verset à 
l'histoire des gens du Livre, à l’occasion de laquelle il est descendu, je dis qu’on 
répond à cela, en disant que ne lui échappe pas le fait que l’ expression (du 
verset) est plus générale que la cause (de sa descente); bien qu’il montre que 
le sens de expression est particulier. 

Nous avons un cas semblable, quand le Prophète (.) commente l'injustice, 
dans sa (*) parole: «... et qui ne revêtent pas leur foi d'injustice ...» (6, 82), 
par l’associationnisme de sa (*) parole: «... Oui, l’associationnisme est une 
injustice » (31,13), bien que les compagnons aient eu une compréhension, selon 
le sens général, de toute injustice. 

Il y a, de la part de Ibn ‘Abbäs, ce qui montre la prise en considération du 
sens général. En effet, il se prononce dans ce sens, à propos du verset du vol, 
bien qu’il soit descendu au sujet d’une femme qui avait volé. Ibn Abt Hātim dit: 
‘Alī b. al-Husayn nous a rapporté : Muhammad b. Abī Hammad nous a rapporté: 
Abū Tumayla b. ‘Abd al-Mu’min nous a rapporté que Naëda al-Hanafī a dit: Jai 
interrogé Ibn 'Abbās au sujet de sa parole: « Tranchez la main du voleur et de 
la voleuse ...» (5, 38) pour savoir si elle avait un sens particulier ou général. Il 
répondit: général. 

Ibn Taymiyya dit :‘A ce sujet, il peut arriver souvent qu’on dise: Ce verset est 
descendu à propos de ceci; et surtout si ce qui est évoqué est une personne. 
Par exemple, on dit que le verset sur la forme préislamique du divorce (az- 
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zihār) (33, 4) | est descendu à propos de la femme de Tābit b. Qays”; que celui 
sur le défunt sans héritiers (a/-kalāla) (4, 12 et 176) est descendu à propos de 
Gābir b. ‘Abd Allāh; que sa parole: «Juge entre eux …» (5, 49) est descendue à 
propos des Bann Qurayza | et des Bann n-Nadir; et que d’autres semblables, 
qu'on mentionne, sont descendus à propos d'un groupe de polythéistes de 
Makka, ou d’un groupe de juifs et de chrétiens, ou d’un groupe de croyants. 
Ceux qui avancent cela n’ont pas l'intention de dire que le statut du verset 
en question concerne uniquement ces personnes, à l’ exclusion des autres; 
c'est lā une chose que ni un musulman ni même une personne raisonnable 
ne diront jamais, absolument. Même si les gens se disputent à propos de la 
formulation générale, mentionnée à partir d'une cause, pour savoir si elle doit 
être particularisée en raison de la cause de sa descente, personne n’a jamais 
soutenu que les affirmations générales du Livre et de la tradition doivent être 
particularisées, en fonction de telle personne précise. Tout au plus, on peut 
seulement dire que tel verset concerne, de façon particulière, le genre que cette 
personne représente et donc qu'il a un sens général pour les cas semblables, 
même si le sens général n’est pas dans la formulation du verset. Le verset, 
descendu pour une cause précise, si c’est un ordre ou une interdiction, inclut la 
personne concernée et les autres qui se trouvent dans le même cas. Si le verset 
est une information relative à la louange ou au blâme, il concerne la personne 
en question et ceux qui sont dans son cas’. Fin de citation. 


Nota Bene [cas précis et portée générale] 


On sait, ď après ce qui vient d’être mentionné, que le présupposé de la 
question consiste en une expression qui a une portée générale. Quant à 
un verset descendu au sujet d'un cas précis et dont la formulation n’a 
pas de portée générale, il se limite décidément à ce cas-là; par exemple, 
sa (*) parole: «En sera écarté le plus pieux * Celui qui donne ce qu'il 
a pour se purifier» (92, 17-18). En effet, elle est descendue à propos de 
Abū Bakr as-Siddiq, selon le consensus général. Al-Imäm Fahr ad-Din ar- 
Razi démontre, grâce à ce verset joint à sa parole: «Le plus noble d’entre 
vous, auprès de Dieu, est le plus pieux d’entre vous» (49, 13), qu’il est le 
meilleur des hommes après l’ Envoyé de Dieu (.). Il se trompe celui qui 
pense que le verset à une portée générale concernant toute personne qui 
agirait | de même, en le lui appliquant à la façon d'un principe: c’est une 





erreur. Car ce verset n’a pas l’ allure d'une portée générale, puisque l’article 


7 Voir à ce sujet Chap. 9, p. 196. 
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ne signifie le sens général que lorsqu'il a la valeur d’un relatif ou qu’il 
détermine un pluriel, — certains ajoutent —, ou un singulier, à condition 
qu’il ne se réfère pas à une chose bien connue. Or l’article dans «al-atqa 
| le plus pieux» n’a pas la valeur d’un relatif, parce que ce dernier ne se 
lie pas avec le comparatif / superlatif, d’après le consensus général; de 
plus, «al-atgā | le plus pieux» n’est pas un pluriel, mais un singulier dont 
Pantēcēdent bien connu existe, en particulier par le fait de la spécification 
et de l'élimination de la polysémie que signifie la forme du comparatif / 
superlatif. Par conséquent, parler de portée générale est faux; ainsi s impose 
la décision de spécifier le verset et d'en limiter la portée à celui à propos de 





qui il est descendu. Que Dieu soit satisfait de lui. 


Troisième question [degré intermédiaire entre général et 
particulier] 


On a dit plus bau que l’idée que représente la cause (de la descente) doit 
nécessairement entrer dans le sens général. Les versets peuvent descendre en 
fonction de causes particulières et être classés avec les versets à portée générale 
qui leur correspondent, pour sauvegarder l’ordre du Coran et la beauté contex- 
tuelle. Ainsi, le sens particulier en question est proche de l’idée représentée 
par la cause (de la descente), par le fait qu’elle entre nécessairement dans le 
sens général. Comme préfère dire as-Subkī, il s’agit lā d’un degré intermédiaire 
entre ce qui dépend d’une cause et ce qui n’en dépend pas?. 

Comme exemple, nous avons sa (*) parole: «N'as-tu pas vu ceux auxquels 
une partie du Livre a été donnée? Ils croient au Gibt et au Tāģūt ...», jusqu’à 
la fin (4, 51). Ce verset fait allusion à Ka'b b. al-Ašraf et à ses semblables parmi 
les savant juifs. Quant ils se présentèrent à Makka et virent ceux qui avaient 
été tués à Badr ils incitērent les polythéistes à prendre leur revanche et à 
déclarer la guerre au Prophète (.). Ils leur demandērent: 'Relativement à la 
voie, qui sont les mieux dirigés: Muhammad et ses compagnons ou nous- 
mêmes?’ Ils répondirent: ‘Vous, certes!, malgré qu'ils connussent ce qui se 
trouvait dans leur livre au sujet de la qualité de Prophète (.) qui lui était 
appliquée et l engagement pris contre eux pour qu’ils ne la cachent pas. Tel 
fut, en effet, le dépôt qui leur incombait. Mais, ils ne lont pas restitué, au 


8 Voir au début de ce chapitre, au paragraphe c), p.190. 
9 Littéralement: dūna as-sabab wa-fawga l-muģarrad, c’est-à-dire, ‘en-dessous de la cause et 
au-dessus de ce qui est sans rien’. 
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point de dire même aux incroyants: 'Relativement à la voie, vous êtes mieux 
dirigés’ par jalousie à l’ égard de I Envoyé (.). | Ce verset contient, avec cette 
parole, la menace proférée contre lui!?, signifiant l’ordre compensatoire qui 
contient la restitution du dépôt consistant à montrer la qualité du Prophète (.), 
en signifiant qu'il est celui qui est décrit dans leur livre : or cela correspond à sa 
parole: «Dieu vous ordonne de restituer les dépôts à leurs propriétaires … » (4, 
58). Ceci a une portée générale qui concerne tout dépôt; tandis que le verset 
précédent concerne de façon spéciale un seul dépôt, à savoir (la mention de) 
la qualité de Prophète (.) déjà présente dans la voie précédente. Ainsi, ce qui 
est général suit le particulier dans ľ écriture et le précède dans la descente. La 
cohérence exige que ce qui est particulier entre dans ce qui est général. Voilà 
pourquoi, Ibn al-‘Arabi dit dans son commentaire coranique : Du point de vue 
de l’ordre du texte, (on dira) que Dieu fait savoir que les gens de T Ecriture 
cachent (la mention de) la qualité de Muhammad (.) et que leur déclaration, 
selon laquelle les polythéistes sont mieux guidés relativement à la voie, est une 
perfidie de leur part; et c’est ainsi que le discours est amené à mentionner tous 
les genres de dépôts’. Fin de citation. 

Quelqu'un (az-Zarkašī) dit: ‘Ce n’est pas le retard de la descente du verset 
des dépôts (4, 58), d’ environ six ans, par rapport à celui qui le précède (4, 51), qui 
est à considérer; parce que le temps ne conditionne que la cause de la descente 
et non la convenance. En effet, le but de cette dernière, c’est de mettre un verset 
à la place qui lui convient. Les versets sont descendus en fonction de leur cause, 
mais le Prophète (.) ordonna de les disposer à la place qu’il sut être la leur, de 
la part de Dieu lui-même’ 


Quatrième question [validité de la transmission des causes] 


Al-Wāļidī dit: ‘Il n’est permis de parler des causes de la descente du Livre qu’à 
partir des traditions et de l'audition de ceux qui ont été témoins de la descente, 
qui ont assisté aux (événements qui en ont été) la cause et qui ont cherché à 
les connaître’. 

Muhammad b. Sirin dit: J'interrogeai ‘Ubayda au sujet d'un verset du Coran. 
Il répondit: Crains Dieu et parle en vérité. Ceux qui savaient ce à propos de quoi 
Dieu a fait descendre le Coran, s’en sont allés’. 

Un autre (Abū l-Fath b. Dagīg al-Īd) dit: ‘La connaissance des causes de 
la descente est une chose acquise par les compagnons, grâce à des liens en 


10 C'est-à-dire, Ka‘b b. al-Ašraf. 
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connexion avec les événements. Mais, probablement certains d’entre eux 
n'étaient pas sûrs, aussi disaient-ils : Je pense que ce verset est descendu à pro- 
pos de ceci. Ainsi les six imāms!' citent ce que dit ‘Abd Allāh b. az-Zubayr, 
à savoir: Az-Zubayr eut une querelle avec un | des auxiliaires du Prophète à 
propos d’abreuvoirs à chameaux! en terre volcanique. Le Prophète (.) dit: ‘Ô 
Zubayr! Donne-lui à boire ! Puis, envoie l’eau à ton voisin. L auxiliaire dit alors: 
O Envoyé de Dieu! Est-ce parce que c’est ton neveu? Et son visage (du Pro- 
phète) changea de couleur ...’. (‘Abd Allāh b.) az-Zubayr ajouta: Je ne pense pas 
que ces versets soient descendus en dehors de cette occasion: «Non! Par ton 
Seigneur! Ils ne croiront pas tant qu’ils ne t'auront pas fait juge de leurs diffé- 
rends...» (4, 65). 

Dans Ulum al-hadīt, al-Hākim dit: ‘Lorsque le compagnon, qui a été témoin 
de l'inspiration et de la descente, nous informe qu’un verset du Coran est 
descendu à telle occasion, il s’agit alors d'une tradition qui remonte jusqu’au 
Prophète (musnad. Ibn as-Salah et un autre vont dans le même sens. On donne 
comme exemple de cela ce que cite Muslim ($ahīh, 2/1058) | au sujet de Gäbir 
qui dit: Les juifs disaient: Qui prend sa femme de derrière vers le devant, aura 
un enfant qui louche. Alors, Dieu fit descendre: «Vos femmes sont pour vous 
un champ de labour: [allez à votre champ comme vous le voudrez .….] » (2, 223). 

Ibn Taymiyya dit: ‘Quand on dit que tel verset est descendu à propos de 
telle chose, parfois, on veut signifier par lā la cause de la descente, mais par- 
fois aussi, que cela appartient au verset lui-même, même si ce men est pas 
la cause; comme on dit, par exemple: on veut dire ceci avec tel verset. Les 
savants se disputent au sujet de cette affirmation du compagnon: ce verset est 
descendu à propos de telle chose. Est-ce que cela est à prendre à titre de tradi- 
tion remontant jusqu’au Prophète (musnad), comme s’il mentionnait la cause 
pour laquelle on a fait descendre le verset, ou à titre de commentaire de sa 
part, lequel n’est pas une tradition remontant jusqu’au Prophète (musnad)? 
Al-Buņārī le fait entrer dans la catégorie de la tradition remontant jusqu’au 
Prophète (musnad), contrairement à d’autres. La majorité des recueils intitulés 
Musnad sont à ce niveau de technicité, comme, par exemple, celui de Ahmad 
(Ibn Hanbal) et d’autres que lui. Par contre, lorsque le compagnon cite une 
(vraie) cause, à la suite de laquelle le verset est descendu, tous introduisent 
cela dans la catégorie des traditions remontant jusqu’au Prophète (musnad).. 
Fin de citation. 


= 


11 Il s’agit de al-Buhārī, Muslim, Abū Dāwūd, at-Tirmidī, an-Nas&ï et de Ibn Maÿah, tous 
traditionnistes. 

12  A$-Sarÿa (pluriel: as-širāģ) est un creux en terre sur lequel on étend une peau pour donner 
à boire à un chameau (Kazimirski). 
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Dans al-Burhān, az-Zarkašī dit: ‘On sait, d’après l'habitude des compagnons 
et des suivants, que lorsque l’un d'eux dit que tel verset est descendu à propos 
de telle chose, il veut dire par là qu’il contient telle décision et non que cela fut 
la cause de sa descente; c’est la façon d’ indiquer la décision qui se trouve dans 
le verset, et la façon de transmettre ce qui est arrivé à cette occasion’ 

Quant à moi, je dis que ce qui se dégage au sujet de la cause de la descente, 
c'est ce qui (mā)! est arrivé le jour où le verset est descendu; | et cela pour 
exclure ce que mentionne al-Wahidi, à propos de la sourate al-Fil 105, à savoir 
que l’histoire de l’arrivée des Abyssins avec l éléphant serait sa cause; car cela 
ne fait absolument pas partie des causes de la descente, mais c’est seulement 
un cas d’information relative aux événements du passé, tout comme le rappel 
de l’histoire des peuples de Nüh, des Ad et des Tamüd, de la construction de 
la Maison et autres cas semblables. C’est comme ce qu’il mentionne dans sa 
(*) parole: «Dieu a pris Ibrāhīm pour ami» (4, 125); la raison pour laquelle il 
Pa pris pour ami n’est pas à classer parmi les causes de la descente du Coran, 
comme cela n’ échappe à personne. 


Nota Bene 


Ce qui précède fait partie de la catégorie des traditions remontant jusqu’au 
Prophète (musnad) de la part d'un compagnon; lorsque cela arrive de la part 
d'un suivant de la seconde génération, cela remonte également jusqu’au 
Prophète (marfū'), mais par l'intermédiaire d'un suivant (mursal). On peut 
l accepter, si la chaîne de transmission remontant jusqu’à lui est authen- 
tifiée. Et ce suivant fait partie des imāms du commentaire coranique qui 
empruntent aux compagnons, tels que Muģāhid, Ikrima et Sa'īd b. Gubayr, 





ou bien à la tradition d’un autre suivant (mursal) et ainsi de suite. 


Cinquième question [multiplicité des causes de la descente] 


Souvent, les commentateurs mentionnent plusieurs causes pour la descente 
d’un verset. Dans ce cas-là, le moyen pour savoir sur quoi se baser consiste à 
considérer l expression employée. 


13 Ala note 3 de la page 208, l'éditeur mentionne que dans la marge du manuscrit A, il est 
écrit que mā, que nous pourrions prendre comme une négation (ne pas), serait un relatif 
(ce qui) (NdE). 
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* [Premier cas] 
Si l'un d'eux s'exprime, en disant que le verset est descendu à propos de ceci 
et un autre, à propos de cela, en mentionnant autre chose, on a déjà dit plus 
haut que cela équivaut à un commentaire et non à la mention de la cause de 
la descente. Donc il n’y a pas de contradiction entre leurs deux déclarations, 
si l’ expression (du verset) peut contenir les deux, comme on le vérifiera au 
chapitre soixante dix huit (de ce livre)*4. 


* [Deuxième cas] 
Mais, si l’un d’eux s’ exprime, en disant que le verset est descendu à propos de 
telle chose, alors que l’autre mentionne clairement une cause différente, c’est 
sur elle qu’on s'appuiera, la première n étant qu’ une simple déduction. 

Par exemple, nous avons ce que cite al-Buķārī (Sahih, 8/189) de la part 
de Ibn Umar qui dit: ‘On a fait descendre: «Vos femmes sont pour vous un 
champ de labour ...» (2, 223) à propos du fait de prendre les femmes par 
derrière. Mais, une explication claire d'une cause différente a été donnée 
auparavant par Gäbir!5; on doit donc s'appuyer sur la tradition de Gäbir, parce 
qu'il s’agit d'une transmission (naql), tandis que l’ opinion de Ibn Umar n’est 
gu une déduction à partir de cela (istinbāt). Ibn ‘Abbas le suspecte à ce sujet et 
mentionne la même | tradition que celle de Gābir, comme le citent Abū Dāwūd 
(Sunan, 2/618—620)!% et al-Hākim. 


* [Troisième cas] 
Si l’un mentionne une cause et l’autre, une cause différente, et si la chaîne 
de transmission de l’une des deux est authentique, contrairement à celle de 
l'autre, c’est sur l authentique qu’on s appuiera. 

Par exemple, nous avons ce que citent les deux Saybs (al-Buķārī, Sahih, 
8/710—711 et Muslim, Sahih, 3/1421-1422) et d’autres traditionnistes de la part de 
Gundab: Le Prophète (.) était souffrant et ne se leva pas durant une ou deux 
nuits. Une femme alla le trouver et lui dit: O Muhammad! Je ne vois pas ton 
démon, si ce n’est qu’il t'a quitté. Alors, Dieu fit descendre: «Par la clarté du 
jour! * Par la nuit quand elle s'étend! * Ton Seigneur ne t'a ni abandonné ni 
hai!» (93, 1-3). 


14 Voir Chap. 78, p. 2279. 

15 Voir pp. 207-208. 

16 Référence aulivre et àla tradition dans l'édition réalisée par ‘Izzat ‘Ubayd ad-Da'ās et ‘Adil 
as-Sayyid, Dār Ibn Hazm, Beyrouth, 1° édition, 1418/1997; les autres références désormais 
se feront de même. 
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At-Tabarānī et Ibn Abt Šayba, d’après Hafs b. Maysara, d’après sa mère | qui 
le tient de sa propre mère, alors qu’ elle était la servante de T Envoyé de Dieu (.), 
citent le fait suivant: un petit chien entra dans la maison du Prophēte (.), alla 
se fourrer sous le lit et mourut. Le Prophēte demeura guatre jours, sans gue 
l'inspiration ne descendit sur lui. Alors, il dit: O Hawla! Qu'est-il arrivé dans la 
maison de T Envoyé de Dieu? Gibrīl ne vient plus me voir. Alors, je dis en moi- 
même: Ah! Si j’ avais arrangé la maison et l’ avais balayée! Alors, je l’arrangeai, 
en balayant sous le lit et j'en fis sortir le petit chien. Le Prophète (.) arriva, la 
barbe tremblante, car, lorsque l'inspiration descendait sur lui, il était pris de 
tremblement, et Dieu fit descendre: «Par la clarté du jour!», jusqu’à: «... et tu 
seras satisfait» (93, 1-5). 

Dans Šarh al-Buhari, Ibn Haģar dit que l’histoire du retard de Gibril à cause 
du petit chien jouit de plus de deux témoins (mašhūr); cependant, le fait 
qu’elle puisse être la cause de la descente du verset est rapporté par un seul 
témoin (ģarīb); de plus, dans sa chaîne de transmission, il y a un inconnu; donc 
on se basera sur ce qui est dans le Recueil de la tradition authentique. 

Comme exemple, il y a aussi ce que citent Ibn Garir et Ibn Abt Hātim, 
par le truchement | de "Alī b. Abī Talha et de la part de Ibn Abbas, à savoir 
que lorsque l’Envoyé de Dieu (.) émigra vers al-Madīna, Dieu lui ordonna de 
prendre la direction de la prière vers Jérusalem; alors, les juifs se réjouirent et 
il prit la direction de Jérusalem durant une dizaine de mois, alors qu’il aimait 
la direction de la prière de Ibrahim. Il invoquait Dieu et regardait vers le ciel. 
Alors, Dieu fit descendre : «Tournez vos faces dans sa direction ...» (2, 150). A 
partir de là, les juifs émirent des doutes, en disant: Qu’ est-ce qui les a détournés 
de la direction de la prière qu’ils prenaient? Alors, Dieu fit descendre: «Quel 
que soit le côté vers lequel vous vous tournez, la face de Dieu est lā...» (2, 15). 

Al-Hākim et un autre citent ce que Ibn ‘Abbas dit, à savoir: ‘Le verset: « Quel 
que soit le côté vers lequel vous vous tournez, la face de Dieu est lā ...» est 
descendu pour que tu pries dans n'importe quelle direction vers où se tournera 
ta chamelle, pour la prière surérogatoire’ 

At-Tirmidī (Sunan, 1/374—375) cite, tout en la qualifiant de faible (datf), la 
tradition de ‘Amir b. Rabī'a qui dit: ‘Nous étions en train de voyager durant 
une nuit obscure; et nous ne savions pas où était la direction de la prière; 
aussi chacun de nos hommes pria-t-il devant lui-même. Dès le matin, nous 
mentionnāmes cela à l’ Envoyé de Dieu (.) et le verset descendit. 

Ad-Dāragutnī cite une chose semblable à partir de la tradition de Gäbir, avec 
une chaîne de transmission également faible (da ff). 

Ibn Garīr cite ce que dit Muģāhid, à savoir: ‘Lorsque descendit: «Si vous 
m invoquez, je vous répondrai … » (40, 60), ils dirent: Vers où? Alors, descendit 
le verset’. Cette tradition remonte aux suivants (mursal). 
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Il cite aussi, de la part de Oatāda, ce que dit le Prophète (.), à savoir: ‘Si 
un frère à vous meurt, priez pour lui. Ils dirent: Il ne priait pas en prenant 
la direction de la prière. Alors, descendit le verset. Cette tradition a deux 
rapporteurs à la suite qui sont omis (mudal) et n’est donc rapportée que par 
un seul compagnon (garib). 

Voilà donc cinq causes différentes de la descente. La dernière est la plus 
faible, à cause du manque de deux rapporteurs à la suite (dal); puis, il y a 
la précédente, parce qu’elle remonte aux suivants (irsal); puis, la précédente 
encore, à cause de la faiblesse (duf) de sa transmission; la seconde est authen- 
tique (sahih), mais il est dit que le verset est descendu de telle façon, sans que la 
cause ne soit expliquée clairement; la première a une chaîne de transmission 
authentique et la mention de la cause y est clairement expliquée, elle est donc 
celle sur laquelle on s' appuiera. 

Comme exemple, il y a aussi ce que Ibn Mardawayh et Ibn Abī Hātim citent, 
par le truchement de Ibn Ishāg, de la part de Muhammad b. Abī Muhammad, 
de la part de ‘Ikrima ou de Sand, à savoir ce que dit Ibn 'Abbās: Umayya b. Halaf, 
Abū Gahl b. Hišām et des hommes de Ourayš sortirent et allèrent voir ľ Envoyé 
de Dieu (.), pour lui dire: ‘Allons, Muhammad! Traite gentiment nos divinités 
et nous entrerons avec toi dans ta religion’. Or il eut aimé que son peuple entrât 
dans l'islam. Aussi fut-il tendre et compatissant à leur égard. Alors, Dieu fit 
descendre: «Ils ont failli te détourner de ce que nous t'avons révélé ...» (17, 
83) et les versets qui suivent. 

Ibn Mardawayh cite, par le truchement de al-‘Awfi, d’après Ibn ‘Abbas, le 
fait que les (Bann) Taqif dirent au Prophète (.): Accorde-nous le délai d'un an, 
jusqu’à ce qu’on ait fait les offrandes à nos divinités. Quand nous aurons pris 
ce qui leur sera offert, nous le conserverons soigneusement, puis, nous nous 
ferons musulmans’ Il fut sur le point de leur accorder un délai. Alors, descendit 
le verset. 

Cela suppose que sa descente s' effectua à al-Madina et de plus la chaîne de 
transmission est faible. La première recension suppose que sa descente eut lieu 
à Makka et sa chaîne de transmission est bonne; en outre, elle a un témoin | 
chez Abū š-Šayh (b. Hayyān), d’après Sa'īd b. Gubayr, grâce auquel elle accède 
au degré de l’ authenticité; c’est donc sur elle qu’on se basera. 


* Quatrième cas 
Les deux chaînes de transmission sont également authentiques. Dans ce cas, 
l’une des deux sera prēvalente, par le fait que son rapporteur était présent à ce 
qui est raconté ou pour une autre raison semblable de prévalence. 
Par exemple, ce que cite al-Buķārī (Sahih, 8/401), d’après Ibn Mas‘üd qui 
dit: J'étais en train de marcher avec le Prophète (.) dans al-Madīna, alors qu’il 
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s'appuyait sur un rameau de palmier. Il passa près d'un groupe de juifs. Lun 
d'eux dit: Et si vous l'interrogiez! Ils dirent alors: Parle-nous de l'Esprit. Il se 
tint debout pendant une heure et leva la tête; je sus alors qu’il était sous T effet 
de l'inspiration Cuba), au point que cette inspiration monta (sa'ida l-wahy)”; 
puis, il dit: «Dis: L'Esprit procède de l’ordre de mon Seigneur. Il ne vous a été 
donné que peu de science» (17, 85). 

At-Tirmidi (Sunan, 5/208) cite, tout en le déclarant authentique, ce que dit 
Ibn ‘Abbas, à savoir: ‘Les gurayšites dirent aux juifs: Donnez-nous quelque 
chose à demander à cet homme. Ils répondirent: Interrogez-le au sujet de 
l'Esprit. Ce qu’ils firent. | Alors, Dieu fit descendre: «Ils t interrogeront au sujet 
de l'Esprit … » (17, 85). Cela suppose que le verset est descendu à Makka, alors 
que la première recension suppose le contraire. 

On donnera donc la prévalence à la première, parce que ce que rapporte al- 
Bubari est plus authentique que le reste et parce que Ibn Mas‘üd assistait à ce 
qui est raconté. 


* Cinquième cas 
Il est possible que le verset descende à la suite de deux ou de plusieurs causes 
mentionnées comme n’ étant effectivement pas éloignées entre elles; ce qui est 
le cas des versets précédents. On prendra donc la chose ainsi. 

Par exemple, ce que cite al-Buhārī (Lob, 8/449) par le truchement de 
‘Ikrima, de la part de Ibn ‘Abbas, à savoir que Hilāl b. Umayya accusa sa femme 
auprès du Prophète (.), en présence de Šarīk b. Sahmā.. Le Prophète (.) dit: La 
preuve ou bien une punition repose sur ton dos. Il dit: O Envoyé de Dieu! 
Lorsque l’un de nous voit un homme avec sa femme, s’en ira-t-il à la recherche 
de la preuve ?. Alors, descendit sur lui : « Quand ceux qui accusent leurs épouses 
… », jusqu’à ce qu'il arrivât à: «... s’il est parmi les véridiques » (24, 6-8). 

Les deux Šayhs (al-Bubäri, Sahīh, 8/448 et Muslim, Sahīh, 2/1129) citent ce 
que dit Sahl b. Sad, à savoir: “Uwaymir alla trouver 'Āsim b. ‘Adi et lui dit: 
Demande à D Envoyé de Dieu (.) ce qu’il pense d'un homme qui trouve un 
autre homme avec sa femme et le tue: sera-t-il tué ou que doit-on faire? Āsim 
posa donc la question à l’ Envoyé de Dieu (.) | qui blāma le demandeur. 'Āsim 
informa Uwaymir qui dit: Par Dieu! J'irai trouver l’ Envoyé de Dieu (.) et je lui 
poserai la question. Il alla le trouver et ce dernier lui dit: Un passage du Coran 
est descendue à propos de toi et de ta compagne …” 


17 Le vocabulaire est intéressant, car il montre que contrairement à la révélation au sens 
strict (nuzūl, tanzīl, inzāl) qui descend (nazala, nazzala, anzala), ľ inspiration monte. 
Nous voyons que al-Buķārī et at-Tirmidī ne donnent pas exactement le même statut au 
même verset: pour le premier il est inspiré, pour le second il est ‘révélé’ au sens strict. 
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On met ensemble les deux, par le fait gue Hilāl fut le premier ā gui cela 
arriva; ce qui coïncida également avec la venue de Uwaymir. Donc le verset est 
descendu en même temps à propos de leur situation respective. An-Nawawī 
penche pour la même solution et al-Hatib Pa même précédé, en disant: Peut- 
être que cela a coïncidé pour tous les deux en même temps. 

Al-Bazzār cite ce que dit Hudayfa, à savoir: ‘L Envoyé de Dieu (.) dit à 
Abū Bakr: Si tu voyais un homme avec Umm Roman, que ferais-tu de lui? Il 
répondit: Une mauvaise chose. L Envoyé dit: Et toi, Umar? Il répondit: J'étais 
en train de dire : Que Dieu maudisse celui qui est trop faible, caril est dégoûtant. 
Alors, descendit le verset’. 

Ibn Haģar dit: ‘Rien n empêche que les causes de la descente soient mul- 
tiples. 


* Sixième cas 
Cela n’est pas possible. Alors, on prend la chose dans le sens d’une multiplica- 
tion des descentes et de leur répétition. 

Par exemple, ce que citent les deux Šayhs (al-Bubari, Sahih, 8/341 et Muslim, 
Sahīh, 1/54) de la part de al-Musayyab qui dit: ‘Lorsque la mort se présenta 
à Abū Tālib, l Envoyé de Dieu (.) entra chez lui, alors que s’y trouvaient Abū 
Gahl et ‘Abd Allāh b. Abī Umayya. Il dit: Oh! Mon oncle! Dis: Il n’y a pas 
de divinité en dehors de Dieu! J argumenterai auprès de Dieu en ta faveur, 
grâce à cette profession de foi. Alors, Abū Gahl et ‘Abd Allāh dirent: O Abū 
Tālib! Dētestes-tu la religion de ‘Abd al-Muttalib? Et ils n eurent de cesse de 
lui parler, jusqu’à ce qu’il dit qu’il était de la religion de ‘Abd al-Muttalib. Le 
Prophète (.) dit: J implorerai pour toi le pardon, tant qu’on ne m'interdira pas 
ton chez toi. Alors, descendit: «Il n'appartient ni au Prophète ni à ceux qui 
croient d'implorer le pardon pour les polythéistes … » (9, 113). 

At-Tirmidī (Sunan, 5/178) cite, en le qualifiant de bon, ce que dit ‘Ali, à savoir: 
J'ai entendu un homme qui implorait le pardon pour ses père et mère qui 
étaient polythéistes. Je dis: Est-ce que tu implores le pardon pour tes parents, 
alors qu’ils sont polythéistes? Il répondit: | Ibrahim a bien imploré le pardon 
pour son père, alors qu’il était polythéiste. Je mentionnai cela à l Envoyé de 
Dieu (.) et le verset descendit’. 

Al-Hākim et un autre citent ce que dit Ibn Mas‘üd, à savoir: ‘Un jour, le 
Prophète (.) sortit en direction des lieux de sépulture et s'assit près d'une 
des tombes. Il pria Dieu tout bas longuement; puis il pleura et dit: Cette 
tombe près de laquelle je suis assis est celle de ma mère; j'ai demandé à 
mon Seigneur d'écouter mon invocation en sa faveur et il ne ma pas écouté, 
car il a fait descendre sur moi: «Il n appartient ni au Prophète ni à ceux qui 
croient d'implorer le pardon pour les polythéistes ...» (9, 13). Donc on mettra 
ensemble ces traditions, à cause de la multiplication de la descente! 


LA CAUSE DE LA DESCENTE (SABAB AN-NUZŪL) 139 


Par exemple, il y a aussi ce que al-Bayhagī et al-Bazzār citent, de la part de 
Abū Hurayra, 





à savoir que le Prophète (.) s'arrêta près de Hamza, quand il fut 
martyrisé, alors qu’ on l'avait mutilé. Il dit: Je mutilerai soixante-dix des leurs 
en échange contre tot, Alors, Gibril descendit, le Prophète (.) étant assis, avec 
les versets conclusifs de la sourate an-Nahl16: «Si vous châtiez, châtiez comme 
vous l’ avez été … », jusqu’ à la fin de la sourate (16, 126—128). 

At-Tirmidī (Sunan, 5/201) et al-Hākim citent ce que dit Ubayy b. Kaïb, à 
savoir: 'Ouand arriva le jour de Uhud, parmi les auxiliaires du Prophēte, soi- 
xante-quatre furent tués et six parmi les émigrés, dont Hamza. Ils furent tous 
mutilés. Les auxiliaires dirent: ‘Si, un jour comme celui-ci, nous arrivons à 
causer leur perte, nous en tuerons encore plus”. Quand arriva le jour de la prise 
de Makka, Dieu (*) fit descendre: «Si vous châtiez al 

Donc, selon le sens littéral, la descente de ce verset est retardée jusqu’à la 
prise de Makka; or, dans la tradition précédente, sa descente a lieu à Uhud. 
Ibn al-Hassār dit: ‘Cela s’ accorde par le fait que le verset est descendu, une 
première fois, à Makka avant l'hégire avec la sourate, car elle est mekkoise; 
puis, une deuxième fois, à Uhud; et enfin, une troisième fois, le jour de la prise 
de Makka, en guise de rappel de la part de Dieu à ses serviteurs. Ibn Katir place 
le verset de T Esprit dans cette même catégorie’. 


Nota Bene1 [‘récitation’ et 'descente'] 


Il peut y avoir, dans un des deux récits, l'expression: ‘Et il récita’ et le 
rapporteur peut se tromper et dire: ‘Et descendit. Par exemple, il y a ce que 
cite at-Tirmidī (Sunan, 5/288-289), en le déclarant authentique, de la part de 
Ibn "Abbas qui dit: Un juif passa près du Prophète (.), en disant: Comment 
peux-tu dire, ô Abūl-Oāsim: Lorsque Dieu disposa les cieux, les terres, l’eau, 
les montagnes et le reste de la création comme ceci et comme cela? Alors 
Dieu fit descendre (anzala): «Ils n’ apprécient pas Dieu à sa juste mesure … » 
(6, 91). Dans le Recueil de la tradition authentique (al-Buķārī, Sahih, 8/550- 
551), cette tradition contient I expression: ‘Alors, l Envoyé de Dieu (.) récita 
(tala) ..., ce qui est correct, car le verset est mekkois. 

Parmi les exemples, il y a encore ce que al-Buķārī (Sahih, 8/165) cite de la 
part de Anas qui dit: “Abd Allāh b. Sallām entendit que l’ Envoyé de Dieu 
(.) arrivait; il alla vers lui et lui dit: Je voudrais te demander trois choses 
que personne ne connaît en dehors d'un prophète. Quel sera le premier 
signe de l Heure ? Quel sera le premier repas des gens du paradis? Ou est- 
ce qui incline l enfant vers son père ou vers sa mère? Il répondit: Gibril 
m'a déjà informé de cela. ‘Abd Allāh demanda: Gibrīl? Il répondit: Certes! 
‘Abd Allāh reprit: Voilà, parmi les anges, l'ennemi des juifs. Alors, l’ Envoyé 
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récita (garaa) ce verset: «Qui est l'ennemi de Gibrīl? C'est lui qui Pa fait 
descendre sur ton cœur … » (2,97). Dans Šarh al-Buhārī, Ibn Haģar dit:'Selon 
le sens littéral du contexte, le Prophète (.) récita (garaa) le verset en réponse 
à ce qu'avait dit le juif. Or cela ne requiert pas que sa descente eût lieu au 
moment même! Il ajoute: ‘Voilà ce sur quoi on peut s'appuyer. Et donc, en 
ce qui concerne la cause de la descente du verset, c’est un autre récit qui 
convient, différent du récit de Ibn Sallam:. 


Nota Bene 2 [une seule cause pour plusieurs versets] 


1/225 Le contraire de ce qui précède est la mention d’une seule cause pour la 
descente de plusieurs versets bien distincts; il n’y a pas de difficulté à cela. En 
effet, peuvent descendre, dans la même circonstance, de nombreux versets 
dans diverses sourates. Par exemple, il y a ce que citent at-Tirmidī et al- 
Hākim de la part de Umm Salama qui dit: ‘Ô Envoyé de Dieu! Je n’entends 
pas que Dieu ait mentionné les femmes, à l’occasion de l’ hégire, en quoi que 
ce soit! Alors, Dieu fit descendre: «Leur Seigneur les a exaucés: Je ne laisse 
pas perdre … » jusqu’ à la fin du verset (3, 195). 

Al-Hākim cite également, de sa part, qu’elle dit: Je dis: O Envoyé de 
Dieu! Les hommes sont mentionnés sansles femmes! Alors, descendit:«Les 
musulmans et les musulmanes … » (33, 35); descendit également: «... Je ne 
laisse pas perdre l’action de celui qui, parmi vous, homme ou femme, agit 
bien...» (3,195)"%. 

Il cite encore, toujours de sa part, qu’elle dit: Les hommes participent 
aux expéditions militaires et non les femmes. Et nous n’ avons que la moitié 
de l'héritage’. Alors, Dieu fit descendre: «Ne convoitez pas les faveurs dont 
Dieu a gratifié certains d’entre vous de préférence à d’autres ...» (4, 32); de 
même, il fit descendre: «Les musulmans et les musulmanes ...» (33, 35). 

1/226 Il y a encore, par exemple, ce que cite al-Buhārī (Sahih, 8/259) de la 
tradition de Zayd b. Tabit, à savoir que D Envoyé de Dieu (.) lui dicta : «Ne sont 
pas égaux, parmi les croyants, ceux qui restent assis … et les combattants sur 
le chemin de Dieu … » (4, 95a et c). Alors, arriva Ibn Umm Maktüm qui dit: O 
Envoyé de Dieu! Si je pouvais combattre, je combattrais. Or il était aveugle. 
Alors, Dieu fit descendre: «... à l’ exception des infirmes» (4, 95b). 

Ibn Abt Hātim cite ce que dit encore Zayd b. Tabit, à savoir: J'étais en 
train d’écrire pour D Envoyé de Dieu (.); je mis le calame sur mon oreille, et 





soudain, il reçut l’ordre du combat. L Envoyč de Dieu (.) se mit à considérer 


18 Voir Chap. 8, pp. 185-186. 
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ce qui descendait sur lui, quand tout à coup, un aveugle arriva et dit: Ou en 
sera-t-il de moi, ô Envoyé de Dieu, alors que je suis aveugle ? Et descendit: 
«Pour les faibles, il n’y a pas...» (9, 91)’ 

Il y a encore, par exemple, ce que Ibn Garir (at-Tabarī) cite de la part de 
Ibn *Abbās qui dit: L’ Envoyé de Dieu (.) était assis à P ombre dans une pièce 
et dit: Va venir à vous un homme qui regarde avec des yeux | sataniques. 
Et apparut un homme (aux yeux) bleus; l Envoyé de Dieu (.) l interpela, en 
disant: Pourquoi m'insultez-vous toi et tes compagnons? L'homme s’en alla 
et revint avec ses compagnons. Ils jurèrent par Dieu qu’ils m avaient rien 
dit de cela, si bien que l’ Envoyé dētourna d'eux son regard. Alors, Dieu fit 
descendre: «Ils jurent par Dieu qu’ils n’ont rien dit de cela...» (9, 74). 

Al-Hākim et Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 1/267 et 230) citent cette tra- 
dition dans les mêmes termes, mais à la fin, il y a: Alors, Dieu fit descendre: 
«Le jour où Dieu les ressuscitera tous, ils lui feront des serments comme ils 
vous les font...» (58, 18). 


Nota Bene 3 


Pense à ce que je t'ai mentionné à propos de cette question et applique- 
t-y fermement. Car je Dat clairement expliqué, en l’élaborant grâce à ma 
réflexion, à partir de l'étude de ce qu'ont fait les imāms et des extraits de 
ce qu'ils ont dit; en cela, je n ai pas eu de prédécesseur. 
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Ce gui est descendu sur la langue de guelgues 
compagnons 


Il s’agit, en réalité, d'une espèce de causes de la descente; fondamentalement, 
il s’agit des correspondances (muwāfagāt) de ‘Umar!. Nombre de savants y ont 
consacré un ouvrage à part. 

At-Tirmidi (Sunan, 6/57) cite, de la part de Ibn ‘Umar, le fait que le Prophète 
(.) dit: Dieu [a placé] la vérité sur la langue et dans le cœur de Umar.. Ibn ‘Umar 
ajoute : ‘Absolument rien n’est arrivé aux gens qui après cela en parlaient avec 
lui (Umar), sans que le Coran ne descendit ensuite à la façon de ce qu'avait dit 
‘Umar. 

Ibn Mardawayh cite ce que dit Muğahid, à savoir : “Umar avait une idée et le 
Coran descendait en fonction de cela”. 

Al-Buķārī (Sahih, 8/168) et un autre citent ce que dit Anas, à savoir: “Umar 
dit: Je me suis trouvé d'accord avec (wāfagtu) mon Seigneur dans trois cas. 
Je dis: Ô Envoyé de Dieu! Si nous prenions la station de Ibrāhīm comme lieu 
de prière ? Et alors, descendit: «Prenez la station de Ibrāhīm comme lieu de 
prière » (2, 125). Je dis: Ô Envoyé de Dieu! Chez tes femmes entrent le pieux et 
le débauché; et si tu leur ordonnais de se voiler? Et alors, descendit le verset du 
voile (33, 53). Jalouses, les femmes de I Envoyé de Dieu (.) s unirent contre lui 
et je leur dis: S’il vous répudie, son Seigneur lui donnera peut-être en échange 
des épouses meilleures que vous. Et le verset descendit tel quel (66, 5) 


1 Correspondances entre ce que dit Umar et la révélation qui descend ensuite. Voir un autre 
exemple à propos de l’ange, as-Sakīna, qui s’exprimait par la bouche de Umar (Chap. 69, 
p- 1991); voir également l'affaire du grand voile (chap. 3, pp. 143-144). 

2 Le manuscrit B ajoute ce qui suit. On rapporte que, lorsque descendit sa (*) parole: «Une 
multitude parmi les premiers * et une multitude parmi les derniers» (56, 39-40), Umar 
pleura et dit: ‘Ô Envoyé de Dieu! Nous croyons en Dieu et nous attestons la véracité de son 
Envoyé, or peut d’entre nous seront sauvés’. Alors Dieu (*) fit descendre: «Une multitude 
parmi les premiers * et une multitude parmi les derniers». L'Envoyé de Dieu (.) appela 
Umar et dit: Dieu (*) à fait descendre (cela) à propos de ce que tu as dit, car il maintient 
saufs une multitude des premiers et une multitude des derniers’. Et selon Ibn Umar (°), ‘Les 
compagnons de P Envoyé de Dieu (.) ne divergērent en rien: eux disaient et ‘Umar disait, mais 
le Coran descendait en fonction de ce que lui disait’ (NdE). 
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Muslim (Sahih, 4/1865) cite, de la part de Ibn ‘Umar, ce que dit Umar, à 
savoir:'Je me suis trouvē d' accord avec (wāfagtu) mon Seigneur dans trois cas: 
sur le voile, sur les captifs de Badr (8, 67) et sur la station de Ibrahim’. 

Ibn Abī Hātim cite que dit Anas, à savoir: "Umar dit: Je me suis trouvé 
d'accord avec (wāfagtu) mon Seigneur ou mon Seigneur s’est trouvé d'accord 
avec moi (wāfaganī) dans guatre cas. Le(s) verset(s) suivant(s) descendi(ren)t: 
«Nous avons créé l’homme d’ argile fine ...» (23, 12-14a). Quand il(s) fu(ren)t 
descendu(s), je dis: Béni soit Dieu, le meilleur des créateurs! Et alors, descen- 
dit: « Béni soit Dieu, le meilleur des créateurs » (23, 14 b)3. 

Il cite aussi, de la part de ‘Abd ar-Rahmān b. Abt Laylā, le fait qu'un juif ren- 
contra ‘Umar b. al-Hattāb et lui dit: ‘Gibril que mentionne votre compagnon est 
pour nous un ennemi’. Umar répondit: «Celui qui est ennemi de Dieu, de ses 
anges, de ses envoyés, de Gibril, de Mika, Dieu est ľ ennemi des incrédules ». 
Il dit que ce verset descendit sur la langue de Umar (2, 98). 

Sunayd cite, dans son commentaire coranique, de la part de Saīd b. Gubayr, 
le fait que lorsque Sa‘d b. Mu‘ad entendit ce qu’on disait à propos de l'affaire de 
Ā'iša, il dit: «Gloire à toi! C'est une infamie incommensurable !». Et le verset 
descendit tel quel (24, 16 b). 

Dans son Fawa’id, Ibn Ahi Mimi cite ce que dit Sad b. al-Musayyab, à savoir: 
‘Il y avait deux hommes parmi les compagnons du Prophète (.) qui, lorsqu'ils 
entendirent quelque chose à ce propos, dirent: «Gloire à toi! C’est une infamie 
incommensurable!». Il s’agit de Zayd b. Härita et de Abū Ayyūb. Et le verset 
descendit tel quel (24, 16 bY. 

Ibn Abt Hātim cite ce que “Ikrima dit, à savoir: ‘Alors que les nouvelles au 
sujet de Uhud tardaient à parvenir aux femmes, | elles sortirent pour en deman- 
der. Et quand deux hommes se présentèrent sur un chameau, une femme (leur) 
demanda: Que fait l’ Envoyé de Dieu (.)? Ils répondirent: Il est vivant. Elle dit: 
Je ne m'en préoccupe pas: Dieu prend les martyrs parmi ses serviteurs. Alors, 
le Coran descendit selon ce qu’elle avait dit, à savoir: «... et il prend parmi vous 
des martyrs ... » (3,140). 

Dans al-Tabagqat, Ibn Sa'd dit: al-Wāgidī nous a informés: Ibrahim b. Muham- 
mad b. Surahbil al-‘Abdari ma raconté que son père a dit: Mus'ab b. Umayr 
portait l étendard le jour de Uhud. Or on lui coupa la main droite. Il prit 
D étendard de la main gauche, en disant: Muhammad n’est qu’un envoyé; les 


3 Onattribue aussi la même chose à ‘Abd Allāh b. Sa‘d Abī Sarh (Fahr ad Dn ar-Rāzī, at-Tafsir al- 
kabir, vol. 13, Beyrouth, 1401/1981, p. 87) et à Mu‘äd b. Gabal (Ibn Katir, at-Tafsīr, vol. 5, Beyrouth 
1304/1983, pp. 13-14). Au Chap. 59, p. 1806, voir comment les choses sont présentées d’une 
autre façon. 

4 Ange dont il est question à Coran 2, 98. 
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prophètes avant lui ont passé. S'il mourait ou s’il était tué, retourneriez-vous 
sur vos pas? Puis, on lui coupa la main gauche; alors, il se pencha sur?’ étendard 
et, avec ses deux moignons, il le serra contre sa poitrine, en disant: Muhammad 
n’est qu’un envoyé … Puis, il fut tué et l étendard tomba’. 

Muhammad b. Šurahbil ajoute: ‘Ce verset: «Muhammad n’est gu un en- 
voyé ...» (3, 114) n’était pas encore descendu ce jour-là; il ne descendit que par 
après’. 


Appendice 


Se rapproche de cela ce qui, dans le Coran, est placé dans la bouche d’un 
autre que Dieu, comme le Prophète (.), Gibril et les anges, sans que ne soit 
exprimé clairement que cela leur est attribué et sans que ce ne soit relaté avec 
l'expression ‘dire. Par exemple, sa parole: «Des appels à la clairvoyance vous 
sont parvenus de la part de votre Seigneur … »; cela est placé dans sa (.) bouche, 
étant donné ce qu’il dit à la fin du verset, à savoir: «Je ne suis pas un gardien 
pour vous» (6, 104), ainsi que: «Chercherai-je un autre juge que Dieu ...» (6, 
114); car cela est également placé sur sa langue. 

Sa parole: «Nous ne descendons que sur l’ordre de ton Seigneur. » (19, 64), 
est placée sur la langue de Gibril. 

Sa parole: «Il n’y a personne parmi nous qui n ait une place désignée * Nous 
sommes placés en rangs * Oui, nous sommes ceux qui célébrons les louanges 
de Dieu» (37, 164-166), est placée sur la langue des anges. 

De même: «C'est toi que nous adorons et c’est de toi que nous implorons le 
secours» (1, 5) est placé sur la langue des serviteurs; cependant, il est possible 
ici de sous-entendre l expression: Dites! ; de même, il convient qu’on sous- 
entende pour les deux premiers versets: 'Dis!, contrairement aux troisième et 
quatrième versets. 


5 A savoir, ‘il dit, ils disent, etc ..” ou ‘Dis’ à l impératif, comme c’est souvent le cas, et cela 
suivant le contexte, pour indiquer le locuteur qui dans ce cas n’est pas Dieu. 


CHAPITRE 11 


Ce dont la descente est répétée 


Nombre d'anciens et de modernes déclarent que, dans le Coran, il y a des 
passages dont la descente est répétée. Ibn al-Hassār dit: La descente de tel 
verset peut être répétée, en guise de rappel et d’exhortation! Il mentionne, à ce 
sujet, la conclusion de la sourate an-Nahl (16, 126—128) et le début de la sourate 
ar-Rüm (30, 1-3). 

Dans le même genre, Ibn Katir mentionne le verset de l'Esprit (17, 85); 
des gens mentionnent al-Fātiha 1!; et certains mentionnent sa parole: «Il 
n'appartient ni au Prophète ni à ceux qui croient … » (9, 113). 

Dans al-Burhan, az-Zarkašī dit: ‘Il se peut que la chose descende deux fois, 
pour souligner son importance et pour la rappeler, quand la cause (de sa 
descente) se représente, de peur qu’on ne l'oublie’. Puis, il mentionne, dans le 
même genre, le verset de T Esprit, ainsi que sa parole: « Acquitte-toi de la prière 
aux deux extrémités de la journée … » (11, 114). 

Il ajoute: ‘Les sourates | al-Isrā' 17 et Hūd n sont mekkoises; or la cause de 
leur descente montre qu’elles sont descendues à al-Madīna; voilà pourquoi 
cela fait difficulté pour certains, alors qu’il n’y a pas de difficulté, car chacune 
est descendue deux fois à la suite’ Il continue: ‘C’est la même chose pour la 
sourate al-Ihlās 112, du fait gu elle est, tour à tour, une réponse aux polythéistes 
de Makka et une réponse aux gens de T Ecriture de al-Madīna; de même pour 
sa parole: «Il n appartient ni au Prophète ni à ceux qui croient ...» (9, 113). 
La raison de tout cela, dit-il, c'est qu’il peut y avoir une cause, à partir d'une 
question ou d’un événement, qui exige la descente d’un verset, alors que ce 
qui le contient est déjà descendu auparavant; alors, ce verset-lā est inspiré au 
Prophète (.), tel quel pour le leur rappeler, tout en leur rappelant aussi que le 
premier contient celui-ci’ 


1 C'est ce que mentionne Fahr ad-Din ar-Rāzī, à propos des raisons de sa descente (TK, t. 1, 
pp. 184-185): elle serait descendue une fois à Makka et une fois à al-Madīna. 
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Nota Bene 1 [lectures plurielles] 


On pourrait ranger, dans ce même genre, les recensions coranigues (al- 
ahruf }? qui se lisent de deux manières ou davantage. Le montre bien ce que 
cite Muslim (Sahih, 1/561-562) à partir de la tradition de Ubayy, à savoir: 
‘Mon Seigneur m'a fait parvenir de réciter le Coran selon une seule recen- 
sion. Alors, je lui ai répondu de faciliter les choses pour ma communauté! 
Alors, il mr a fait parvenir de le réciter selon deux recensions. Je lui ai répondu 
de faciliter encore les choses pour ma communauté! Il m a donc fait parvenir 

1/236 de le réciter selon sept recensions’ | Cette tradition montre que les lectures 
ne sont pas descendues de suite, mais peu à peu. 

Dans Gamāl al-gurrā” de as-Saļāwī, ce dernier, après avoir relaté l’ opinion 
selon laquelle al-Fatiha 1 serait descendue deux fois, dit: ‘Si Fon demande 
quel est l’ avantage de sa seconde descente, je réponds: il est possible qu’elle 
soit descendue une première fois selon une seule recension et une seconde 
fois avec le reste de ses variantes (wuģūh), par exemple, malik (roi) et malik 
(détenteur), as-sirāt (chemin) et as-sirät (voie), etc ..”. Fin de citation. 


Nota Bene 2 [négation de la répétition] 


Certains nient que quoi que ce soit du Coran ait pu descendre plusieurs fois. 
1/237 C'est ainsi que je l'ai vu dans le livre | al-Kafil bi-maānī t-tanzīl (La garan- 
tie des significations de la descente). L'auteur y motive cela, en disant que 
faire advenir ce qui est déjà advenu n’a pas de sens, ce qui est réfuté par 
les avantages présentés plus haut. Il le motive également, en disant que de 
ce fait il aurait été nécessaire que tout ce qui descendit à Makka descendit 
une autre fois à al-Madīna, et ainsi Gibril lui (| Envoyé) aurait présenté le 
Coran chaque [annče]. Cela est réfuté à cause de l impossibilité d’une telle 
nécessité. Il le motive enfin, en disant que la descente ne peut signifier rien 
d'autre que le fait que Gibril descendait sur l Envoyé de Dieu (.) avec un pas- 
sage du Coran avec lequel il n’était jamais descendu auparavant, pour le lui 
faire réciter. Cela est également réfuté à cause de ľ impossibilité d’ imposer 





cette condition: ‘avec laquelle il n’était jamais descendu auparavant’. Puis, il 


2 Nous verrons par la suite qu’il est bien difficile de donner une interprétation précise de ce 
terme harf / ahruf. Voir Chap. 16, pp. 306—334. 

3 C'est là un des principes logiques qui sont à la base du commentaire coranique. On trouve ce 
dernier plusieurs fois cité et utilisé par F.D. ar-Rāzī, dans son Grand Commentaire (cfr. Michel 
Lagarde, Index, pp. 44—45, L). 

4 Ne se trouve pas dans le manuscrit A. 
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dit: ‘Peut-être veulent-ils signifier par la double descente d’un verset que, 
lorsque la direction de la prière fut changée, Gibril descendit et informa 
l Envoyé (.) que al-Fātiha 1 était toujours un pilier de la prière, comme 
elle le fut à Makka; si bien qu’on pensa que cela représentait une seconde 
descente de la sourate. Ou bien, il la lui fit réciter d’une façon qu'il m avait 
pas pratiquée à Makka; si bien qu’on pensa que d était une (autre) descente’ 
Fin de citation. 
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CHAPITRE 12 


Ce dont la décision suit la descente et ce dont la 
descente suit la décision 


[1. Ce dont la décision suit la descente] 


Dans al-Burhān, az-Zarkašī dit : ‘La descente peut précéder la décision, comme 
sa parole: «Il obtient le succès celui qui se purifie (tazakkā)!, * évoque le nom 
de son Seigneur et prie» (87, 14-15). Al-Bayhagī et d’autres encore rapportent 
que, selon Ibn ‘Umar, ce verset serait descendu à propos de l aumône (zakat) de 
la rupture du jeûne?. Al-Bazzār cite une semblable tradition remontant jusqu’ à 
Muhammad (marfū'). Certains disent: Je ne vois pas quelle est la raison d'une 
telle interprétation ? En effet, la sourate est mekkoise; or il n’y avait à Makka ni 
fête ni aumône ni jeûne". | Al-Baģawī répond, en disant qu’il est permis que la 
descente précède la décision, comme quand il (*) dit: «Non! Je jure par cette 
cité * Et toi tu disposes librement de cette cité» (90, 1-2). En effet, la sourate 
est mekkoise, or cette libre disposition n’est apparue effective que le jour de 
la prise de Makka; si bien qu’il (.) dit: Elle a été mise à ma libre disposition, 
durant une heure du jour. 

De même, est descendu à Makka: «Cette assemblée sera dispersée et ils 
tourneront le dos» (54, 45); Umar b. al-Hattāb dit: Je demandai quelle assem- 
blée. Et lorsque arriva le jour de Badr et que les Ourayšites furent défaits, je vis 
l Envoyé de Dieu (.) sur leurs traces dēgainant le sabre, tout en disant: «Cette 
assemblée sera dispersée et ils tourneront le dos»; c'était donc pour le jour de 
Badr’. At-Tabarānī le cite dans al-Awsat. 

Il en est de même pour sa parole: « Mais c’est une bande de factieux qui, ici 
même, sera détruite» (38, 11). Qatada dit: Dieu lui a promis, alors qu’il était 
ce jour-là à Makka, qu’il détruirait une bande de polythéistes. L explication de 
cela s’est vérifiée le jour de Badr’. C’est ce que cite Ibn Abt Hātim. 

Il en est de même également pour sa (*) parole : «Dis: La vérité est arrivée. Ce 
qui est faux ne peut donner un commencement à rien, ni rien renouveler» (34, 
49). Ibn Abī Hātim cite ce que dit Ibn Mas‘üd à propos de sa parole: « La vérité 


1 Selon le commentaire qui suit, il faut comprendre: ‘celui qui se purifie, en faisant l aumône’. 

2 Sion m'a pas payé l’aumône de la rupture du jeûne, on est légalement tenu de le faire le 1° 
Šawwāl (10° mois) au plus tard et il est recommandé de s’en acquitter avant la prière publique 
de ce jour-là (Voir EI?, 111, 1971, 1033a). 
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est arrivée », à savoir : Il s’agit du sabre’. Or le verset est mekkois et précède donc 
l'obligation de combattre. Ce que citent les deux Šayhs (al-Buhārī, Sahih, 8/15- 
16 et Muslim, Sahih, 3/1408—1409) de la tradition de Ibn Mas‘üd également, 
confirme son commentaire, à savoir: ‘Le Prophète (.) entra à Makka, le jour 
de la conquête, alors gu autour de al-Ka*ba il y avait trois cent soixante idoles; 
il se mit à les frapper avec un bâton qu’il tenait en main, en disant: «La vérité 
est arrivée. L'erreur a disparu. L'erreur doit disparaître » (17, 81) et: «La vérité 
est arrivée. Ce qui est faux ne peut donner un commencement à rien, ni rien 
renouveler» (34, 49). 

Ibn al-Hassār dit: ‘Dieu a souvent mentionné l’aumône dans les sourates 
mekkoises, pour dire clairement et indiquer que Dieu accomplira sa promesse 
faite à son Envoyé, qu'il ētablira sa religion et la manifestera, de sorte que 
seront rendues obligatoires la prière, l aumône et les autres actes du culte; or 
l’aumône ne sera prélevée qu’à al-Madīna, il n’y a pas de divergence sur ce 
fait. Dans le même genre, on cite sa (*) parole: «Payez-en les droits le jour 
de la récolte ...» (6, 141), de même, sa parole dans la sourate al-Muzzammil: 
« Acguitte-vous de la prière et faites l aumône …» (73, 20), | et cette autre: «... 
et d’autres combattent sur le chemin de Dieu...» (73, 20). 

Du même genre encore, il y a sa (*) parole: «Qui donc profère une meilleure 
parole que celui qui invoque Dieu et qui accomplit une œuvre bonne … » (41, 
33). Āiša, Ibn ‘Umar, ‘Ikrima et tout un groupe de gens disent que ce verset est 
descendu à propos des muezzins; or le verset est mekkois et l’ appel à la prière 
n’a commencé qu’à al-Madīna. 


[2. Ce dont la descente suit la décision] 


Parmi les exemples de ce dont la descente a été retardée par rapport à la 
décision, il y a le verset de l’ablution rituelle (wudū”) (5, 6). Dans le Recueil 
de la tradition authentique de al-Bubäri (1/431 et 440), il est rapporté que Aiša 
dit: ‘Un collier qui m appartenait était tombé dans un endroit désert, alors 
que nous entrions à al-Madīna. L Envoyč de Dieu (.) fit barater la chamelle et 
descendit; il ploya la tête dans mon giron pour dormir. Abū Bakr se présenta. 
Il me frappa violemment sur la poitrine, en disant: Tu arrêtes les gens pour | 
un collier! Puis, le Prophète (.) se réveilla. C'était l'heure de la prière du matin; 
on demanda de l’eau, mais il n’y en avait pas; alors, descendit: «O vous qui 
croyez! Lorsque vous vous disposez à la prière ...», jusqu'à: «.. Peut-être 
serez-vous reconnaissants» (5, 6). Selon le consensus général, le verset est 
mēdinois; or l'obligation de l’ablution rituelle date de Makka, avec celle de la 
prière. 
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Ibn ‘Abd al-Birr dit: ‘Il est bien connu de ceux qui ont participé aux cam- 
pagnes militaires qu’il (.) n’a jamais prié, depuis que lui fut rendue obligatoire 
la prière, sans faire l ablution rituelle; seul un ignorant ou un obstiné peut refu- 
ser cela’ Il ajoute: ‘La raison de la descente du verset de l’ablution rituelle, 
malgré qu'elle fût déjà pratiquée auparavant, réside dans le fait que son obli- 
gation devait être énoncée dans la descente’ Un autre dit: ‘Il est possible que 
ce soit le début du verset qui descendit d’abord avec l'obligation de l ablution 
rituelle; puis, le reste serait descendu après, à savoir la mention de l’ ablution 
pulvérale, à propos de cette histoire’ Quant à moi, je dis que cela est refusé par 
le consensus général selon lequel ce verset est médinois. 

Entre autres exemples, il y a aussi le verset (de la prière) du vendredi?. Il 
est médinois, or (la prière du) vendredi est devenue une obligation à Makka. 
Quant à l'opinion de Ibn al-Faras, selon laquelle l'institution (de la prière) du 
vendredi n’a absolument pas eu lieu à Makka, elle est réfutée par ce que cite | 
Ibn Māģah (Sunan, 1/343—344), de la part de ‘Abd ar-Rahmān b. Ka'b b. Mālik 
qui dit: J'étais le guide de mon père, lorsque sa vue disparut. Et quand je sortais 
avec lui pour aller à (la prière du) vendredi et qu’il entendait l’ appel à la prière, 
il demandait pardon pour Abū Umāma As‘ad b. Zurära. Je lui dis: O père! As-tu 
considéré pourquoi tu pries pour As‘ad b. Zurāra, chaque fois que tu entends 
l'appel à la prière du vendredi? Il répondit: O mon fils! Ce fut le premier qui 
fit avec nous la prière du vendredi, avant l’arrivée de l Envoyé de Dieu (.) en 
provenance de Makka’. 

Autre exemple, sa (*) parole: «Les aumônes ne sont destinées qu’ aux 
pauvres ...» (9, 60). Elle est descendue en Pan neuf, alors que l aumône avait 
été rendue obligatoire avant (la descente de) ce verset, aux débuts de l’hégire. 

Ibn al-Hassār dit: ‘Peut-être que sa pratique fut connue avant cela, alors 
gu un passage du Coran n'avait pas encore été récité à ce propos; de même, 
l'ablution rituelle était connue avant même la descente du verset; puis, la 
récitation du Coran descendit pour la confirmer". 


3 Al-Gum‘a 62, 9; dans la recension actuellement officielle, selon l'incipit de cette sourate, cette 
dernière est entièrement médinoise. 


CHAPITRE 13 


Ce gui est descendu fragmentē (mufarragan) et ce 
qui est descendu ensemble (ģam on) 


1. La première catégorie ( fragmenté) concerne la plus grande partie du Coran. 

Comme exemples, nous avons, dans les petites sourates, Igra” 96: ce qui en 
est descendu en premier jusqu’à sa parole: «... ce qu’il ne savait pas» (96, 1- 
5); puis, ad-Duha 93: ce qui est descendu en premier jusqu’à sa parole: «et tu 
seras satisfait» (93, 1-5), selon la tradition de at-Tabaranr'. 


2. Comme exemples de la seconde catégorie (ensemble), il y a les sourates al- 
Fātiha 1, al-Ihlās u2, al-Kawtar 108, Tabbat 11, Lam yakun 98, an-Nasr no, et les 
deux sourates protectrices 113 et 114 qui sont descendues en même temps. 

Toujours de cette catégorie, dans les longues sourates, il y a al-Mursalāt 77. 
Dans al-Mustadrak, (est cité) ce que dit Ibn Mas‘üd, à savoir : Nous étions avec 
le Prophète (.) dans une grotte; alors descendit sur lui: «Par celles qui sont 
envoyées en rafale» (77, 1). Je l ai apprise de sa bouche, alors qu’elle en était 
encore tout humide. Je ne sais pas quel est son verset conclusif: si c’est: «A 
quel discours, après cela, croiront-ils donc?» (77, 50), ou bien: «Quand on leur 
dit: ‘Prosternez-vous!, ils ne se prosternent pas» (77, 48). 

Il y a aussi la sourate as-Saff 61, en raison de la tradition qui en parle, citée 
précédemment, au premier chapitre?. 

Il y a également la sourate | al-An‘äm 6. Abū ‘Ubayd et at-Tabarānī citent ce 
que dit Ibn 'Abbās, à savoir: La sourate al-An'ām est descendue tout entière à 
Makka, de nuit, avec, tout autour, soixante-dix mille anges’. 

At-Tabarānī cite, par le truchement de Yūsuf b. ‘Atiyya as-Saffar, — ce qui est 
abandonné (matrūk)? —, d’après Ibn ‘Awn et Nāfr', ce que dit Ibn ‘Umar, à savoir: 
‘T Envoyé de Dieu (.) a dit: La sourate al-An'ām est descendue sur moi en une 
seule fois, escortée par soixante-dix mille anges’ 

Dans Su‘ab (al-iman), al-Bayhaqī cite, avec une chaîne de transmission dans 
laquelle il y a quelqu’ un qu’on ne connaît pas, ce que dit ‘Ali, à savoir: Le Coran 
est descendu cinq versets par cinq versets, sauf dans le cas de la sourate al- 


1 Voir Chap. 7, p.159. 
2 Voir Chap. 1, pp. 72-73. 
3 Témoignage abandonné, parce qu’il n’a qu’un seul garant suspect, pervers ou négligent. 
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An'ām qui est descendue en une fois, escortée par soixante-dix anges de chaque 
ciel, jusqu’à ce qu’ils ne la fissent parvenir au Prophète (.)! 

Abū š-Šayh? cite ce que dit Ubayy b. Ka‘b, en remontant jusqu’à Muhammad 
(marfū'), à savoir: ‘La sourate al-An'ām est descendue sur moi | en une seule 
fois, escortée par soixante-dix mille anges’. 

Il cite aussi ce que dit Muÿähid, à savoir: 'Al-An'ām est descendue tout 
entière en une fois avec cinq cents anges’ 

Il cite encore ce que dit'Atā', à savoir: ‘A/-An‘äm est descendue tout ensemble 
avec soixante-dix mille anges’. 

Ces témoignages se renforcent les uns les autres. 

Dans ses Fatāwı, Ibn as-Saläh dit: ‘La tradition mentionnant que cette sou- 
rate est descendue en entier, nous l'avons rapportée par le truchement de 
Ubayy b. Ka‘b. Sa chaîne de transmission comporte une faiblesse (duf)*; si bien 
que nous ne pensons pas gu elle jouisse d'une transmission authentique. On 
a même rapporté une tradition opposée, à savoir que la sourate ne serait pas 
descendue en une seule fois, mais que certains versets seraient descendus à al- 
Madina. On n’est pas d'accord sur leur nombre; on dit trois, six, etc ...”. Fin de 
citation. 


4 [ls agit de Abū Muhammad ‘Abd Allāh b. Ga‘far b. Hayyän, connu sous le nom de Abū š-Šayh. 
Abū Nu'aym dit qu'il a composé al-Ahkām et at-Tafsir. Il est mort en 369 / 980. 

5 Faiblesse qui rend la tradition très douteuse et inutilisable en droit, tout en restant bonne 
pour les exhortations et les contes. 


CHAPITRE 14 


Ce qui est descendu accompagné (mušayya an) et 
ce qui est descendu seul (mufradan) 


1. Ibn Habib dit, suivi de Ibn an-Nagīb: ‘Dans le Coran, il y a ce qui est descendu 
accompagné, à savoir la sourate al-An'ām 6, accompagnée de soixante-dix mille 
anges; l Ouvrante du Livre 1, avec laquelle sont descendus quatre-vingt mille 
anges; le verset du Trône (2, 255) qui est descendu avec trente mille anges; 
la sourate Yunus 10 qui est descendue avec trente mille anges; et le verset: 
«Interroge ceux que nous avons dépêchés avant toi parmi nos envoyés … » (43, 
45) qui est descendu avec vingt mille anges. Gibril est descendu seul avec le 
reste du Coran sans aucune escorte’. 

Quant à moi, je dis: Pour ce qui est de la sourate al-An'ām 6, la tradition 
qui la concerne a été citée précédemment avec ses diverses recensions!. Entre 
autres, il y a aussi celle ou ont citée al-Bayhagī, dans Su ab (al-iman), ainsi que 
at-Tabarānī, avec une chaîne de transmission faible (da7f), de la part de Anas 
qui remonte jusqu’au Prophète (marfū'), à savoir: ‘La sourate al-An'ām 6 est 
descendue avec un cortège d' anges qui bouchait l’espace entre l’est et l’ouest. 
Ils récitaient les strophes de la louange et de la sainteté, tandis que la terre 
tremblait’. 

Al-Hākim et al-Bayhaqī citent la tradition de Ğābir qui dit: ‘Lorsque des- 
cendit la sourate al-An‘äm 6, l Envoyé de Dieu (.) dit: Que Dieu soit loué et 
exalté! Puis, il ajouta: Une escorte d” anges qui bouchait l'horizon accompa- 
gnait cette sourate’. Al-Hākim ajoute: ‘C'est une tradition authentique selon 
Muslim’. Cependant, ad-Dahabī dit: ‘Sa chaîne comporte une rupture; je pense 
donc qu’elle est apocryphe (mawdū')*?. 

2. Quant à al-Fātiha 1, à la sourate Ya Sin 36 et à: «Interroge ceux que nous 
avons dépêchés … » (43, 45), je n’ai trouvé ni tradition ni récit à ce sujet. 

3. Pour ce qui est du verset du Trône (2, 255), il y a une tradition à son sujet 
et au sujet de tous les versets de al-Baqara 2. Dans son Musnad (5/26), Ahmad 
(Ibn Hanbal) cite, de la part de Ma'gil b. Yasār, ce que dit l Envoyé de Dieu (.), 
à savoir: ‘Al-Baqara 2 est la bosse de chameau du Coran et son sommet. Avec 


1 Voir Chap. 13, pp. 244—246. 
2 A rejeter, parce qu’elle serait inventée, fictive, fabriquée et forgée de toutes pièces et donc 
apocryphe. 
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chacun de ses versets sont descendus guatre-vingts anges. Et le verset: « Dieu! 
Il n’y a pas de divinité en dehors de lui, le Vivant, le Subsistant » (2, 255) est sorti 
de dessous le Trône pour être joint à elle’ 

4. Dans son Sunan, Sa'īd b. Mansür cite ce que dit ad-Dahhäk Ibn Muzähim, 
à savoir: | ‘Gibril apporta les versets conclusifs de la sourate al-Baqara 2, alors 
qu'avec lui, il y avait autant d’anges que Dieu voulut. 

5. Il reste d’autres sourates, dont la sourate al-Kahf 18. Dans son Fadā'il, 
Ibn ad-Durays dit: Yazīd b. ‘Abd al-‘Aziz at-Tayālisī nous a informés: Ismāfl b. 
"Ayyāš nous a rapporté ce que dit Ismā1l b. Rat", à savoir: Il nous est parvenu 
que P Envoyé de Dieu (.) a dit: Ne vous informerai-je pas au sujet d’une sourate 
dont l’immensité comble l'intervalle entre le ciel et la terre et dont soixante- 
dix mille anges ont escorté (la descente)? Il s’agit de la sourate al-Kahf 18”. 


Nota Bene [problème de cohérence] | 


On considèrera comme problématique la conciliation de ce qui vient d’être 
dit avec ce que cite Ibn Abī Hātim, avec une chaîne de transmission authen- 
tique, en rapportant ce que dit Sa'īd b. Gubayr, à savoir: ‘Gibril n’a jamais 
apporté le Coran au Prophète (.), sans avoir avec lui quatre anges gardiens”. 

Ibn Garīr (at-Tabarī) cite ce que dit ad-Dahhäk, à savoir: ‘Lorsque l’ange 
était envoyé au Prophète (.), étaient également envoyés des anges qui le pro- 
tégeaient devant et derrière, pour que aš-Šaytān ne prenne pas ľ apparence 
de l'ange”. 


Remarque [ce qui vient du trésor de dessous le Trône] 


Ibn ad-Durays dit: Mahmūd b. Gaylän nous a informés, de la part de Yazīd 
b. Hārūn | qui dit: | al-Walīd, c’est-à-dire, Ibn Gamīl, m’ a informé, de la part 
de al-Oāsim et de Abū Umāma qui dit: ‘Quatre versets sont descendus du 
trésor du Trône, — et rien d' autre n’en est descendu en dehors de ceux-là -, 
à savoir: la Mère du Livre 1, le verset du Trône (2, 255), la conclusion de la 
sourate al-Baqara 2 et al-Kawtar 108". 

1. Quant à moi, je dis: en ce qui concerne a/-Fātiha 1, dans Šu'ab (al- 
īmān), al-Bayhagī cite la tradition de Anas, | en remontant jusqu’au Prophète 


3 Hafaza, c'est-à-dire, qui conservaient la révélation en ľ ayant mémorisée. 
4 En effet, si on tient compte de ces deux témoignages, tout le Coran est descendu accompagné 
et non pas seulement les exemples qui viennent d’être cités. 


CE QUI EST DESCENDU ACCOMPAGNĒ ET CE QUI EST DESCENDU SEUL 155 


(marfū') qui dit: ‘(Voici ce que) Dieu m' a donné, dans ce dont il m’a accordé 
comme faveur: Je te donne l’Ouvrante du Livre 1 qui vient des trésors de mon 
Trône’. 

Al-Hākim cite, de la part de Ma‘qil b. Yasār, en remontant jusqu’au Pro- 
phète (marfū'):'On m'a donné l’Ouvrante du Livre 1 et les versets conclusifs 
de la sourate al-Baqara 2 (qui proviennent) de dessous le Trône! 

Dans son Musnad, Ibn Rāhawayh cite, de la part de "Alī, le fait qu’on 
interrogea ce dernier au sujet de l’ Ouvrante du Livre 1 et qu’il répondit: ‘Le 
Prophète de Dieu (.) nous a rapporté qu’elle est descendue d’un trésor de 
dessous le Trône’ 

2. Quand à la fin de al-Baqara 2, ad-Dārimī cite, dans son Musnad (Al 
2128)5 ce que dit Ayfa‘ al-Kalä‘, à savoir : Un homme dit: O Envoyé de Dieu! 
Quel verset aimerais-tu voir échoir à toi-même et à ta communauté? Il 
répondit: La conclusion de la sourate al-Baqara 2, car elle vient du trésor 
de la miséricorde de dessous le Trône’ 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad 4/158) et d’autres encore citent la tradition 
de Uqba b. Amir qui remonte jusqu’au Prophète (marfū'), à savoir: Rēcitez 
ces deux versets6, car mon Seigneur me les a donnés à partir de dessous le 
Trône’. 

Il cite aussi la tradition de Hudayfa (Musnad 5/383) : ‘Ces versets de la fin 
de la sourate al-Baqara 2 m' ont été donnés à partir d’un trésor de dessous le 
Trône; ils n’ont été donnés à aucun prophète avant mot, 

Il cite encore la tradition de Abū Darr (Musnad 5/151, 180): ‘Les versets 
conclusifs de la sourate al-Baqara 2 m'ont été donnés à partir d’un trésor de 
dessous le Trône; ils n’ont été donnés à aucun prophète avant moi. 

Cette tradition a de nombreuses voies de transmission de la part | de 
‘Umar, de ‘Al, de Ibn Mas‘üd et d’autres encore. 

3. Quant au verset du Trône (2, 255), on en a parlé plus haut dans la 
tradition précédente de Ma'gil b. Yasār”. 

Ibn Mardawayh cite ce que dit Ibn "Abbas, à savoir: ‘Lorsque l’ Envoyé de 
Dieu (.) rēcitait le verset du Trône, il riait, en disant: Il provient du trésor du 
Miséricordieux de dessous le Trône’. 


5 Référence au livre et à la tradition, dans ľ édition intitulée Sunan de Dar Ihyā' as-Sunna an- 


Nabawiyya, Beyrouth, s.d.; désormais les autres références seront faites de même. 


6 Les deux derniers versets de la sourate al-Baqara 2, 285-286, semble-t-il, d’après le contexte 


des autres citations. 
7 Voir p.249. 
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Abū ‘Ubayd cite ce que dit "Alī, à savoir: ‘Le verset du Trône a été donné 
à votre Prophète à partir d’un trésor de dessous le Trône; il n’a été donné à 
personne d'autre avant votre Prophète’. 

1/258 4. Quant à la sourate | al-Kawtar 108, je n'ai pas rencontré de tradition à 
son sujet. Ce que dit Abū Umāma, à ce propos, se présente comme un récit 
qui remonte jusqu’au Prophète (marfū'). Abū š-Šayh b. Hayyān, ad-Daylamī 
et d’autres encore le citent, par le truchement de Muhammad b. ‘Abd al- 
Malik ad-Dagīgī, de la part de Yazīd b. Hārūn, avec sa chaîne de transmission 
qui précède, de la part de Abū Umāma, en remontant jusqu’au Prophète 


(marfū'). 


CHAPITRE 15 


Ce gui est descendu sur certains prophētes et ce gui 
n’est descendu sur personne avant le Prophète (.) 


[1. Ce qui est descendu seulement sur Muhammad] 


De la seconde catégorie, font partie al-Fatiha 1, le verset du Trône (2, 255) et 
la conclusion de al-Baqara (2, 285-286), comme cela a été dit précédemment 
dans les traditions à peine citées. 

Muslim (Sahih, 1/554) rapporte ceci, de la part de Ibn 'Abbās: ‘Un ange vint 
trouver le Prophète (.) et lui dit: Réjouis-toi à cause de deux lumières qui t'ont 
été données et qui n’ont été données à aucun prophète avant toi: l’ Ouvrante 
du Livre 1 et les versets conclusifs de la sourate al-Baqara 3. 

At-Tabarānī cite ce que dit ‘Uqba b. ‘Amir, à savoir: Rēpčtez les deux versets 
de la fin de la sourate al-Baqara 2: «L Envoyé a cru ...», jusqu’ à la fin (2, 285— 
286), car Dieu a manifesté en eux ľ élection de Muhammad. 

Dans son Fadā'il, Abū ‘Ubayd cite ce que dit Ka'b, à savoir: A Muhammad 
(.) ont été donnés quatre versets qui n’ont pas été donnés à Mūsā; et à Mūsā a 
été donné un verset qui n’a pas été donné à Muhammad! Il ajoute : Les versets 
qui ont été donnés à Muhammad sont: «A Dieu appartient ce qu’il y a dans 
les cieux et sur la terre ...», jusqu’à la fin de al-Baqara (2, 284-286), à savoir 
trois versets, et le verset du Trône (2, 255). Le verset qui a été donné à Müsä 
est: Ô Dieu! Ne fais pas entrer aš-Šaytān dans notre cœur, mais sauve-nous 
de lui; parce qu’à toi appartiennent le Royaume, la force, le pouvoir, le règne, 
la louange, la terre, le ciel, le temps qui dure pour toujours, toujours. Amen! 
Amen? 

Dans Šu'ab (al-imän), Al-Bayhagī cite ce que dit Ibn ‘Abbas, à savoir: Les 
sept longues (sourates) n’ont été données à personne, en dehors du Prophète 
(.). Deux d’entre elles ont été données à Mūsā". 

At-Tabarānī cite ce que dit Ibn Abbas, en le faisant remonter jusqu’au 
Prophète (marfu‘), à savoir: "A ma communauté a été donnée une chose qui n’a 
été donnée à aucune communauté, au moment du malheur: «Nous sommes à 
Dieu et nous retournerons à lui» (2, 156). 


1 Expression ambiguë: ou bien, il faut la comprendre comme une exception (istitna”), à savoir 
‘les sept longues sourates n’ont été données qu’au Prophète, à l’ exception de deux d’entre 
elles qui avaient déjà été données à Mūsā, ou bien, nous sommes dans une contradiction. 
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[2. Ce gui est dējā descendu sur d' autres prophētes] 


Dans les exemples de la première catégorie, il y a ce que cite al-Hākim de 
la part de Ibn 'Abbās qui dit: ‘Lorsque descendit «Glorifie le nom de ton 
Seigneur, le Très-Haut» 87, il (.) dit: Tout cela se trouve dans les feuilles de 
Ibrahim et de Mūsā?. Et quand descendit: «Par l étoile lorsqu’ elle disparaît!» 
53 et qu'il atteignit: «... et celles (les feuilles) de Ibrahim qui porta à son 
accomplissement» (53, 37), il dit: «qui porta à son accomplissement: * Nul 
porteur ne portera le fardeau d’un autre» (53, 37-38), jusqu’à sa parole: «Voici 
un avertissement parmi les premiers avertissements» (53, 56). 

Saīd b. Mansūr dit: Hālid b. ‘Abd Allāh nous a rapporté, de la part de ‘At& b. 
as-Sā'ib | et de ‘Ikrima, ce que dit Ibn Abbas, à savoir: ‘Cette sourate est dans 
les feuilles (suhuf) de Ibrāhīm et de Musa’ 

Ibn Abī Hätim cite cela avec l'expression: ‘Cela a été transcrit à partir des 
feuilles de Ibrahim et de Musa! 

Il rapporte ce que dit as-Suddī, à savoir: ‘Cette sourate est dans les feuilles 
de Ibrāhīm et de Mūsā, tout comme elle est descendue sur le Prophète’. 

Al-Firyābī dit: 'Sufyān nous a rapporté, de la part de son père, ce que dit 
‘Ikrima, à savoir: «Ceci est contenu dans les feuilles primordiales » (87, 18): il 
s’agit de ces versets’. 

Al-Hākim cite, par le truchement de al-Oāsim, ce que dit Abū Umāma, 
à savoir: Dieu fit descendre sur Ibrahim une partie de ce qui est descendu 
sur Muhammad, à savoir: « Ceux qui se repentent, qui adorent ...», jusqu’à: | 
«Annonce la bonne nouvelle aux croyants» (9, 12); de même: «Les croyant 
jouissent du succès!», jusqu’à sa parole: «... où ils demeureront éternelle- 
ment» (23, 1-11); ainsi que: «Ceux qui sont soumis et celles qui sont sou- 
mises ...» (33, 35); et enfin, dans Sa'ala 70: «Ceux qui sont constants dans leur 
prière », jusqu’ à sa parole: «... s acguittent» (70, 23-33). Il n’y a que Ibrahim et 
Muhammad qui aient satisfait à ce partage’ 

Al-Bubäri (Sahih, 8/585) cite ce que dit Abd Allāh b. ‘Amr b. al-Às, à savoir: 
“Il, c'est-à-dire, le Prophète (.), est qualifié, dans at-Tawrāt, de certaines de ses 
qualités qui sont dans le Coran, à savoir: «O Prophète! Nous t'avons envoyé 
comme témoin, annonciateur de bonne nouvelle et avertisseur» (33, 45), ainsi 
que refuge pour les ‘gentils’ selon la tradition’. 


2 Allusion à an-Naÿm 53, 36—37 et à al-Aʻlā 87, 18. 

3 Ce terme est coranique, comme l'indique la référence précédente; il est assez difficile d en 
donner une traduction exacte qui ne soit pas anachronique comme ‘feuilles’ ou ‘pages’ que 
nous utilisons faute de mieux. 
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Ibn ad-Durays et d’autres citent ce que dit Ka‘b, à savoir: 'At-Tawrāt s'ouvre 
sur: « Louange à Dieu qui a créé les cieux et la terre et qui a établi les ténèbres 
et la lumière! Mais, ceux qui ne croient pas en leur Seigneur dévient» (6, 1). | 
Et elle se termine par: «... Louange à Dieu qui n’a pas pris de fils ...», jusqu’à: 
«... Proclame hautement sa grandeur » (17, 11). 

Il cite également de lui: L ouverture de at-Tawrāt est celle de al-An'ām 6, à 
savoir : « Louange à Dieu qui a créé les cieux et la terre et qui a établi les ténèbres 
et la lumière! … » (6,1); et la fermeture de at-Tawrat est celle de Hūd u, à savoir: 
«... Adore-le et confie-toi en lui. Ton Seigneur n’est pas inattentif à ce que vous 
faites » (11, 123). 

D'autre part, il cite encore de lui: ‘Ce qui est descendu en premier, dans at- 
Tawrāt, ce sont dix versets de la sourate al-An'ām 6, à savoir: «Dis: Venez, je 
réciterai ce que votre Seigneur vous a interdit ...», jusqu’à la fin (6, 151-153). 

Abū ‘Ubayd cite toujours de lui: ‘Ce que Dieu a fait descendre en premier, | 
dans at-Tawrāt, est: «Au nom du Dieu Clément et Miséricordieux! ...» (6, 1); 
«Dis:Venez, je rēciterai... », etc... (6,151-153). Certains disent: ‘C’ est-à-dire, ces 
versets contiennent les dix versets gue Dieu prescrivit ā Mūsā dans at-Tawrāt, 
au début de ce qu’il prescrivit, à savoir: la proclamation de l’unicité divine, 
l'interdiction de l’associationnisme, du faux serment, de la désobéissance, du 
meurtre, de la fornication, du vol, du mensonge, de T extension du regard sur 
ce qui est dans la main d'autrui et l’ordre de célébrer le sabbat’. 

Ad-Dāragutnī cite la tradition suivante de Burayda: ‘Le Prophète (.) dit: Je 
t’enseignerai un verset qui n’est descendu sur aucun prophète après Sulaymān 
autre que moi, à savoir : «Au nom du Dieu Clément et Miséricordieux! ». 

Al-Bayhagī rapporte ce que dit Ibn Abbas, à savoir: ‘Les gens négligent un 
verset du Livre de Dieu qui n’est descendu sur personne en dehors du Prophète 
(.), si ce n’est Sulaymān b. Dāwūd, à savoir: «Au nom du Dieu Clément et 
Miséricordieux!»". 

Al-Hākim cite, d’après Ibn Maysara, le fait que ce verset est écrit dans at- 
Tawrāt, dans sept cents versets, à savoir: « Ce qui est dans les cieux et ce qui est 
sur la terre célèbre les louanges de Dieu, le Roi, le Saint, le Tout-Puissant et le 
Sage», ce qui est le premier verset de la sourate al-Gum'a 62. 


Remarque [les versets réservés à Yusuf] 
Entre dans ce chapitre ce que Ibn Abī Hātim cite de la part de Muhammad b. 


Ka‘b al-Qurazi qui dit: La preuve qui a été montrée à Yūsuf" réside dans trois 


4 Cela fait allusion à Yūsuf 12, 24, comme c’est confirmé par la suite. 
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versets du Livre de Dieu, ā savoir: « Les gardiens veillent sur vous: * denobles 
scribes * qui savent ce que vous faites » (82, 10—12); puis, sa parole: «Quelle 
que soit la situation dans laquelle tu te trouves, quel que soit ce que tu lis 
du Coran ...» (10, 61); et sa parole: «Qui se tient auprès de chaque homme, 
comme témoin de ce qu’il fait ...» (13, 33). Un autre ajoute cet autre verset: 
«Evitez la fornication ...» (17, 32). 

Ibn Abī Hätim cite également ce que dit Ibn Abbas, à propos de sa parole 
«S'il m avait pas vu la preuve de son Seigneur. » (12, 24), à savoir: Ila vu un 
verset du Livre de Dieu lui interdisant cela, qui lui fut représenté sur le mur 
d'enceinte’ 





CHAPITRE 16 


Modalitē de la descente du Coran 
A ce propos, diverses questions se posent. 


Première question [divergences sur la modalité de la descente] 


Il (*) dit: «Le mois de Ramadan durant lequel on a fait descendre le Coran … » 
(2,185); il dit également: «Nous l’ avons fait descendre la nuit de la Détermina- 
tion» (97, 1). 

On diverge sur la modalité de sa descente depuis la Table bien gardée, 
suivant trois opinions. 


*1° opinion: 
Il s’agit de la plus juste et de la plus reconnue. Il est descendu jusqu’au ciel 
de ce monde, en une seule fois, durant la nuit de la Détermination. Puis, après 
cela, il est descendu par périodes durant vingt, vingt-trois ou vingt-cinq ans, en 
fonction de la divergence à propos de la durée de son (.) séjour à Makka, après 
l'envoi. 

Al-Hākim, al-Bayhagī et d’autres encore citent, par le truchement de 
Mansür, de la part de Saīd b. Gubayr, | ce que dit Ibn Abbās, à savoir: Le Coran 
est descendu en une seule fois, la nuit de la Détermination, jusqu’ au ciel de ce 
monde; c'était avec le coucher des étoiles! : Dieu le faisait descendre, un pas- 
sage après l’autre, sur son Envoyé (LI 

Al-Hākim, al-Bayhagī également et an-Nasāī citent, par le truchement de 
Dāwūd b. Abt Hind, de la part de ‘Ikrima, ce que dit Ibn Abbas, à savoir: 
‘On a fait descendre le Coran, en une seule fois, la nuit de la Détermination, 
jusqu’au ciel de ce monde; ensuite, on l’a fait descendre, après cela, durant 
vingt ans. Puis, il rēcita: «Ils ne te proposent aucun exemple, sans que nous ne 
t apportions la vérité avec une interprétation excellente» (25, 33), ainsi que: 
«Un Coran que nous avons fragmenté, pour que tu le récites lentement aux 
gens; nous l’ avons fait descendre peu à peu» (17, 106). 


1 Ala p. 272, Abū Šāma donne ľ explication de cette expression qui est coranique (56, 75). Voir 
aussi p. 286. 
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Ibn Abī Hātim cite cela | aussi de cette façon, mais à la fin, (il ajoute): 
‘Lorsque les polythéistes produisaient quelque chose, Dieu leur produisait une 
réponse!’ 

Al-Hākim et Ibn Abī Šayba citent, par le truchement de Hassän b. Hurayt, de 
la part de Saīd b. Gubayr, ce que dit Ibn ‘Abbäs, à savoir: ‘Le Coran se sépara 
du Rappel (ad-dikr) ; il fut déposé dans la Maison de la Puissance, au ciel de ce 
monde. Alors, Gibril se mit à le faire descendre sur le Prophète (.). Toutes les 
chaînes de transmission sont authentiques. 

At-Tabarānī cite, d’une autre façon, ce que dit Ibn 'Abbās, à savoir: ‘On a fait 
descendre le Coran en une seule fois, la nuit de la Détermination, durant le mois 
de Ramaģān, au ciel de ce monde; puis, on l’a fait descendre par périodes’. Sa 
chaîne de transmission n’a pas de défaut. 

At-Tabarānī et al-Bazzār citent, d’une autre façon, ce qu’il (Ibn Abbas) dit, à 
savoir: ‘On a fait descendre le Coran en une seule fois, pour le déposer dans la 
Maison de la Puissance, au ciel de ce monde. Alors, Gibril le fit descendre sur 
Muhammad, en réponse à ce que disaient et faisaient les serviteurs’. 

Dans Faģā'il al-Ourān, Ibn Abt Šayba cite, d'une autre façon, ce qu’il (Ibn 
Abbas) dit, à savoir: ‘Il fut présenté à Gibril, la nuit de la Détermination, en 
une fois. Et il le déposa dans la Maison de la Puissance; puis, il se mit à le faire 
descendre peu à peu, 

Ibn Mardawayh et al-Bayhagī, dans al-Asmā' wa-s-sifat, citent, par le truche- 
ment | de as-Suddī, de la part de Muhammad b. Abī al-Muÿalid, de Migsam et 
de Ibn Abbas, le fait que 'Atiyya b. al-Aswad interrogea ce dernier, en disant: ‘Le 
doute est tombé dans mon cœur! Il y a sa parole: «Le mois de Ramadän durant 
lequel le Coran est descendu … » (2, 185), ainsi que sa parole: «Nous l’ avons fait 
descendre la nuit de la Détermination » (97, 1); or cela est descendu les mois de 
aš-Šawwāl (10°), de Dū l-Qa‘da (11), de Dūl-Hišča (12°), de al-Muharram (1°), de 
Safar (2°) et de Rabī' (3°/4°). Ibn 'Abbās répondit: ‘On Pa fait descendre durant 
le mois de Ramadan, la nuit de la Détermination, en une seule fois; puis, on l’a 
fait descendre à la façon du coucher des étoiles, lentement, au long des mois et 
des jours’. 

Abū Šāma dit: L expression ‘lentement’ signifie ‘doucement’ et ‘à la façon du 
coucher des étoiles’ veut dire ‘à la manière dont elles tombent à l’ horizon’. Ce 
qui veut dire qu’on a fait descendre le Coran par passages séparés, l’un après 
l’autre, lentement et doucement. 


*2° opinion: 
Il est descendu au ciel de ce monde, durant vingt nuits de la Détermination, 
ou vingt-trois, ou vingt-cinq. À chaque nuit, correspondait la descente du 
Coran que Dieu mesurait pour chaque année; puis, cela descendit par périodes 
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durant toute l’année. Telle est l’opinion mentionnée par al-Imām Fahr ad- 
Din (ar-Rāzī), à titre d' hypothēse. Il dit: Il est possible qu’on faisait descendre 
chaque nuit de la Détermination, jusqu’ à la prochaine, ce dont les gens avaient 
besoin qu’on en Dt descendre, depuis la Table bien gardée jusqu’au ciel de ce 
monde; puis, cela s'arrêtait’. Est-ce que | cette opinion est meilleure ou est-ce 
la première ? 

Ibn Katīr dit: ‘Ce qu’il propose comme une possibilité, c’est ce que al- 
Qurtubi a emprunté à Mugātil b. Hayyān. Il rapporte le consensus général selon 
lequel il serait descendu en une seule fois de la Table bien gardée jusqu’à la 
Maison de la Puissance, au ciel de ce monde 

Quant à moi, je dis que al-Halīmī et al-Māwardī sont parmi ceux qui s’ expri- 
ment avec l'opinion de Mugātil, avec laquelle Ibn Šihāb est aussi d'accord, à 
savoir que la dernière partie du Coran, — serment par le Trône! -, est le verset 
de la dette (2, 282)?. 


"an opinion: 
Sa descente a commencč durant la nuit de la Dētermination; puis, il est des- 
cendu par périodes, | à différents autres moments; telle est l opinion de aš- 
Šabī. 

Dans Šarh al-Buhārī, Ibn Haģar dit: La première opinion est celle qui est 
juste et sur laquelle on peut s'appuyer.. Il ajoute: 'Al-Māwardī relate une qua- 
trième opinion, selon laquelle il descendit de la Table bien gardée en une seule 
fois; ensuite, les (anges) 'gardiens le monnayèrent périodiquement à Gibril, 
pendant une vingtaine de nuits; et, à son tour, Gibril le monnaya périodique- 
ment au Prophète (.), durant une vingtaine d'années. Mais, cela aussi est une 
tradition qui ne provient que d’un seul compagnon“ (ģarīb). Ce sur quoi on 
peut s'appuyer, c’est gu au mois de Ramadän, Gibril comparait cela” avec ce 
qu’il faisait descendre sur lui (le Prophète) tout au long de l’année‘. 

Abū Šāma dit: ‘C'est comme si celui qui prône cette opinion voulait en 
concilier deux, à savoir la première et la deuxième’ 


2 Voir Chapitre 8, p.180. 

3 Cette terminologie n’a absolument pas la connotation que lui attribue la culture chrétienne; 
‘gardiens ici, signifie ‘ceux qui gardent fidèlement en mémoire’. 

Ou d’un seul suivant. 

5 C'est-à-dire, la partie du Coran reçue par le Prophète durant l’année en question; cette 
pratique se présentait sous forme de révision et de vérification, ce qui est répété à plusieurs 
reprises dans cet ouvrage (voir Chap. 16, pp. 334-335). 

6 Voir une autre variante à la p. 334. 
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Quant à moi, je dis que ce que relate al-Māwardī, Ibn Abt Hātim le cite, | 
par le truchement de ad-Pahhāk, de la part de Ibn Abbas qui dit: Le Coran 
est descendu, en une seule fois, d auprès de Dieu, depuis la Table bien gar- 
dée, vers de nobles scribes qui écrivaient dans le ciel de ce monde. Puis, les 
scribes l’ont périodiquement monnayé à Gibril, pendant une vingtaine de 
nuits; et Gibril l’a périodiquement monnayé au Prophète (.), durant une ving- 
taine d'années’. 


Nota Bene [sens de descente globale, descente globale et mission, des- 
cente fragmentče] 


1. On dit que le sens secret de sa descente en une seule fois jusqu’au ciel de 
ce monde réside dans l’ importance de sa propre réalité et dans celle de celui 
sur qui il est descendu. Et cela a pour but de faire savoir aux habitants des 
sept cieux qu’il s’agit du dernier livre qui descend sur le sceau des prophètes, 
pour la plus noble communauté. ‘Nous l’ avons rapproché d' eux, pour le faire 
descendre sur eux’. Si la sagesse divine m avait pas exigé qu’il leur parvint 
périodiquement, en fonction des événements, il serait tombé sur terre en 
une seule fois, comme les autres livres qui sont descendus avant lui. Mais, 
Dieu a marqué la différence entre lui et les autres. Il a disposé pour lui 
les deux modalités: sa descente globale, puis sa descente fractionnée, pour 
honorer celui sur qui il est descendu. Voilà ce que mentionne Abū Šāma, 
dans al-Muršid al-waģīz. 

Al-Hakīm at-Tirmidī dit: 'On a fait descendre le Coran en une seule fois 
vers le ciel de ce monde, en guise d'offre, de sa part ā la communautē, 
du lot le plus éminent qui soit en leur faveur, par le fait de la mission 
de Muhammad (.). Et cela, parce que sa mission est une miséricorde. Et 
lorsque la miséricorde sortit, la porte étant ouverte, elle alla (demeurer) chez 
Muhammad et dans le Coran. Le Coran fut déposé dans la Maison de la 
Puissance, au ciel de ce monde, pour entrer dans les limites de ce monde; 
la prophétie fut déposée dans le cœur de Muhammad et Gibril apporta 
l'envoi en mission, puis l'inspiration. C’est comme s’il (*) voulait offrir cette 
miséricorde, qui est le lot de cette communauté de la part de Dieu, à celle- 
ci. 

Dans Gamāl al-gurrā”, as-Sahäwi dit: ‘Sa descente globale au ciel (de ce 
monde) est une façon d'honorer les fils de Adam, de magnifier leur position 
auprès des anges, et de leur faire connaître la sollicitude et la miséricorde de 
Dieu à leur égard. C' est dans ce sens qu’il ordonna à soixante-dix mille anges 
d escorter la sourate al-An'ām 6.11 (*) a même amplifié ce sens, en ordonnant 





à Gibrīl de le dicter à de nobles scribes, pour qu’ils le copient et le lui récitent’. 
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Il ajoute: ‘Il y a aussi, en cela, une façon de traiter également notre Prophète 
(.) et Musa (II, dans le fait de faire descendre son Livre globalement; mais 
aussi, une préférence pour Muhammad, dans le fait de le faire descendre sur 
lui périodiquement, pour qu’il puisse le mémoriser’ 

Abū Šāma dit: Si l’on dit: Sa (*) parole: «Nous l'avons fait descendre, 
la nuit de la Détermination» (97, 1) fait-elle partie de l’ensemble du Coran 
qui est descendu globalement ou non? Si elle n’en fait pas partie, il n’est 
donc pas descendu globalement. Si elle en fait partie, comment une telle 
considération est-elle valide? Je réponds, en disant qu’il y a deux points de 
vue à envisager. Le premier consiste à dire que le sens du discours est le 
suivant : Nous avons décidé de le faire descendre la nuit de la Détermination, 
nous l'avons décrété, puis nous avons mesuré cela pour l'éternité. Selon le 
second point de vue, l'expression employée est celle du passé, alors que son 
sens est celui du futur, c’est-à-dire: Nous le ferons descendre globalement, 
la nuit de la Détermination’ Fin de citation. 


2. Abū Šāma dit également: ‘Selon le sens apparent, sa descente globale au 
ciel de ce monde a lieu avant l'apparition de sa (.) prophétie’. Il ajoute : ‘Il est 
aussi possible qu’elle ait eu lieu après’. 

Quant à moi, je réponds que le sens apparent est le second et que le 
contexte des traditions précédentes provenant de Ibn 'Abbās est clair sur ce 
point. 

Dans Šarh al-Buhārī, Ibn Haģar dit: Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 4/107) 
et al-Bayhagī, dans Šu'ab (al-iman), citent, d’après Wātila b. al-Asga', ce que 
dit le Prophète (.), à savoir: 'At-Tawrāt est descendue une fois passés six 
jours du mois de Ramadan; al-Inģīl, une fois treize jours révolus; az-Zabūr 
(Psaumes), une fois dix-huit jours révolus; et le Coran, une fois vingt-quatre 
jours révolus’. Dans une autre recension, il y a: Les pages de Ibrāhīm furent 
pour la première nuit. Il dit: ‘Cette tradition est conforme à sa parole: «Le 
mois de Ramadän durant lequel on a fait descendre le Coran» (2, 185) et sa 
parole: «Nous l’ avons fait descendre, la nuit de la Détermination » (97, 1). Il 
est possible que la nuit de la Détermination, cette année-là, fût cette nuit en 
question. Si bien que, cette nuit-là, on le fit descendre globalement au ciel de 
ce monde; puis, le vingt-quatrième jour, on fit descendre sur terre le début 
de «Récite, au nom de ton Seigneur » 96’. 

Quant à moi, je dis: Mais, selon cette hypothèse, le fait bien connu qu’il 
(.) a reçu la mission durant le mois de Rabī' représente une difficulté. On 


7 Cesigne (/) indique l’eulogie suivante : ‘Que sur lui soit la paix”. 





1/278 


1/279 


166 CHAPITRE 16 


répondra à cela, en disant qu’on a mentionné qu’il est avant tout prophète 
de par la vision en songe qu’il a eue durant le mois de sa naissance?; ensuite, 
la durée de cette vision a été de six mois; puis, c’est au réveil qu’il a reçu 
l'inspiration. C’est ce que al-Bayhagī et d’autres mentionnent. 

Certes, ce que cite Ibn Abī Sayba, dans Fadā'il al-Qur'än, représente une 
difficulté selon la tradition précédente, à savoir ce que dit Abū Qilaba: ‘Les 
Livres sont descendus complètement, la nuit du vingt-quatre de Ramadan: 


3. Abū Sama dit également: Si ľ on dit: Quel est le sens secret de sa descente 
par périodes? N’ est-il pas descendu globalement, comme les autres livres ? 
Nous rēpondons: C'est lā une question dont Dieu détient la réponse. Il (*) 
dit: «Ceux qui mécroient disent: Si seulement on avait fait descendre sur 
lui le Coran en une seule fois!» (25, 32 a). Ils veulent dirent par là: comme 
il est descendu sur les prophètes qui l’ ont précédé. Et Dieu (*) leur répond, 
en disant: «Il en est ainsi, — c’est-à-dire, nous l’ avons fait descendre ainsi de 
façon fragmentée -, pour que nous raffermissions avec cela tes entrailles » 
(25, 32 b); autrement dit, pour que grâce à cela nous fortifiions ton cœur. En 
effet, lorsque l'inspiration se renouvelle à l’occasion de chaque événement, 
elle est plus forte pour le cœur et elle est plus prévenante pour celui à qui 
elle est envoyée. Si bien que cela nécessite la multiplication de la descente 
de l'ange vers lui, le renouvellement du pacte qui le concerne lui et sa 
mission provenant de cette Majesté Toute-puissante. Cela lui procure une 
joie qu’on ne peut pas exprimer. Voilà pourquoi, il était mieux que ce soit 
durant le mois de Ramadan, à cause de la fréquence de ses rencontres avec 
Gibrīl. 

1/280 On dit gue le sens de «pour gue nous raffermissions avec cela tes entrail- 
les» est ‘pour que tu le mēmorises. En effet, c'(/) était un illettré qui ne 
savait ni lire ni écrire; aussi, le Coran fut-il fragmenté pour lui, pour que 
sa conservation s affermisse en lui, contrairement à n'importe quel autre 
prophète qui, sachant écrire et lire, pouvait mémoriser l'ensemble. 

Ibn Fūrag dit: ‘On dit que at-Tawrat est descendue globalement, parce 
gu elle est descendue sur un prophète qui savait écrire et lire, à savoir Mūsā; 
tandis que Dieu a fait descendre le Coran de façon fragmentée, parce qu’il 
est descendu sans être écrit sur un prophète illettré’. 

Un autre dit: ‘Il n’est pas descendu en une seule fois, uniquement parce 
qu’il y a en lui l’abrogeant et l abrogé, ce qui n’existe que pour ce qui 
descend de façon fragmentée ` et parce qu’il y a en lui réponse à la question 





8 C'est-à-dire, le 12 de Rabī' al-Awwal (3° mois). 
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et désaveu d’une parole prononcée ou d'un acte accompli. Cela a déjà été 
présenté à propos de ce que dit Ibn ‘Abbäs, à savoir: Gibril l’a fait descendre 
en réponse à ce que disent et font les serviteurs. C' est ainsi qu’il commente 
sa parole: «Ils ne proposent aucun exemple sans que nous t’apportions la 
vérité ...» (25, 33). C'est ce que Ibn Abt Ķātim cite de lui. 

Il en résulte que le verset contient deux raisons de la descente du Coran 
de façon fragmentée! 





Appendice [les autres livres sont descendus globalement] 


Ce qui précède dans le discours de ces gens, à savoir que les autres livres sont 
descendus globalement, est bien connu dans ce que disent et expriment les 
savants, au point que cela est presque admis parle consensus général; alors que 
j'ai constaté gu une des personnalités de ce temps (Burhān ad-Din al Droa") 
nie cela, en disant qu’il n’y a pas de preuve à ce sujet, mais que le plus juste 
serait de dire qu’ils sont descendus de façon fragmentée comme le Coran. 

Personnellement, je dis que la première opinion est la plus juste; et parmi 
les preuves de cela se trouve le verset précédent de al-Furgān 25. 

C'est ce que cite Ibn Abt Hātim, par le truchement de Saīd b. Gubayr, de la 
part de Ibn 'Abbās qui dit: ‘Les juifs dirent: O Abū 1-Oāsim! Ah! Si on avait 
fait descendre ce Coran en une seule fois, comme on a fait descendre at- 
Tawrāt sur Mūsā! Et le verset descendit. Il le cite de sa part d'une autre façon 
avec l expression suivante: Les polythéistes dirent ..”. Et il cite une recension 
semblable de la part de Qatäda et de as-Suddi. 

Si l'on dit qu’il n’y a pas dans le Coran de déclaration à ce sujet, mais que 
c’est seulement ce que disent les incroyants qui est à la base d’une affirmation 
aussi hypothétique, alors je réponds que le fait qu’il (*) s’abstienne de les 
contredire à ce sujet, pour passer directement à l'explication de la raison de 
cela est une preuve de la vérité de cette affirmation. Car si tous les livres étaient 
descendus de façon fragmentée, il aurait suffit pour les contredire, d'affirmer 
que cela est la coutume divine en ce qui concerne les livres qu’il a fait descendre 
sur les prophètes précédents, tout comme il a répondu à leurs questions de la 
même façon, à savoir: «Ils ont dit: Qu’ a-t-il donc ce prophète? Il se nourrit de 
mets et il circule dans les marchés ...» (25, 7) et il a répondu: «Nous n avons 
dépêché avant toi comme envoyés que ceux qui se nourrissaient de mets et 
qui circulaient dans les marchés» (25, 20); et ils ont dit: «Dieu a-t-il envoyé 
un mortel comme prophète?» (17, 94) et il a répondu: «Nous n’ avons envoyé 
avant toi que des hommes que nous inspirions» (21, 7). Et quand ils dirent: 
‘Comment peut-il être un envoyé, alors qu’il ne se soucie que des femmes? il 
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rēpondit:« Nous avons dépêché des envoyés avant toi et nous leur avions donné 
des épouses et une descendance » (13, 38), etc... 

Et parmi les preuves de cela, il y a également sa (*) parole à propos de la 
descente de at-Tawrāt sur Mūsā, le jour où il fut foudroyé: «Prends ce que je 
t ai donné [et sois au nombre de ceux qui sont reconnaissants.] * Nous avons 
écrit pour lui sur les tables une exhortation et une explication sur tous les sujets. 
Prends-les avec fermeté …» (7, 144-145); «.… et il jeta les tables...» (7,150); «... 
Et lorsque la colère de Musa se fut apaisée, il prit les tables sur lesquelles sont 
écrites une direction et une miséricorde ...» (7, 154); «Et lorsque nous avons 
suspendu la montagne au-dessus d’eux, comme si elle avait été une ombre, ils 
pensèrent qu'elle allait tomber sur eux. Prenez avec force ce que nous vous 
avons donné ...» (7, 171). Tous ces versets montrent que Dieu a apporté at- 
Tawrāt globalement. 

Ibn Abt Hātim cite, par le truchement de Seid b. Gubayr, ce que dit Ibn 
‘Abbas, à savoir: ‘At-Tawrat a été donnée à Musa sur sept tables de chrysolithe; 
sur elles, il y avait une explication de chaque chose et une exhortation. Lorsqu'il 
ľ apporta et vit les Bann Isra’il subjugués par l’ adoration du veau, il jeta at- 
Tawrāt de sa main et elle se brisa. Dieu en ôta six septièmes et il n’en resta 
donc qu’un septième’ 

Il cite également, par le truchement de Ga‘far b. Muhammad, de la part 
de son père, ce que dit son grand-père, en remontant jusqu'à Muhammad 
(marfū'), à savoir: ‘Les tables qui sont descendues sur Mūsā étaient en bois de 
Parbrisseau lotus du Jardin. La table était longue de douze coudées!. 

An-Nas&1° et d’autres citent ce que dit Ibn Abbas, dans la tradition de la 
tentation, à savoir: ‘Après que sa colère se fût calmée, Mūsā prit les tables; il 
leur ordonna les devoirs dont Dieu avait commandé de leur faire parvenir la 
connaissance. Cela leur pesa et ils refusèrent de les accepter, si bien que Dieu 
suspendit sur eux la montagne, comme une ombre (// 7, 171); elle s approcha 
d'eux, au point qu'ils eurent peur qu’elle ne tombāt sur eux; alors, ils les 
acceptērent. 

Ibn Abt Hātim cite ce que dit Tābit b. al-Haģčās, à savoir: 'At-Tawrāt leur 
parvint en une seule fois et cela leur fut intolérable. Ils refusèrent de l’ adopter, 
si bien que Dieu les couvrit de l ombre de la montagne et alors ils l’adoptèrent: 

Ce sont lā des traditions authentigues et claires ā propos de la descente 
de at-Tawrāt globalement. On tirera, de la dernière d’entre elles, une autre 
raison de la descente du Coran de façon fragmentée. En effet, il (le Prophète) 
invita à l’ accepter, lorsqu’ il descendit progressivement, contrairement à ce que 


9 Dans son commentaire coranque et non dans son Sunan. 
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cela aurait été, s’il était descendu en une seule fois. En effet, beaucoup de 
gens éprouvaient de la répugnance à l’ accepter, à cause de la multiplicité des 
obligations et des interdictions qu’il contenait. 

Ce que al-Buhārī (Sahih, 9/38-39) cite de la part de ‘Aiša éclaire bien cela; 
elle dit: | ‘Ce qui est descendu de lui en premier ne concerne qu’une sourate 
de al-Mufassal!? dans laquelle sont mentionnés le Jardin et le Feu, si bien que 
lorsque les gens confluèrent vers l'islam, descendit le permis et l’interdit. Si 
était descendu en premier: ‘Ne buvez pas de vin! ils auraient dit: Nous ne 
laisserons jamais le vin! Ou si était descendu: Ne commettez pas l adultère, 
ils auraient dit: Jamais nous n’abandonnerons l’ adultère”. 

Par la suite, j' ai vu cette même raison explicitement exprimée dans an-Nasih 
wa-l-mansüh de Makki. 


Annexe [la descente fragmentče de 2 à 10 versets] 


Ce qui résulte de l’étude des traditions authentiques et autres, c’est que le 
Coran descendait, en fonction du besoin, par cinq ou dix versets ou davantage 
ou moins. La descente de dix versets à la fois se vérifie à propos de l’histoire 
de la calomnie"; cela se vérifie également pour les dix premiers versets de la 
sourate al-Mu'minūn 23, descendus en même temps. Cela se vérifie aussi pour 
la descente de: «... à l'exception des infirmes ...» (4, 95), tout seul, qui est une 
partie de verset. De même, sa parole: «... si vous craignez une pénurie ...», 
jusqu’ à la fin du verset (9, 28) est descendue après la descente de la première 
partie du verset, comme nous l’ avons écrit dans Asbāb an-nuzül, or c’est une 
partie du verset. 

Dans Kitāb al-masāhif, Ibn Ašta cite ce que dit ‘Ikrima, à propos de sa parole: 
«... par les couchers des étoiles» (56, 75), à savoir: Dieu a fait descendre le 
Coran comme des étoiles, par trois, par quatre et par cinq versets’ 

Dans Kitāb al-wagf, an-Nikzawi dit: Le Coran descendait de façon séparée, 
par un, par deux, par trois, par quatre versets ou davantage’. 

Dans Šuab (al-iman), al-Bayhagī cite, par le truchement de Abū Halda, ce 
que dit ‘Umar, à savoir: ‘Apprenez le Coran cinq versets par cinq versets; en 
effet, Gibril descendait avec le Coran sur le Prophète (.), cinq versets par cinq 
versets’. Et, par une voie faible (daf), on rapporte ce que dit "Alī, à savoir: ‘Le 


10 Voir Kazimirski cité à Chap. 1, p. no, note 179. 
11 Il semble qu'il s’ agisse de la sourate an-Nūr 24, 11-20, à savoir le fameux incident à propos 
de Āiša; on dit aussi que ce sont les 26 premiers versets qui concernent l'affaire. 
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Coran est descendu cinq versets par cinq versets, sauf la sourate a(-An'ām 6. 
Qui T apprend cinq versets par cinq versets, ne l’ oublie plus. 

Ibn ‘Asakir cite ce que dit Abū Nadra, à savoir: ‘Abu Saïd al-Hudrī nous 
enseignait le Coran, cinq versets le matin et cinq autres le soir, en faisant savoir 
que Gibril descendait avec le Coran, cinq versets par cinq versets’ 

En guise de réponse, on dira que le sens de cela, si c’est exact, est qu’il 
(Gibrīl) lançait au Prophète (.), cette mesure, jusqu’à ce qu’il la mēmorisāt; 
puis, il lui langait le reste. Il ne s’agit pas de la descente du Coran selon cette 
mesure tout spécialement}. Ce que cite encore al-Bayhagī, de la part de Hälid 
b. Dīnār, éclaire cela; il dit: ‘Abü l-Aliya nous a dit: Apprenez le Coran cinq 
versets par cinq versets, car le Prophète (.) le prenait de Gibril cinq versets par 
cinq versets. 


Deuxième question: sur la modalité de la descente et de 
l'inspiration 


Au début de son commentaire coranique al-Isfahānī dit: ‘Les sunnites et 
l’ensemble des docteurs s’ accordent sur le fait que la Parole de Dieu est des- 
cendue (munazzal). Mais ils diffèrent sur le sens de la descente (inzal). Parmi 
eux, il y en a qui disent qu’il s’agit de la manifestation de la récitation. D’autres 
disent que Dieu (*) a inspiré (alhama) sa Parole à Gibril, alors qu’il était au 
ciel et en dehors de l’espace, et il lui en a enseigné la récitation. Puis, Gibril Pa 
conduite sur terre, en descendant dans l’espace. Il y a deux procédés de des- 
cente (tanzil). Selon le premier, le Prophète (.) passait de la forme humaine à 
la forme angélique et il prenait la Parole de Gibril. Selon le second, c' est l ange 
qui passait à la forme humaine, si bien que l’ Envoyé pouvait prendre de lui la 
Parole. Le premier est le plus difficile des deux’. Fin de citation. 

At-Tibi dit: ‘Peut-être que la descente (nuzūl) du Coran sur le Prophète (.) 
signifie que l’ange le saisissait de chez Dieu (*), dans une saisie spirituelle, ou 
bien il le mēmorisait à partir de la Table bien gardée; et il descendait avec lui 
vers l Envoyé pour le lancer sur lui”. 


12  Carune chose est la modalité du lancer (ifgā”) de Gibril au Prophète de ce qui est descendu 
et autre chose est la descente (inzal) du tout qui sera ensuite ainsi distribué par Gibril 
au Prophète. Le lancer fait également partie de la terminologie mystique: les versets 
coraniques sont lancés sur le mystique comme un trait ou une flèche. 

13 Note de l éditeur: ‘Ce qui précède et ce qui suit à propos de l'interprétation de la des- 
cente du Coran selon différents modes est bâti sur le principe de la négation de la trans- 
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Dans Hawāšī al-Kaššāf, al-Outb ar-Rāzī dit: Linguistiguement parlant, la 
descente (al-inzāl) signifie ‘se réfugier chez quelqu'un’ (a-īwā'); | elle signifie 
aussi le mouvement d’une chose du haut vers le bas; aucune des deux significa- 
tions n’est réelle dans le cas de la Parole. Leur emploi en ce cas est donc figuré. 
Quelqu'un dira que le Coran équivaut à un sens qui subsiste dans l’ essence de 
Dieu (*); donc sa descente consiste en ce qu’il existencie les mots et les lettres 
qui indiqueront ce sens et à les fixer sur la Table bien gardée. Un autre dira 
que le Coran correspond aux expressions; par conséquent, sa descente équi- 
vaut à sa fixation pure et simple sur la Table bien gardée. Ce sens convient à ce 
qui est rapporté de la première des deux significations sur le plan linguistique. 
Il est également possible que le sens de la descente du Coran corresponde à 
sa fixation au ciel de ce monde, après sa fixation sur la Table bien gardée. Ce 
sens convient à la seconde signification. Le sens de la descente des livres sur 
les envoyés correspond au fait que l’ange les saisit de chez Dieu, dans une sai- 
sie spirituelle, ou bien les mémorise à partir de la Table bien gardée; puis, il 
descend avec eux pour les lancer sur eux’. Fin de citation. 

Un autre" dit: ‘A propos de ce qui est descendu sur le Prophète (.), il y a trois 
opinions. 

La première: il s’agit de l expression et du sens. Gibrīl mēmorisa le Coran 
à partir de la Table bien gardée et descendit avec lui. Certains mentionnent, 
à propos des lettres du Coran sur la Table bien gardée, que chacune d'elles 
a la taille de la montagne Qäfff et que, sous chacune d’entre elles, il y a des 
significations que seul Dieu peut comprendre. 

La deuxième: Gibril n’est descendu qu'avec les significations tout spēcia- 
lement. Et il (.) a appris ces significations et les a exprimées en langue arabe. 
Celui qui dit cela, s’en tient au sens littéral de sa (*) parole: «L Esprit fidèle est 
descendu avec lui * sur ton cœur … » (26,193—194). 

La troisième: | On a lancé sur Gibril les significations; et il les a exprimées en 
langue arabe; car la gent céleste le récite en arabe. Puis, par la suite, il est ainsi 
descendu avec cela,. 


cendance de Dieu par rapport à sa créature. As-Suyüti interprète beaucoup les attributs 
divins. Nous démolirons cela dans une présentation générale à laquelle il sera bon de se 
référer en ce qui concerne les interprétations qu’il propose’. Suit la présentation annon- 
cée. 

14 C’est ce que relate az-Zarkašī de la part de as-Samargandī (NdE). 

15 C'est une des opinions par rapport auxquelles les savants prennent leur distance, parce 
qu’elles ne jouissent d'aucune preuve et ne sont compatibles ni avec la raison ni avec la 
tradition (NdE). 
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Al-Bayhagī dit à propos du sens de sa (*) parole: «Nous l'avons fait des- 
cendre, la nuit de la Détermination» (97, 1): ‘Il veut dire, — Dieu est le plus 
savant-: Nous l’ avons fait écouter à l'ange, nous le lui avons fait comprendre 
et nous l’ avons fait descendre selon ce qu’il avait entendu; ainsi l’ ange T a-t-il 
transporté du haut vers le bas. 

Abū Šāma dit: ‘Cette signification est constante dans toutes les expressions 
de la descente attribuées au Coran ou à une partie, ce dont ont besoin les sun- 
nites qui croient à l’ éternité du Coran et au fait qu’il est un attribut subsistant 
dans l'essence de Dieu (*).. 

Quant à moi, je dis que le fait que Gibril l’a saisi en l’entendant de la 
part de Dieu (*) est confirmé par la tradition de an-Nawwās b. Samān qui 
remonte jusqu’au Prophète (marfu‘), citée par at-Tabarānī, à savoir: ‘Lorsque 
Dieu parla par inspiration (wahy), un violent tremblement saisit le ciel par peur 
de Dieu. Et lorsque la gent céleste entendit cela, elle perdit conscience et tomba 
prosternée. Le premier d’entre elle qui releva la tête fut Gibril; alors, Dieu 
l’entretint de ce qu’il voulait à partir de son inspiration. Il (Gibrīl) porta cela 
aux anges. Et chaque fois qu’il passait par un ciel, ses gens lui demandaient: 
Ou a dit notre Seigneur? Il répondait: La vérité! Et il le porta jusqu'où il en 
avait reçu l’ordre’ 

Ibn Mardawayh cite la tradition de Ibn Mas‘üd qui remonte jusqu’au Pro- 
phète (marfū'): ‘Lorsque Dieu parla | par révélation (bi-l-wahy), la gent céleste 
entendit un tintement comme un tintement de chaîne sur des rochers; elle 
fut effrayée et pensa que c’était l’ordre de l Heure’. L'origine de cette tradition 
se trouve dans le Recueil de la tradition authentique (al-Buķārī, 1/18; Muslim, 
4/1816). 

Dans le commentaire coranigue de "Alī b. Sahl an-Naysābūrī, il y a: Un 
groupe de savants dit gue le Coran est descendu globalement durant la nuit 
de la Détermination, depuis la Table bien gardée jusqu’à une Maison qu’on 
appelle la Maison de la puissance. Alors, Gibril le mémorisa, tandis que la gent 
céleste perdit conscience par peur de la Parole de Dieu. Gibril passa au milieu 
d'elle, alors qu’elle avait repris conscience et disait: Qu’ à dit votre Seigneur? 
Elle rēpondit!$: La vérité! C'est-à-dire, le Coran. Tel est le sens de sa parole: «... 


1/296 jusqu’à ce que la frayeur soit bannie de leur cœur ...» (34, 23). Gibril alla à | la 


Maison de la puissance et il le dicta aux scribes qui écrivaient, c’est-à-dire aux 
anges. Tel est le sens de sa (*) parole: «entre les mains de scribes * nobles et 
purs » (80, 15—16). 


16  Qalü:selon la même tradition citée plus haut (p. 294), nous avons gāla, c’est-à-dire, ‘Gibril 
répondit, ce qui est plus cohérent. 
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Al-Huwayyī dit: 'La Parole de Dieu gui est descendue se divise en deux 
catēgories. 

Dans la première, il dit à Gibril: Dis au prophète auquel tu es envoyé: Dieu 
dit: Fais ceci et cela et ordonne ceci et cela. Alors, Gibril comprit ce que dit 
son Seigneur. Puis, il descendit sur ce prophète (.), pour lui dire ce que son 
Seigneur lui avait dit. Mais, la façon de s'exprimer (de Gibril) n’est pas celle- 
là même (de Dieu). C’est comme le roi qui dit à celui qui est son confident: Dis 
à un tel: Le roi te dit: Efforce-toi à servir. Rassemble tes soldats pour le combat. 
Si Penvoyč dit: Le roi dit: Ne sois pas négligent à me servir et ne laisse pas tes 
soldats se disperser, mais incite-les à affronter (l'ennemi), on ne lui attribuera 
ni mensonge ni négligence dans l’accomplissement de la mission. 

Selon l’autre catégorie, Dieu dit à Gibril: Rēcite au prophète ce Livre. Alors, 
Gibril descendit avec la Parole de Dieu, sans aucun changement. C'est comme 
lorsque le roi rédige un écrit et le confie à quelqu’ un de fidèle, en disant: Lis-le 
à un tel. Et il n’en change aucune parole ni aucune lettre’ Fin de citation. 

Quant à moi, je dis que le Coran appartient à la seconde catégorie, tandis que 
la première représente la tradition. Il a été mentionné que Gibril était descendu 
avec la tradition, comme il était descendu avec le Coran. Par conséquent, il 
est concevable que la relation de la tradition ait eu lieu selon le sens, parce 
que Gibril Pa convoyée selon le sens; mais il n’est pas concevable que la 
récitation (du Coran) ait eu lieu selon le sens, parce que Gibril l’a convoyé avec 
P expression elle-même et donc il ne lui a pas été concédé de le révéler selon le 
sens (seulement). Le secret de tout cela réside dans le fait que le but du Coran 
est l’asservissement à son expression et l’inimitabilité de cette dernière; en 
effet, personne ne peut | exprimer quoi que ce soit qui en tienne lieu. Car, sous 
chacune de ses lettres, il y a des sens qu’on ne peut comprendre à cause de leur 
multiplicité. Donc personne ne peut en produire un substitut avec tout ce qu’il 
contient. (Le but du Coran est aussi) l’allègement pour la communauté, dans 
le sens où ce qui est descendu pour elle est de deux catégories: une catégorie 
qu’on rapporte, selon l'expression qui a été révélée, et une catégorie qu'on 
rapporte selon le sens. Si tout était situé au niveau de ce qu’on rapporte selon 
l'expression, cela serait trop difficile; et si tout était situé au niveau de ce qu’on 
rapporte selon le sens, on ne serait pas garanti contre le changement (at-tabdīl) 
et la falsification (at-tahrif). Qu'on y réfléchisse donc! 

J'ai vu, chez les ancêtres dignes de foi, ce qui plaide en faveur de ce que dit 
al-Huwayyī. Ibn Abt Hātim cite, par le truchement de ‘Uqayl, qu’on interrogea 
az-Zuhri au sujet de la révélation (al-wahy). Il dit: ‘La révélation, c' est ce que 
Dieu révèle à l’un de ses prophètes, en l’ établissant fermement dans son cœur; 
ce dernier le prononce et l'écrit. C’est donc la Parole de Dieu. Il y a aussi ce qu’il 
ne prononce pas, qu’il n'écrit pour personne et qu’il n’ ordonne pas d’écrire; 
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cependant, il en entretient oralement les gens, en leur montrant que Dieu lui a 
commandé de le leur expliquer et de le leur faire parvenir’. 


Section: les savants ont mentionné certaines modalités de la 
révélation (ot. wahy)" 


La première: 

L'ange l apporte avec un semblant de tintement de cloche, selon ce qui est 
mentionné dans le Recueil authentique de la tradition'$. Dans le Musnad (2/222) 
de Ahmad (Ibn Hanbal), ‘Abd Allāh b. Umar dit: Je demandai au Prophète 
(.): Est-ce que tu perçois la révélation? Il répondit: J'entends un tintement et 
je me tais pendant cela; et pas une seule fois, je n'ai reçu la révélation, sans 
que je ne pense qu’on allait se saisir de mon âme’ Al-Hattābī dit: ‘Il s’agit 
d’une voix continue qu’il entend et le début de ce qu’il entend ne lui paraît 
pas évident, jusqu’à ce qu’il ne le comprenne par la suite. On dit que c’est 
le bruit du battement d'ailes de l’ange; | et la raison de ce préambule est 
que la révélation frappe son ouïe, si bien qu’elle n’y laisse aucune place pour 
autre chose. Selon le Recueil de la tradition authentique}, cet état intérieur 
est pour lui le plus dur des états de la révélation. On dit que la révélation 
descendait de cette façon uniquement lorsque descendait un verset de menace 
et d'intimidation. 


La deuxième: 
Il (l'ange) insuffle la Parole dans son cœur; tout comme il (.) le dit: L Esprit 
de sainteté a soufflé dans mon cœur’; c’est ce que cite al-Häkim. Cela peut se 
ramener au premier état ou à celui qui vient après, dans le sens où il vient à lui 
selon une des deux modalités et qu’il souffle dans son cœur. 


17 Ce qu'il y a dans cette section, au sujet des cinq modalités de l'inspiration, concerne 
l'inspiration en général du Coran et de la Sunna. Quant à l'inspiration du Coran, elle ne 
connaît que deux formes seulement, à savoir la première et la troisième, comme dans 
la tradition de al-Hārit b. Hišām dans Kitab bad” al-wahy dans le Recueil de la tradition 
authentique de al-Buhäri (NdE). 

18 Voir Chap. 16, p. 295. 

19 Ibidem. 
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La troisičme: 
Il vient à lui sous la forme d'un homme et lui parle, comme il est dit dans le 
Recueil de la tradition authentique? : ‘Parfois, l’ ange se présente à moi comme 
un homme et il me parle, de sorte que je prête attention à ce qu’il dit. Abu 
‘Awana ajoute dans | son Sahih: ‘Et c’est pour moi le plus facile’ 


La quatrième: 
Lange vient à lui durant le sommeil. Et certains considèrent la sourate al- 
Kawtār 108 de ce genre-là. On a déjà exposé ce qu’il en estt. 


La cinquième: 

Dieu lui parle soit durant l’état de veille, comme lors de la nuit du voyage 
nocturne, soit durant le sommeil, comme dans la tradition de Mu‘ad: Mon 
Seigneur vint à moi et dit: A propos de quoi se querelle la multitude supérieure 
des anges? .” Il n’y a rien de ce genre dans le Coran, que je sache. Certes, 
on pourrait considérer de ce genre la fin de la sourate al-Baqara 2, en raison 
de ce qui a déjà été dit?2, ainsi qu’une partie de la sourate ad-Duha 93 et | 
«N’ avons-nous pas ouvert ...» 94. Ibn Abt Hātim cite la tradition de ‘Adi b. 
Tābit qui rapporte que l!’ Envoyé de Dieu (.) dit: J'ai posé à mon Seigneur une 
question que j’ aurais aimé ne pas lui poser. Je lui dis: Ah! Mon Seigneur! As- 
tu pris Ibrāhīm comme ami et as-tu vraiment parlé à Mūsā? Il répondit: O 
Muhammad! Ne t'ai-je pas trouvé orphelin et ne ť ai-je pas accueilli? Egaré et 
ne t'ai-je pas guidé? Chargé d'une nombreuse famille et ne t' ai-je pas enrichi 
(// 93, 6-8)? J'ai ouvert ta poitrine, je t'ai déchargé de ton poids, j' ai rehaussé 
ta réputation (// 94, 1-4), si bien qu’on ne m évoque jamais, sans que tu ne sois 
évoqué avec moi! 


Remarque 1 [responsabilité des anges et de Gibril] 


LImām Ahmad (Ibn Hanbal) cite, dans son Tarih, par le truchement de 
Däwüd b. Abt Hind ce que dit aë-Sa‘bi, à savoir : ‘La prophétie descendit sur le 
Prophète (.), alors qu’il avait quarante ans. Israfil fut associé à sa prophétie 
durant trois ans. Il lui enseignait la parole et la chose (correspondante)?3; 
mais, le Coran ne descendit pas sur lui dans sa langue. Une fois ces trois 





20 Ibidem. 

21 Voir Chap. 5, p.153. 

22 Voir Chap. 5, p.157. 

23 C'est-à-dire, le signifiant et le signifié. 
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années passés, Gibril fut associé à sa prophétie et le Coran descendit sur lui 
dans sa langue, pendant vingt ans’?4. 

Ibn ‘Askar dit: ‘La raison de la délégation d'Isrāfīl auprès de lui consiste 
dans le fait qu’il est le responsable de la trompette qui marque la destruction 
de la création et l avènement del Heure (18, 99); or sa (.) prophétie annonce 
l'approche de D Heure et l'interruption de la révélation. De même, auprès 
de Dū l-Qarnayn, fut délégué Rayafil qui pliera la terre et, auprès de Hälid b. 
Sinan (al-'Absī)?5, Malik, le gardien du feu’. 

Ibn Abī Hātim cite ce que dit Ibn Sābit, à savoir: Dans la Mère du Livre, 
toute chose existe jusqu’au jour de la résurrection. On a délégué trois anges 
pour en assurer la garde. On a donc délégué Gibril | pour les Livres, pour 
la révélation aux prophètes, pour les secourir durant les guerres et pour les 
destructions, quand Dieu veut détruire un peuple. On a délégué Mika pour 
la pluie et la végétation. On a délégué T ange de la mort pour se saisir des 
âmes. Et au jour de la résurrection, ils compareront ce qu'ils ont gardé avec 
ce qui se trouve dans la Mère du Livre et ils trouveront que c’est la même 
chose! 

Il cite également ce que dit ‘Ata b. as-Sā'ib, à savoir: Le premier à recevoir 
une responsabilité fut Gibril, parce qu’il est le garant de Dieu auprès des 
envoyés’. 


Remarque 2 [l emphase dans le Coran] 


Al-Hākim et al-Bayhagī citent, d’après Zayd b. Tābit, ce que le Prophète (.) 
dit: ‘Le Coran est descendu avec emphase?$, comme la formule: « uduran 
aw nuduran | en guise d'excuse et d'avertissement» (77, 6); | ou bien: «as- 
sudufayni | les deux monts» (18, 96), ou encore: «a la lahu l-halqu wa-l-amru 
| La création et le commandement ne lui appartiennent-ils pas?» (7, SA, 
et les cas semblables à cela’. 


24 Cela est contraire à la tradition du début de la révélation, consignée dans le Recueil 
authentique de la tradition de al-Buhārī (NdE). 


25 D’après certaines traditions, dont la chaîne ne remonte pas plus loin qu’ à des transmet- 


teurs de la seconde génération (mursal), ce fut un prophète tué par son peuple (NdE). 





26  bi-t-tafhim: selon Ammār b. ‘Abd al-Malik, un des rapporteurs de la tradition, il s’agit de 


27 


la vocalisation de la lettre du milieu qui normalement porte sukūn (silence sans voyelle), 
par exemple: 'uduran au lieu de ‘udran, de nuduran au lieu de nudran, de sudufayni au 
lieu de sudfayni. (NdE). 

On ne voit pas très bien comment cet exemple s’ insère dans le cas de tafhim. L'éditeur note 


MODALITĒ DE LA DESCENTE DU CORAN 177 


Quant à moi, je dis que Ibn al-Anbārī cite cela dans Kitab al-wagf wa-L- 
ibtidā”. Et il montre que ce qui remonte jusqu’au Prophète (marfū'), c' est 
seulement: 'Le Coran est descendu avec emphase’ et que le reste découle de 
ce que dit Ammār b. ‘Abd al-Malik, un des rapporteurs de la tradition. 


Autre remarque 3 [la révélation en arabe] 

Ibn Abī Hātim cite ce que dit Sufyān at-Tawri, à savoir: ‘Aucune révélation 
n’est descendue, | si ce n’est en arabe; puis, chaque prophète a traduit pour 
son peuple’ 

Autre remarque 4 |! épreuve de la révélation] 

Ibn Sa'd cite ce que dit Aiša, à savoir: ‘Lorsque la révélation descendait sur 


lui, l’ Envoyé de Dieu (.) se mettait à râler, son visage s’assombrissait, il avait 
froid aux incisives et il suait, au point que coulaient lentement sur lui comme 





des perles’. 


Troisième question: les sept ‘lectures’ (al-ahruf ) selon lesquelles le 
Coran est descendu 


Quant à moi, je dis que la tradition suivante :‘Le Coran est descendu selon sept 
ahruf est mentionnée à partir de la recension d'un ensemble de compagnons, 
à savoir: Ubayy b. Ka‘b, Anas, Hudayfa b. al-Yaman, Zayd b. Arqam, Samura b. 
Gundab, Sulaymān b. Surad, Ibn Abbas, | Ibn Mas‘üd, ‘Abd ar-Rahmān b. 'Awf, 
Utmān b. Affān, Umar b. al-Hattāb, Amr b. Abī Salama, Amr b. al--Ās, Mu ādb. 
Gabal, Hišām b. Hakim, Abū Bakra, Abū Gahm, Abū Saīd al-Hudrī, | Abū Talha 
al-Ansārī, Abū Hurayra et Umm Ayyūb. Cela fait vingt et un compagnons; Abū 
‘Ubayd a donc stipulé qu’elle était transmise par un grand nombre de témoins 
sûrs (tawātur). 

Dans son Musnad, Abū Ya'lā cite le fait que Utmān dit en chaire: Je recom- 
mande à Dieu un homme qui a entendu le Prophète (.) dire: Le Coran est 
descendu selon sept ahruf, chacun d'eux étant clair | et suffisant. Quand il se 
leva, ils se levèrent tant qu’ on ne pouvait plus les compter. Ils témoignèrent de 
cela’ Et il ajoute: Et moi, je témoignai avec eux’. 


ceci: ‘Nous n’ avons trouvé aucune autre lecture secondaire d’un seul garant, à propos de 
ce verset, qui ait ce type d’ emphase’. 
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[Divergences d” opinions sur la descente du Coran selon les sept 


ahruf] 


A partir de leurs relations, je vais conduire le discours sur ce dont on a besoin; 
donc je dis qu’on diverge sur le sens de cette tradition en fonction de quarante 
opinions environ. 


— Première opinion |que signifie harf ?] 
Ce qui fait difficulté, c’est ce dont on ne connaît pas le sens; en effet, l expres- 
sion al-harf convient, linguistiquement parlant, à la lettre de l'alphabet, au 
mot, au sens et à la manière de s'exprimer; c’est ce que dit Ibn Sedan, le 
grammairien. 


— Deuxième opinion [sens réel ou figuré de ‘sept ?] 

Par ‘sept, on ne veut pas désigner réellement le nombre, mais plutôt la facilité, 
l aisance et l ampleur. L expression ‘sept’ est employée pour désigner la mul- 
tiplicité au plan des unités, tout comme on emploie ‘soixante-dix, au plan des 
dizaines et sept-cents, à celui des centaines, sans vouloir désigner un nombre 
précis. C'est ce vers quoi penche (Ibn Mūsā b.) Iyād et ceux qui le suivent; 
mais, le contenu de la tradition de Ibn Abbas, | dans les deux Recueils de la tra- 
dition authentique (al-Buhārī, Muslim 9. le contredit, à savoir que l Envoyé de 
Dieu (.) dit: Gibrīl ma fait réciter selon un harf et je Tat répété; je nai cessé 
de demander davantage et il m'a donné davantage, jusqu’à ce qu’il ne s’arrêtât 
à sept ahruf. 

Et dans la tradition de Ubayy, chez Muslim??, on trouve : Mon Seigneur m a 
envoyé (dire) de réciter le Coran selon un harf et je lui ai répondu: Facilite les 
choses pour ma communauté. Alors, il m a envoyé (dire) de réciter selon deux 
harf-s. Je lui ai répondu: Facilite les choses pour ma communauté. Enfin, il m a 
envoyé (dire) de réciter selon sept ahruf”. 

Dans une autre version, chez an-Nasāī (Sunan, 2/154), on a: *Gibrīl et Mika) 
vinrent me trouver. Gibril s' assit à ma droite et Mika, à ma gauche. Gibrīl dit: 
Rēcite le Coran selon un harf ; et Mika de dire: Demande davantage... jusqu’ à 
ce qu’on ne parvint à sept ahruf. 

Et dans la tradition de Abū Bakra, on a: Je regardai Mika! qui se tut. Alors, je 
compris que le nombre était atteint’ Or cela montre bien que l’on veut signifier 
le sens réel du nombre et de sa limitation. 


28 Voir Chap. 16, p. 306. 
29 Ibidem. 
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— Troisième opinion [sept lectures] 
On veut signifier par lā les ‘sept lectures’ (qiraat). On critiquera cela du fait 
qu’on ne trouve dans le Coran que peu de paroles qui se lisent de sept façons, 
comme: «wa-‘abada t-tāģūta | et ceux qui adorent at-Tāģūt» (5, Got: | « fa-la 
tagul lahumā uffin | Ne leur dis pas ‘Fi! » (17, aal, 


— [Quatrième opinion: réponse à la critique] 
On répondra à cela, en disant que cela signifie que toute parole peut être lue 
d’une façon, de deux, de trois ou davantage, jusqu’ à sept façons. Mais, alors, ce 
qui fait difficulté, c’est qu’il y a des paroles qui peuvent être lues de plus de sept 
façons. Il convient que cela soit considéré comme une quatrième opinion. 


— Cinquième opinion [sept façons] 
On veut signifier par lā les façons (awģuh) selon lesquelles intervient le chan- 
gement. C’est ce que dit Ibn Qutayba: 

‘La première façon consiste à changer la voyelle, sans que ne cessent ni le 
sens ni la forme consonantigue; par exemple: «wa-lā yudārra kātibun / gu un 
scribe ne subisse pas de violence» (2, 282), avec la voyelle ‘a’ de l’accusatif 
(yudārra) ou la voyelle ‘w’ du nominatif (yudārru). 

La deuxième façon consiste à changer le mode du verbe; par exemple: 
«ba"id / allonge ou bā'ada | il allonge » (34, 19), le premier étant un impératif, 
le second un accompli??. 

La troisième façon consiste à changer les points diacritigues; par exemple: 
«nunširuhā | nous les ressusciterons ou nunšizuhā / nous les ramasserons» (2, 
259)33. 

La quatrième façon consiste à procéder à un changement de consonne 
par permutation avec une autre proche du même point d’articulation; par 
exemple: «talhin mandūdin ou tal‘in / fleur de palmier ou spathe de palmier» 
(56, 29). 

La cinquième façon consiste à opérer un changement par antéposition et 
postposition; par exemple: «wa-ÿa'at sakratu l-mawti bi-l-haggi ou sakratu 


go Ily en a même davantage. D'abord, celles qui ont une transmission continue: ‘abuda t- 
tāģūti, abada t-tāģūta. Ensuite, nous avons 'abda t-tāģūti, ubuda t-taguti, abuda t-tāģūta, 
abbada t-tāģūta, etc ... (NAE). 

31 Là aussi, nous avons: uffa, uffin, uffi, uffun, uffu, ufa, etc … 

32 La lecture actuellement officielle est « bā'id / allonge », avec un impératif de fā'ala et non 
de fa"ala. 


33 On sait, en effet, que, dans l’ écriture, le zayn est un ra’ surmonté d’un point. 
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[-haggi bi-l-mawti | l'ivresse de la mort apporte la vérité ou l'ivresse de la vérité 
apporte la mort» (50, 19). 

La sixième façon consiste à procéder à un changement par augmentation ou 
diminution ; par exemple: wa-d-dakariwa-Luntā / Par le mâle et la femelle ! au 
lieu de «wa-mā halaqa d-dakara wa-Luntā | Comme il a bien créé le mâle et la 
femelle!» (92, 3). 

La septième façon consiste à changer, en procédant à la substitution syno- 
nymique d'une parole par une autre; par exemple: «ka-/-'ihni l-manfūši ou 
ka-$-sūfi l-manfusi | comme la laine cardée » (101, 5). 

Oāsim b. Tabit a critiqué cela, en disant qu’une telle licence existait, parce 
que la majorité des gens, en ce temps-là, n écrivait pas, ne connaissant pas 
la graphie; ils ne connaissaient que (la prononciation des) lettres et leurs 
points d’articulation. On répondra, en disant qu’il ne s' ensuit pas qu’on doive 
considérer comme faible ce que dit Ibn Qutayba, parce qu’il est probable que 
la limitation mentionnée à ces cas soit intervenue de par un consensus général. 
Et cela n’a été étudié qu’ avec un examen attentif. 


— [Sixième opinion: sept façons de différencier] 

Dans al-Lawämih, Abū |-Fadl ar-Rāzī dit: ‘Le discours ne sort pas (du cadre) des 
sept façons de différencier. 

La première: la différence des noms, en fonction du singulier, du duel, du 
pluriel, du masculin et du féminin. 

La deuxième: la différence de la conjugaison des verbes à l’accompli, à 
l'inaccompli et à l'impératif. 

La troisième: les cas de la déclinaison. 

La quatrième: la diminution et l augmentation. 

La cinquième: l’antéposition et la postposition. 

La sixième: la substitution synonymique. 

La septième: la différence portant sur la prononciation, comme celle du ‘a’ 
franc et du ‘a qui penche vers le ‘é, la douceur et l emphase, l’ assimilation et la 
prononciation détachée, etc ...”. Telle est la sixième opinion. 


— [Septième opinion: modalités de prononciation] 
L'un d'eux (Šaydala) dit que ahruf signifie la modalité (kayfiyya) de la pronon- 
ciation dans la récitation, en ce qui concerne l'assimilation ou la prononciation 
détachée, I! emphase ou la douceur, la tendance à prononcer ‘a’ comme un ‘é, 
à insérer des longues, à allonger le alif ou à raccourcir les voyelles, à redoubler 
les consonnes ou à supprimer le redoublement et à prononcer doucement ou 
clairement. Telle est la septième opinion. 
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— [Huitième opinion: sept façons de différencier] 

Ibn al-Gazārī dit: J'ai suivi ce qu’il y a d’authentique (gahīh) dans les lectures, 
ce qui n’est attesté que par un seul garant (šādd), ce qui est faible (da‘f) et ce 
qui est à rejeter (munkar). Quand elles existent, leur différenciation se ramène 
à sept façons et ne sort pas de là. A savoir, ou bien, la différence porte sur 
les voyelles, soit sans aucun changement de sens et de forme consonantique, 
comme dans: «bi-l-buhli | | avarice » (4, 37), avec quatre (fagons)?* et « yahsabu 
| il pense» (104, 3) avec deux façons; soit avec un changement de sens 
seulement, comme dans: « fa-talagqä Ādamu min rabbihi kalimātin | Adam 
accueillit des paroles de son Seigneur» (2, 37)**. 

Ou bien, la différence porte sur les consonnes, soit avec un changement de 
sens et non de forme, comme dans: «tablu | éprouvera ou tatlū / lira» (10, 
30)%7; | soit le contraire, comme dans: «as-sirāt ou as-sirāt | la voie» (1, 6); 
soit les deux à la fois, comme dans: « fa-mdu | partez ou fa-s'aw | courez» (15, 
65). 

Ou bien, la différence porte, soit sur antēposition et la postposition, comme 
dans: « fa-yagtulūna wa-yugtalūna | il tuent et ils sont tués» (9, 111); soit sur 
l'augmentation et la diminution, comme dans: «awsā ou wassa | il a recom- 
mandé à» (2, 132). 

Voilà donc les sept cas en dehors desquels ne se vérifie pas la différence’ Il 
ajoute: ‘Quant aux soit disant différences dues à la prononciation détachée, à 
l'assimilation, à l’escamotage de la voyelle, au passage rapide sur la voyelle, à 
l'articulation exacte, à l adoucissement par la suppression d'une hamza, à la 
translation de la voyelle sur la consonne précédente et à la métathèse, tous ces 
cas ne font pas partie de la différence due à la variation de l’ expression et du 
sens, parce que ces modalités variées, quand T expression est prononcée, ne la 
font pas sortir du fait d’être toujours une même et unique expression’ Fin de 
citation. Telle est la huitième opinion. 

Je dis que, comme exemple d’antéposition et de postposition, nous avons 
la lecture de l’ensemble des lecteurs: «kadālika yatbau llähu ‘alā kulli qalbi 
mutakabbirin ģabbārin | ainsi, Dieu met un sceau sur tout cœur de tyran 
orgueilleux» (40, 35); alors que Ibn Mas‘üd lit: « ‘alā qalbi kulli mutakabbirin | 
sur le cœur de tout tyran orgueilleux». 


34  Quisont: al-bahal, al-buhl, al-buhul et al-bahl (NdE). 

35 Qui sont: yahsabu et yahsibu (NdE). 

36 A savoir, autre possibilité: « fa-talaggā Ādama min rabbihi kalimātun | Des paroles de son 
Seigneur accueillirent Adam » (NdE). 

37 Parce que le b et le font la même graphie, seule la ponctuation change, le premier avec un 
point en dessous et le second, deux en dessus. 
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— Neuvième opinion [sept façons de signifier] 

Cela signifierait sept façons de signifier correspondant à des expressions diffé- 
rentes; par exemple: agbil | Approche! ta‘ala / Viens! halumma | Allons! 'aģģil 
| Viens vite! asri“ / Dépêche-toi! Telle est P opinion de Sufyān b. ‘Uyayna, de 
Ibn Garir (at-Tabarī), de Ibn Wahb et de Halā'ig. Ibn ‘Abd al-Barr I attribue à la 
majorité des savants. Et comme preuve, nous avons la tradition de Abū Bakra 
que citent Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 5/51) et at-Tabarānī, à savoir: Gibrīl 
dit: O Muhammad! Récite le Coran selon un Aarf. Et Mika de dire: Augmente 
donc! ... jusqu’à ce qu’il n’arrivât à sept ahruf”. Il ajouta: ‘Chacun d’ eux est 
satisfaisant et suffisant, — tant que tu ne conclues pas un verset de châtiment 
par une miséricorde et un verset de miséricorde par un châtiment — comme 
quand on dit: Viens! Approche! Allons! Va! Dépêche-toi, Viens vite! Telle est 
la façon de s'exprimer de la recension de Ahmad (Ibn Hanbal) et sa chaîne de 
transmission est excellente. 

Ahmad (Ibn Hanbal)?! et at-Tabarānī citent également une tradition sem- 
blable de la part de Ibn Mas‘üd et selon Abū Dāwūd (Sunan, 2/10—109), d'après 
Ubayy, à savoir: ‘Tu peux dire: Audiant, Savant, Puissant, Sage, tant que tu ne 
mélanges pas un verset de châtiment avec une miséricorde ou un verset de 
miséricorde avec un châtiment: 

Il y a chez Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 2/332 et 440) la tradition suivante 
de Abū Hurayra: ‘Le Coran est descendu selon sept ahruf ` «Savant, Sage» (4, 
11), «Pardonneur, Miséricordieux » (4, 23). Chez lui également, il y a la tradition 
suivante de Umar: 'Le Coran tout entier est correct, tant que tu ne prends pas 
le pardon pour le châtiment et le châtiment pour le pardon: Ses chaînes de 
transmission sont excellentes. 

Ibn ‘Abd al-Barr dit: ‘Il veut ainsi donner seulement un exemple de hurüf, 
selon lesquels le Coran est descendu. A savoir que ce sont des significations 
qui s'accordent au plan conceptuel et qui divergent au plan phonétique; il 
n'y a rien en elles qui contiendrait un sens et son contraire ou un aspect 
qui divergerait par rapport au sens d’un autre aspect au point de lui être 
contraire et opposé, comme la miséricorde qui est l opposé du châtiment et 
son contraire’. Puis, il rapporte de la part de Ubayy b. Kaïb le fait qu'il lit: 
«kullamā adāa lahum mašav fihi | chaque fois qu’il les illumine, ils procèdent 
à sa clarté» (2, 20): marrū fīhi; sa'aw fihi | il passent à sa clarté; ils se hâtent à 
sa clarté; | de son côté, Ibn Mas‘üd lit: «li-lladīna āmanū unzurūnā | … à ceux 
qui croient: attendez-nous» (57, 13): amhilūnā; ahhirüna | accordez-nous du 
temps; donnez-nous un délai. 


38 Cette tradition n’est pas repérable dans son Musnad (NdE). 
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At-Tahāwī dit: ‘Il ne s’agit que d’une licence (momentanée), lorsque pour 
beaucoup d’entre eux la lecture d’une seule expression est difficile, à cause 
de leur manque de connaissance de l'écriture, du sens de la précision et de 
perfection dans la mémorisation; puis, elle est abrogée, quand T excuse cesse 
et que l'écriture et la mémorisation sont devenues faciles. Telle est l’ opinion 
de Ibn ‘Abd al-Barr de al-Bāgillānī et d’autres encore’ 

Dans al-Fadā'il de Abū ‘Ubayd, (il est rapporté), par le truchement de ‘Awn 
b. ‘Abd Allāh, que Ibn Mas‘üd faisait réciter | à un homme : «L arbre de Zaggūm 
* est l aliment du pécheur (al-atim) » (44, 43—44). Et l homme disait: l’ aliment 
de l'orphelin (al-yatim); il le reprenait, mais sa langue ne le prononçait pas 
correctement. Alors, Ibn Mas‘üd lui dit: Peux-tu dire: l aliment du débauché 
(al-fāģir)? Il répondit: Certes! Et Ibn Mas‘üd de dire: Alors, fais-le.3° 


— Dixième opinion [sept dialectes] 

Cela signifierait sept dialectes ({ugat). Abū ‘Ubayd, Talab, al-Azharī et d’autres 
vont dans ce sens. Ibn ‘Atiyya a choisi cette opinion et al-Bayhagī, dans Su‘ab 
(al-īmān), la déclarée authentique. | Mais cela a été critiqué, du fait que les 
dialectes arabes sont plus de sept. On répond à cela, en disant qu’il s’agit des 
plus éloquents. Il nous est parvenu, de la part de Abū Sälih, que Ibn ‘Abbas a 
dit: ‘Le Coran est descendu selon sept dialectes, dont cinq sont ceux de al-‘Uëuz 
de la tribu des Hawāzin. Il ajoute: 'Al-"Uģuz sont: Sa‘d b. Bakr, Gušam b. Bakr, 
Nasr b. Mu'āwiya et Tagīf. Tous ceux-là étaient de la tribu des Hawāzin. Ils sont 
appelés Ulyā (supérieurs) Hawazin; voilà pourquoi, Abū ‘Amr b. al-“Al& dit: Les 
arabes les plus éloquents sont les Ulyā Hawāzin et les Suflā (inférieurs) Tamim, 
c'est-à-dire, les Bann Dārim. 

D'autre part, Abū ‘Ubayd cite ce que dit Ibn 'Abbās, à savoir: ‘Le Coran est 
descendu dans le dialecte des deux Ka'b: Ka'b Ourayš et Ka'b Huzā'a” On dit: 
‘Comment cela?’ Il répondit: ‘Parce qu'ils étaient dans la même région; c' est- 
à-dire, les Huza‘a étaient voisins des Ourayš et donc leur langue leur était facile’ 

Abū Hātim as-Siģistānī dit: ‘Il est descendu dans les dialectes de Ourayš, de 
Hudayl, de Tamm, de al-Azd, de Rabī'a, de Hawāzin et de Sa‘d b. Bakr’. Ibn 
Qutayba nie cela, en disant que le Coran n’est descendu que dans le dialecte de 
Ourayš. Il prend pour preuve sa (*) parole: «Nous n’ avons dépêché d’envoyé 
que dans la langue (bi-lisan) de son peuple ...» (14, 4). Donc, selon ce verset, 


39 Note de l'éditeur: ‘Peut-être que le compagnon voulait donner un synonyme de al-atim, 
en mentionnant ainsi son sens, afin de faciliter pour celui qui récitait la prononciation 
de al-atim dont le sens est bien celui de al-fagir ; il ne voulait donc pas permettre ainsi la 
lecture du Coran selon le sens’. 
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les sept dialectes se parlaient au sein de Ourayš; c’est dans ce sens que s’est 
prononcé Abū ‘Ali l-Ahwāzī. 

Abū 'Ubayd dit: ‘Cela ne signifie pas que chaque parole se lit dans sept 
dialectes, mais que ces sept dialectes se répartissent le Coran; si bien gu une 
partie est dans le dialecte de Ourayš, une autre dans celui de Hudayl, une autre 
dans celui de Hawäzin, une autre dans celui de al-Yaman, etc ..” Il ajoute: 
‘Certains dialectes sont plus heureux que d’autres et mieux servis’. 

On dit qu’il est descendu dans le dialecte de Mudar, spécialement en raison 
de ce que dit | Umar, à savoir: Le Coran est descendu dans le dialecte de 
Mudar. Certains précisent, selon ce que relate Ibn ‘Abd al-Barr, que les sept 
de Mudar sont Hudayl, Kināna, Qays, Dabba, Taym ar-Ribāb, Asad b. Huzayma 
et Ourayš. Telles sont les tribus de Mudar qui regroupent sept dialectes. 

Abū Šāma rapporte qu'un certain Šayh dit: Le Coran est descendu d’abord 
dans la langue de Ourayš et de leurs voisins arabes éloquents. Puis, il fut 
concédé aux arabes de le réciter dans leur dialecte qu'ils avaient l'habitude 
d utiliser avec les différences de vocabulaire et de vocalisation; à aucun d’entre 
eux ne fut imposé de passer de son dialecte à un autre, en raison de la difficulté, 
du zèle jaloux qui était en eux et de la recherche de la facilité dans la compré- 
hension du sens. 

Un autre ajoute que la concession mentionnée n’a pas eu lieu par désir de 
changer chaque parole par un synonyme dans son propre dialecte; bien au 
contraire, ce dont on a tenu compte en cela, c’est le fait de l’ avoir entendu (de 
la bouche) du Prophète (.). 

Certains considèrent cette opinion comme douteuse, parce ou elle nécessite 
que Gibril prononçât la même expression à sept reprises. 

On répond, en disant qu’elle nécessiterait cela uniquement si les sept ahruf 
se regroupaient sur une seule expression. Or nous avons dit que Gibril, à chaque 
présentation, apportait un karf, jusqu’ à ce qu’il y en ait eu sept. 

Mais, après tout cela, cette opinion est réfutée par le fait que ‘Umar b. al- 
Hattāb et Hišām b. Hakim, bien que chacun d'eux fût gurayšite, du même 
dialecte et de la même tribu, diffèrent cependant dans leurs lectures; or il est 
impossible que Umar refusāt de reconnaître le dialecte de Hišām. Cela montre 
donc que le sens des sept ahruf n’est pas celui de ‘dialectes’. 


— Onzième opinion [sept genres] 
Cela signifierait sept genres de langage (asnaf), ce que les traditions précé- 
dentes nient. Les partisans de cette opinion divergent sur la désignation de ces 
sept. On a dit qu’il s'agissait de l’ordre et de la prohibition, du permis et de 
l interdit, du sûr et de l équivoque et des paraboles. Ils argumentent à partir de 
ce que al-Hākim | et al-Bayhagī citent de la part de Ibn Mas‘üd, à savoir que le 


MODALITĒ DE LA DESCENTE DU CORAN 185 


Prophēte (.) dit: Le premier livre est descendu selon un seul type (bāb) et selon 
un seul harf; par contre, le Coran est descendu à partir de sept types (abwāb) 
et selon sept ahruf : ce qui prévient et ce qui ordonne, le permis et l’ interdit, le 
sûr et l’ équivoque et les paraboles, ...”. 

Certains{ ont répondu à cela, en disant que tel n’est pas le sens des sept 
ahruf qu'on a mentionnés précédemment dans les autres traditions, parce que 
le contexte de ces traditions-là empêche qu’on ne les prenne dans ce sens-ci; 
mais, elles montrent clairement le fait que le sens est que la parole peut-être lue 
de deux, trois et jusque à sept façons, pour que ce soit plus facile et plus aisé. 
La même chose ne peut pas être, à la fois, permise et interdite dans le même 
verset. 

Al-Bayhagī dit: ‘Les sept ahruf désignent ici les genres (anwā') selon les- 
quels le Coran est descendu, alors que dans les traditions en question ils signi- 
fient les dialectes dans lesquels il est récité’. Un autre dit: ‘Qui interprète les sept 
ahruf dans ce sens-ci est insensé, parce qu’il est impossible qu’un harf soit 
interdit et non les autres ou qu’il soit permis et non les autres; et aussi parce 
qu'il n’est pas permis que le Coran soit lu tout entier selon le genre ‘permis’ ou 
tout entier selon le genre ‘interdit’ ou tout entier selon le genre ‘parabole’ 

Ibn ‘Atiyya dit: ‘Cette opinion est faible, parce que, selon le consensus géné- 
ral, il n’y a aucune liberté de manœuvre en ce qui concerne l'interdiction du 
permis, la permission de l'interdit et le changement de quoi que ce soit dans 
les significations mentionnées’ 

Al-Māwardī dit: ‘Cette opinion et une erreur, parce qu’il (.) a montré qu’il est 
permis de procéder à la récitation selon chacun des hurūf et de substituer un 
harf par un autre, alors que les musulmans sont tous d'accord sur le fait qu’il 
et interdit de substituer un verset allégorique par un verset juridique! 

Abū Alī I-Ahwāzī et Abū AIS: al-Hamadānī disent: | 'L expression ‘ce qui 
prévient et ce qui ordonne, dans la tradition (de Ibn Mas‘üd), est le début d'un 
autre discours, à savoir: ‘Il est celui qui prévient’ c’est-à-dire, le Coran; et donc 
on ne veut pas, par cette expression, commenter les sept ahruf. On n’a imaginé 
cela qu’à cause de la coïncidence numérique (entre les sept ahruf et le sept 
genres). Ce qui le confirme, c’est que dans certaines recensions nous avons les 
expressions ‘ce qui prévient et ce qui ordonne’ à Paccusatif; ce qui veut dire 
qu’il est descendu selon cette qualité dans les sept types (abwab)'#1. 

Abū Šāma dit: 11 est possible que le commentaire mentionné concerne les 
types (al-abwab) et non les ahruf; c’est-à-dire, il s’agit de sept types parmi les 


40 Comme, par exemple, Ahmad b. Abt Tmrān al-Harawī (NdE). 
41 Entant que complément d'état (hal): zāģiran wa-āmiran. 
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types du discours et de ses subdivisions; autrement dit, Dieu l’a fait descendre 
selon ces genres (asnaf ), sans le limiter à un seul, comme c’est le cas des autres 
livres’. 


— [Douzième opinion: autres catégories du langage] 
On dit que cela signifie l’ absolu et le conditionné, le général et le particulier, 
le texte et l'interprétation, l’abrogeant et l abrogé, le globalement dit et le 
commenté, l exception et ses catégories; c’est ce que rapporte Saydala d’après 
les juristes. Telle est la douzième opinion. 


- [Treizième opinion figures de style] 
On dit que cela signifie l’ omission et la jonction, l’antéposition et la postposi- 
tion, la métaphore, la répétition, la métonymie, le sens réel et le sens figuré, le 
globalement dit et le commenté, l évident et l’ obscur; c’est ce que relatent les 
linguistes. Telle est la treizième opinion. 


— [Quatorzième opinion: catégories grammaticales] 
On dit que cela signifie le masculin et le féminin, la protase et l apodose, la dēri- 
vation verbale et la vocalisation, les serments et les réponses aux serments, le 
pluriel et le singulier, le diminutif et l augmentatif, les | différents instruments 
du langage c’est ce que relatent les grammairiens. Telle est la quatorzième opi- 
nion. 


— [Quinzième opinion: sept genres de conduites] 

On dit que cela signifie les sept genres de conduites, à savoir: l’ascèse et la 
tempérance dans la certitude et la détermination, le service dans la modestie 
et la générosité, la magnanimité dans la pauvreté et l’ effort, le contrôle dans la 
peur et l’ espoir, la supplication et la demande de pardon dans la satisfaction 
et le remerciement, la patience dans la remise des comptes et dans l amour et 
le désir ardent dans la vision; c’est ce que relatent les mystiques. Telle est la 
quinzième opinion. 


— Seizième opinion [sept sciences] 
Cela signifie sept sciences ('ulūm), à savoir: la science de la création et de 
l’existenciation, la science de l'unicité et de la transcendance, la science des 
attributs de T Essence, la science des attributs de l’action, la science du pardon 
et du châtiment, la science du dernier rassemblement et du jugement et la 
science des prophčties??. 


42 L'auteur ne mentionne que seize opinions sur les quarante annoncées à la p. 309. 
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Ibn Haÿar dit: 'Al-Ourtubī mentionne que, d’après Ibn Hibbān, les différentes 
opinions, à propos du sens des sept ahruf, atteignent le chiffre de trente cinq. 
Al-Qurtubi, lui-même, n’en mentionne | que cinq. Je ne me suis pas arrêté sur 
le discours de Ibn Hibbān à ce sujet, après avoir suivi ses opinions’ 

Et je dis que Ibn an-Nagīb relate cela dans l'introduction de son commen- 
taire coranique, en s'inspirant de lui, par l'intermédiaire de Šaraf ad-Din al- 
Mursi. En effet, il dit que Ibn Hibbān déclare: ‘Les savants divergent à propos 
du sens des sept ahruf selon trente cinq opinions. 

1. Parmi eux, il y en a qui disent que ce sont ce qui prévient et ce qui ordonne, 
le permis et I interdit, le sûr et l équivoque, et, enfin, les paraboles. 

2. Le permis et l interdit, l’ordre et la prohibition, la prévention, P informa- 
tion sur ce qui viendra après et les paraboles. 

3. La promesse et la menace, le permis et l'interdit, les exhortations, les 
paraboles et l argumentation. 

4. L'ordre et la prohibition, la bonne nouvelle et l’ avertissement, les infor- 
mations, [les exhortations]* et les paraboles. 

5. Le sûr et l’ équivoque, l’abrogeant et l abrogé, le particulier et le général, 
les rēcits. 

6. L'ordre et la prévention, l'incitation au désir et à la fuite, l argumentation 
et le récit, la parabole. 

7. L'ordre et la prohibition, la limite, la science, le secret, l apparent et le 
caché. 

8. L abrogeant etl’ abrogé, la promesse et la menace, la contrainte et l’ éduca- 
tion, l'avertissement. 

9. Le permis et l'interdit, l’ ouverture, les informations, les faveurs et les 
punitions. 

10. Les ordres, les préventions, les paraboles, les annonces, le blâme, l admo- 
nition, le récit. 

11. Le permis et I interdit, les paraboles, [la particularisation]##, la générali- 
sation, le récit et l'autorisation. 

12. L apparent et le caché, l obligatoire et le recommandé, le particulier et le 
général, les paraboles. 

13. L'ordre et la prohibition, la promesse et la menace, l'autorisation, la 
directive, la considération. 


43 Ajout a partir du manuscrit H (NdE). 
44  A:mansūs;':nusūs; ce qui est mentionné ici convient en fonction du contexte (NdE). 
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14. L antēposition et la postposition, les obligations et les peines, les exhor- 
tations, l’équivoque, les paraboles. 

15. Ce qui est commenté et ce qui est dit globalement, la nécessité, [le 
rēcit]*, le recommandé, l'imposition, les paraboles. 

16. L'ordre de l'imposition et l’ordre du recommandé, la prohibition de 
l'imposition et la prohibition du recommandé, les informations, [les para- 
boles]*% et les autorisations. 

17. L'ordre de l'obligation et la prohibition de l imposition, l’ordre du recom- 
mandé et la prohibition du guide, la promesse et la menace, le récit. 

18. Il s’agit de sept aspects (gihat) au-delà desquels ne va jamais le discours, à 
savoir: l'expression particulière signifiant | le particulier, l’ expression générale 
signifiant le général, I expression générale signifiant le particulier, ! expression 
particulière signifiant le général, P expression qui, dans sa descente, n’a pas 
besoin d'interprétation, l'expression dont seuls les savants ont la compréhen- 
sion, l'expression dont ne connaissent le sens que ceux qui sont vraiment ver- 
sés dans la science. 

19. La manifestation de la seigneurie, l’ affirmation de T unicitē, l exaltation 
de la divinité, l’adoration de Dieu, l’évitement de l’associationnisme, le désir 
de la récompense, la fuite de la punition. 

20. Sept dialectes (luģāt) dont cinq sont ceux des Hawāzin et deux des autres 
arabes. 

21. Sept dialectes répartis parmi tous les arabes ; chaque harf de ces dialectes 
est celui d’une tribu bien connue. 

22. Sept dialectes dont quatre sont ceux des ‘Uğuz Hawāzin, à savoir: Sa‘ b. 
Bakr, Gušam b. Bakr, Nasr b. Mu'āwiya" et trois de Ourayš. 

23. Sept dialectes: celui de Ourayš, celui de al-Yaman, celui de Gurhum, celui 
de Hawāzin, celui de Oudā'a, celui de Tamīm et celui de Tayyi. 

24. La langue des deux Kab: Ka'b b. ‘Amr et Ka'b b. Lu’ayy; à eux deux, ils 
ont sept dialectes. 

25. Les différentes expressions des tribus arabes qui ont un même sens; par 
exemple: halumma | allons, kāti | apporte, ta'āla | viens, agbil / approche. 

26. Sept lectures (girāāt) de sept compagnons, à savoir: Abū Bakr, Umar, 
"Utmān, ‘Al, Ibn Mas‘üd, Ibn ‘Abbas et Ubayy b. Ka‘b. 

27. Le stop glottal de la hamza, la tendance à prononcer ‘a comme un ‘é, les 
sons ‘a et 'i, P emphase, l allongement, le raccourcissement. 


45 Ajout à partir des manuscrit H et ‘; ‘la nécessité’ est omise dans H (NdE). 

46 Ajout à partir du manuscrit H (NdE). 

47 Lecompte n’est pas bon; il manque Tagīf, selon la dixième opinion de la liste précédente, 
à la p. 321. 
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28. La dérivation verbale, les noms verbaux, la prosodie, l’ expression rare, la 
prose rimée et les différentes expressions à propos d'une même chose (syno- 
nymie). 

29. Une seule parole qui se vocalise de sept façons, le sens restant toujours 
le même, même si son phonème varie. 

30. Les mères des lettres épelées, à savoir: a, b, ģ, d, r, s, ‘; parce que l’ensemble 
du discours des arabes tourne autour d' elles. 

31. Ces ahruf concernent les noms du Seigneur (*), comme le Pardonneur, 
[le Clément 98. le Miséricordieux, l’Audiant, le Voyant, le Savant et le Sage. 

32. Il s’agit d'un verset sur les attributs de l Essence, un verset dont le 
commentaire est dans un autre verset, un verset dont l'explication est dans 
la tradition authentique, un verset sur l’histoire des prophètes et des envoyés, 
un verset sur la création des choses, un verset sur la description du Jardin etun 
verset sur la description du Feu. 

33. Il s’agit d’un verset décrivant le Créateur, un verset affirmant son uni- 
cité, un verset confirmant ses attributs, un verset confirmant ses envoyés, un 
verset confirmant ses livres, un verset confirmant l'islam et un verset niant 
l incrédulité. 

34. Il s’agit de sept points de vue (ğihät) sur les attributs de l’ Essence de Dieu 
qui n’a pas de comment. 

35. Il s’agit de la foi en Dieu, de la dissension par rapport à l’ association- 
nisme, de la confirmation des ordres, de l’évitement de ce dont on est prévenu, 
de la fermeté dans la foi, de l'interdiction de ce que Dieu a interdit et de 
l obéissance à son Envoyé! 

Ibn Hibbān ajoute: ‘Telles sont les trente cinq opinions des savants et des 
linguistes sur le sens de la descente du Coran selon sept ahruf. Ce sont des opi- 
nions dont certaines se ressemblent; toutes sont probables et d' autres encore 
le sont également. 


[La critique de al-Mursī] 


Al-Mursī dit: ‘La majorité de ces points de vue se recoupent et je ne sais pas 
sur quoi est basée leur transmission et de la part de qui ils ont été rapportés. 
Je ne sais pas pourquoi chacun d'eux a spécifié ces sept ahruf avec ce qu’il a 
mentionné, alors que l’ensemble de ces ahruf se trouve dans le Coran. Je ne 
connais pas le sens de cette spécification. Il y a, dans ces opinions, des choses 


48 Ajout à partir du manuscrit H (NdE). 
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dont réellement je ne comprends pas le sens et la majorité d’entre elles sont 
contredites par la tradition de Umar avec Hišām b. Hakim qui se trouve dans 
le Recueil de la tradition authentique (al-Buķārī, 9/23)*?. En effet, les deux ne 
divergent pas à propos du commentaire du Coran ni des règles qu’il comporte. 
Ils ne divergent que sur la lecture de ses hurüf. Beaucoup de gens du commun 
ont pensé qu’il s' agissait des sept lectures; c’est lā une ignorance crasse’. 


Nota Bene [exemplaires coraniques ‘utmäniens et les sept ahruf] 


On diverge sur le fait de savoir si les exemplaires coraniques 'utmāniens 
contiennent l’ensemble des sept ahruf. Des groupes de juristes, de lecteurs 
et de théologiens vont dans ce sens. Et ils fondent sur cela le fait qu’il 
est inadmissible que la communauté ait pu en négliger quoi que ce soit, 
puisque les compagnons furent d'accord pour que les exemplaires ‘utma- 
niens fussent transmis à partir des pages écrites par Abü Bakr et même pour 
laisser tout le reste de côté en dehors de ces pages. 

Une multitude de savants parmi les anciens, les suivants et les imāms 
musulmans sont d' avis que ces exemplaires tutmāniens contenaient ce qu’il 
fut possible d’écrire de ces sept ahruf seulement, qu'ils recueillaient 
l exposé ultime que le Prophète (.) avait soumis à Gibrīl et qu’ils les com- 
prenaient tous sans en avoir laissé un de côté. 

Ibn al-Gazarī dit: ‘Tel est ce qui semble être correct’. 

On répondra à la première position avec ce que mentionne Ibn Gar, à 
savoir que la lecture selon les sept ahruf nr est pas obligatoire pour la com- 
munauté. Cela n’est pour elle que permis et autorisé. Lorsque les compa- 
gnons virent que la communauté se divisait et divergeait, puisqu'ils 
n étaient pas d'accord sur un seul karf, ils se mirent d'accord sur cela d'une 
façon notoire, étant immunes de tout égarement. Il n’y eut en cela ni omis- 
sion d’une obligation, ni réalisation d'un interdit. Il n’y a pas de doute | 
qu’on a abrogé une partie du Coran dans la dernière présentation et qu’il a 
été changé (guyyira)®0. Les compagnons furent d'accord pour écrire ce qu’ils 
avaient vérifié comme étant le Coran établi dans la dernière présentation et 
ils laissèrent le reste de côté. 

Ibn Ašta, dans a/-Masāņif, et Ibn Abt Šayba dans son Faģā'il, citent, par 
le truchement de Ibn Sīrīn, ce gue dit Ubayda as-Salmānī, ā savoir: La 





49  Ilest att allusion à cette tradition à la fin de la dixième opinion de la première liste, p. 324. 

50  Ils’agit de la dernière présentation (mise au point) du texte coranique faite par Muham- 
mad à Gibril, pour être approuvée, comme cela est relaté plus haut à la p. 334 et dont il est 
question un peu plus loin. 
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recension (lecture) qui a été présentée au Prophète (.), l’année de sa mort, 
est celle que lisent les gens aujourd’ hui’. 

Ibn Ašta cite ce que dit Ibn Sīrīn, à savoir: ‘Gibril se présentait au Pro- 
phète (.) chaque année (avec le Coran), durant le mois de Ramadān. Quand 
arriva l’année de sa mort, il se présenta à lui deux fois. On pense que cette 
recension qui est la nôtre est conforme à (celle de) la dernière présentation! 

Dans Šarh as-Sunna, al-Baģawī dit: ‘On dit que Zayd b. Tābit a vu la 
(recension de la) derniēre prēsentation, dans laguelle est clairement montrē 
ce qui est abrogé et ce qui reste, qu’il l’a écrite pour l’ Envoyé de Dieu (.), qu'il 
la lui a lue et qu’il la faisait lire aux gens jusqu’ à sa mort. Voilà pourquoi Abū 
Bakr et ‘Umar se sont appuyés sur lui pour collecter le Coran et que Utmān 





l'a chargé d' écrire les exemplaires coraniques’ 
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Les noms du Coran et ceux des sourates 


Al-Gähiz dit: Dieu a appelé son Livre d’un nom différent de celui que donnent 
les arabes à leur discours global et détaillé. Il a appelé l’ensemble, ‘Coran! 
comme eux appellent (l'ensemble de leur discours), ‘divan’; il appelle une 
partie du Coran, ‘sourate, comme eux disent ‘poème’; et une partie de la 
sourate, ‘verset, comme eux disent ‘vers’; et la fin du verset, ‘séparation, comme 
eux disent ‘rime” 


[Section 1: liste des cinquante cinq noms du Coran] 


Dans Kitāb al-burhan, Abū l-Maʻālī Uzayzī b. ‘Abd al-Malik, connu sous le nom 
de Saydala, dit: ‘Sache que Dieu a donné cinquante cinq noms! au Coran: 


Il l’a appelé ‘Livre’ et Evident’ dans sa parole: «Hä Mon * Par le Livre Evident!» 
(44, 1-2); 

‘Coran’ et ‘Noble’: «C'est un Coran Noble» (56, 77); 

‘Parole’: «... pour qu'il entende la Parole de Dieu...» (9, 6); 

‘Lumière’: «... nous avons fait descendre vers vous une Lumière éclatante» (4, 
174); 

‘Guidance’ et ‘Miséricorde’: «... une Guidance et une Miséricorde pour les 
croyants ...» (10, 57); 

'Discernement': «... qui a fait descendre le Discernement sur son serviteur ...» 
(25.1); 

"Gučrison': «Nous faisons descendre du Coran ce qui est une Gučrison.... » (17, 
82); 

'Exhortation': «... vous est venu une Exhortation de votre Seigneur et une 
Gučrison pour ce qu’il y a dans le ceeur...» (10, 57); 

‘Rappel et ‘Béni’ : « Ceci est un Rappel Béni que nous avons fait descendre ...» 
(21, 50); 

‘Sublime’: «Il est dans la Mère du Livre, auprès de nous, Sublime … » (43, 4); 

‘Sagesse’: « Une Sagesse persuasive ...» (54,5); 

‘Sûr’: «... Voici les versets du Livre Sûr» (10, 1); 


1 Ils'agit de substantifs et de qualificatifs qui sont regroupés sous le vocable de ism. 
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‘Gardien’: «... confirmant ce qui existait du Livre avant lui et le Gardant» (5, 
48); 

‘Corde’: «Attachez-vous solidement à la Corde de Dieu...» (3,103); 

‘Chemin droit’: «Ceci est mon Chemin droit...» (6,153); 

Droit’: «Il l’a fait Droit pour avertir les hommes … » (18, 2); 

‘Langage’ et ‘Tranchant’: «C’est un Langage Tranchant» (86, 13); 

‘Nouvelle sublime’ : «Sur quoi s’interrogent-ils mutuellement? * Sur la Nouvelle 
sublime» (78, 1-2); 

‘Très beau récit’ Redoublē, ‘Toujours semblable’: «Dieu fait descendre le Très 
beau récit, en tant que Livre Toujours semblable et Redoublé … » (39, 23); 

Descente’: «C’est une Descente de la part du Seigneur des univers» (26, 192); 

‘Esprit’: « Ainsi, nous t' avons inspiré un Esprit provenant de notre ordre … » (42, 
52); 

‘Révélation’: «... Je vous avertis seulement par la Révélation … » (21, 45); 

Arabe’: «...un Coran Arabe....» (12, 2); 

‘Clairvoyance’: «... C est une Clairvoyance … » (7, 203); 

‘Explication’: «Ceci est une Explication pour les gens...» (3,138); 2/338 

‘Science’: «... après ce qui t'est parvenu comme Science … » (2,145); 

‘Vérité’: « Voici le récit, la Vérité ...» (3, 62); 

Direction’: «Ce Coran dirige … » (17, 9); 

‘Merveilleux’: «... un Coran Merveilleux» (72, 1); 

‘Souvenir’: «C'est un Souvenir pour les pieux » (69, 48); 

T Anse la plus solide’: «... il saisit l’ Anse la plus solide … » (2, 256); 

‘Véracité’: «Celui qui a apporté la Véracité … » (39, 33); 

Justice’: «La parole de ton Seigneur s’est accomplie comme véracité et Justice 
…» (6,115); 

‘Ordre’: «Tel est l’ Ordre de Dieu qu’il a fait descendre vers vous...» (65, 5); 

‘Héraut’: «... nous avons entendu un Héraut qui appelle à la foi...» (3,193); 

‘Bonne Nouvelle’: «... une Guidance et une Bonne Nouvelle ...» (2,97); 

‘Glorieux’ : « Mais, c’est un Coran Glorieux» (85, 21); 

‘Psaumes’: «Nous avons écrit dans les Psaumes … » (21,105); 

‘Porte-nouvelle’ et ‘Avertisseur’: «Un Livre dont les versets sont clairement 
exposés, en tant que Coran arabe pour un peuple qui sait * un Porte-nouvelle 
et un Avertisseur» (41, 3—4); 

‘Fort’: «... c’est un Livre Fort» (41, 41); 

‘Communication’: «Voici une Communication pour les gens … » (14, 52); 

‘Récit’: «... l excellent Récit ...» (12, 3); 


Dieu lui a donné quatre noms dans un seul verset: «Dans des Feuilles Véné-  2/339 
rables * Exaltées et Pures» (80, 13-14). Fin de citation. 
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[Section 2: explication de certains noms du Coran] 


Il est appelé ‘Livre, parce qu’il rassemble les (diverses) catégories de sciences, 
de récits et d'informations d'une façon excellente. ‘Le Livre’ signifie étymolo- 
giguement ‘le recueil’ 

Il est ‘Evident, parce qu’il met en évidence, c’est-à-dire, il fait apparaître la 
vérité par rapport à ľ erreur. 

Quant à 'al-Our'ān | le Coran, on diverge à ce sujet. Un groupe dit qu’il s’agit 
d’un nom propre et non dérivé, réservé à la Parole de Dieu. Il n’y a pas de hamza 
(sur le alif de al-Quran) et c’est ainsi que lit Ibn Katir, selon ce qu’on rapporte 
de la part de aš-Šāfiī. Al-Bayhagī, al-Hatīb et d’autres encore citent de lui le 
fait qu’il mettait une hamza à gara*tu (je récite) et n’en mettait pas à al-Ģurān, 
disant que al-Qurän est un substantif qui n’a pas de hamza, donc il ne vient pas 
étymologiquement de gara'tu; mais, c’est un nom du Livre de Dieu, comme at- 
Tawrāt et al-Ingil. 

Certains, dont al-Ašfarī, disent qu’il est dérivé de ‘je lie (garantu) une chose 
à une autre, lorsque je les joins l’une à l’autre’ Et on l appelle donc ainsi, à 
cause du lien (girān) entre les sourates, les versets et les lettres qui s’y trou- 
vent. 

Al-Farrā” dit: ‘C'est un nom dérivé de al-qara’in (connexions), parce que ses 
versets se confirment l’un l’autre et se ressemblent l’ un l’autre; ce sont lā des 
connexions. Selon ces deux opinions, il n’y a pas de hamza non plus et le nun 
fait partie de la racine. 

Az-Zaģāš dit que cette opinion est une bévue, et que ce qui est correct est de 
laisser tomber la hamza pour alléger la prononciation, en transposant la voyelle 
de la hamza sur la lettre précédente non-vocalisée (rā”). 

Ceux qui prétendent qu'il y a la hamza divergent entre eux. Certains, dont al- 
Lihyānī, disent que c’est un nom verbal de garatu, sur le modèle de ar-ruģhān 
(prévalence) et de al-jufran (pardon); est donc appelé ainsi le Livre qui est 
récité, ce qui entre dans le chapitre de la substitution du participe passif par le 
nom verbal. 

D'autres, dont az-Zaģģāš, disent que c’est un qualificatif selon le paradigme 

futān; il serait dérivé de al-gar” qui a le sens de ‘recueil / jam”; par exemple: 
‘Qara’tu l’eau dans le bassin, c’est-à-dire, je l ai recueillie’. 

Abū ‘Ubayda dit: Il est appelé ainsi, parce qu’il recueille les sourates, l une 
avec l’autre’ 

Ar-Rāģib dit: ‘Tout acte de recueillir n’est pas appelé gurān; ni même le 
fait de recueillir tout discours n’est pas appelé gurān. Il ajoute: ‘Il est appelé 
Ģurān, uniquement parce qu’il recueille les fruits des livres descendus précé- 
demment; et, dit-on, parce qu’il recueille tous les genres de sciences’. 
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Qutrub relate une autre opinion. Il est appelé ainsi, parce que le lecteur (ot: 
gāriu) le manifeste et le montre à partir de sa bouche, selon le sens pris dans 
la façon de parler des arabes, à savoir: la chamelle n’a jamais expulsé (qaraat) 
de crachat’; c'est-à-dire, elle n’a pas éjecté de progéniture; elle n’a pas mis bas; 
elle n’a jamais été pleine. Or al-Qur'an, le lecteur (al-qariu) l émet à partir de 
sa bouche et il le lance; voilà pourquoi, il s appelle ainsi. 

Pour moi, je dis que mon choix, à ce propos, est ce que stipule aš-Šāfi ī. 

Quant à 'al-kalām | la Parole’ c’est un dérivé de al-kalm (blessure), dans le 
sens de ‘impression’; parce qu’elle laisse l impression, dans ? esprit de l audi- 
teur, d’une signification qu’il n avait pas encore. 

Il est ‘Lumière’, parce qu’on connaît grâce à lui les profondeurs du permis et 
du défendu. 

Il est ‘Guidance’, parce qu’il y a en lui l indication de la vérité. Cela relève du 
chapitre de l'emploi hyperbolique du nom verbal (al-hudā) dans le sens d’un 
participe agent (al-hādī). 

Il est Discernement, parce qu'il discerne le vrai du faux. Muģāhid Pa ainsi 
désigné; c’est ce que cite Abū Hātim. 

Il est Gučrison, parce qu'il guérit les maladies du cœur, comme l’incroyance, 
l'ignorance et la malice, ainsi que les maladies physiques. 

Il est ‘Rappel’ du fait qu’il contient des avertissements et des informations 
relativement aux communautés passées. Et dikr signifie également ‘honneur 
Il (*) dit: «Ceci est un dikr pour toi et pour ton peuple» (43, 44), c'est-à-dire, 
un honneur, parce qu’il est dans leur langue. 

Il est ‘Sagesse’ parce qu’il contient la règle dont il faut tenir compte, pour 
mettre chaque chose à sa place; ou bien, parce qu’il contient la sagesse. 

Il est ‘hakim | sûr, parce que ses versets ont été affermis (uhkimat) par 
un ordre merveilleux et des significations inouïes; ils ont donc été affermis 
contre l'introduction du changement, de la falsification, de la différence et de 
la divergence. 

Il est ‘Gardien’, parce qu’il est le témoin de tous les livres et de toutes les 
communautés qui ont précédé. 

Il est ‘Corde’ parce que celui qui s’en saisit parvient au Jardin ou à la Gui- 
dance. La corde signifie le lien causal. 

Il est ‘Voie droite’ parce que c’est un chemin vers le Jardin, rectiligne et sans 
courbes. 

Il est 'al-matānī | le redoublé, parce qu’il contient l’ exposé des récits des 
communautés passées, par conséquent il est second (tānin) par rapport à ce 
qui l’a précédé. On dit aussi que c’est à cause de la répétition des récits et des 
exhortations qu'il contient. On dit encore que c’est parce qu’il est descendu 
une première fois avec le sens seulement et une seconde fois avec | expression 
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et le sens. A titre d exemple, nous avons: «Ceci est contenu dans les pages 
primitives » (87, 18). Voilà ce que relate al-Kirmānī dans ses Aģāib. 

Il est le ‘le toujours semblable, parce qu’en lui chaque partie ressemble à 
l’autre au plan de la beauté et de la véracité. 

Il est Esprit, parce qu’il donne l'esprit de vie aux cœurs et aux âmes. 

Il est ‘Glorieux’, à cause de sa noblesse. 

Il est Fort, parce qu’il affronte durement celui qui désire lui résister. 

Il est 'al-balāģ | Communication, parce qu’on fait parvenir (ublija) aux 
gens, grâce à lui, les ordres et les interdictions dont ils sont l’objet; ou encore, 
à cause de l’éloquence (balāģa) qu'il contient et du fait qu’il n’a besoin de 
rien d’autre?. As-Silafi dit dans un de ses Aģzā”: J'ai entendu Abū l-Karam, le 
grammairien, qui disait: J'ai entendu Abū l-Qäsim at-Tanühi dire: J'ai entendu 
Abū l-Hasan ar-Rummānī répondre, alors qu’on lui avait demandé: Tout livre 
a un nom qui l'interprète, quel est donc celui du Livre de Dieu ?: «Ceci est une 
Communication adressée aux hommes, afin qu’ils soient avertis» (14, 52). 

Abū Šāma et un autre disent, à propos de sa (*) parole: «... la subsistance 
(provenant) de ton Seigneur est meilleure et elle demeure» (20, 131): ‘Il s’agit 
du Coran! 


Remarque 1 [le nom de al-Mushaf pour le Coran] 


Dans son Tārīh, al-Muzaffari relate ceci: ‘Lorsque Abū Bakr eut recueilli le 
Coran, il dit: Donnez-lui un nom. L un d'eux dit: Appelez-le Inģīl. Mais, ils y 
rēpugnērent. Un autre dit: Appelez-le as-Sifr. Ils y rēpugnērent aussi ā cause 
des juifs. Ibn Mastūd dit: J'ai vu chez les Abyssins un livre qu’ils appellent 
al-Mushaf. Alors, ils lui donnèrent ce nom. 

Quant à moi, je dis: Ibn Ašta cite, dans Kitab al-masahif, par le truche- 
ment de Mūsā b. ‘Uqba, ce que dit Ibn Šihab, à savoir: ‘Lorsqu'ils eurent 
recueilli le Coran et qu'ils Peurent écrit sur les feuilles, Abū Bakr dit: 
Cherchez-lui un nom. L un d'eux dit: as-Sifr. Un autre dit: al-Mushaf ; car les 
Abyssins l’appellent al-Mushaf. Abū Bakr fut le premier à recueillir le Livre 
de Dieu et à l'appeler al-Mushaf: Puis, on a rapporté cette tradition par une 
autre voie de la part de Ibn Burayda; elle viendra dans le chapitre qui suit 
celui-ci. 





2 taballaģa signifie ‘avoir suffisamment de quelque chose et s’en contenter’ et bulūģ indique 
l'état de perfection définitive. 
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Remarque 2 [les noms de at-Tawrāt et al-Ingil pour le Coran] 


Ibn ad-Durays et d’autres citent ce que dit Ka'b à propos de at-Tawrāt, à 
savoir: 0 Muhammad! Je fais descendre sur toi une nouvelle Tawrāt qui 
ouvrira les yeux aveugles, les oreilles sourdes et les cœurs recouverts’ 

Ibn Abt Hātim cite ce que dit Oatāda, à savoir: ‘Lorsque Musa prit les 
tables, il dit: Ô Seigneur! Je trouve sur les tables une communauté qui 
porte son Inģīl dans son cœur. Fais-en ma communauté. Il dit: Telle sera la 
communauté de Ahmad”. 

Dans ces deux traditions, le Coran est appelé Tawrat et Inģīl. Malgré cela, 
il n’est plus permis maintenant de lui appliquer ces noms. De la même 
manière, at-Tawrāt est appelée Furgān (Discernement) dans sa parole: 
«Nous avons donné à Mūsā le Livre et le Discernement ...» (2, 53). Et 
il (.) a appelé les Psaumes Ģurān, en disant: 11 a allégé al-Qur'an pour 
Dāwūd. 





Section 3: les noms des sourates? 


Al-Qutaybi dit: Le mot ‘sourate’ porte hamza (as-sura) ou n’en porte pas (as- 
sūra). Qui l'écrit avec une hamza, fait venir le mot de astartu (j'ai laissé des 
restes), c’est-à-dire, afdaltu (j'ai laissé le superflu) min as-suri; c’est-à-dire, ce 
qui reste de la boisson dans la coupe. Ainsi donc, la sourate est considérée 
comme un fragment du Coran. Qui ne l écrit pas avec une hamza (as-sūra), 
la prend dans le sens précédent, mais en adoucissant le son de la hamza. 

Il y en a qui comparent cela à la rangée de pierres (as-süra) d'une construc- 
tion; c’est-à-dire, à une partie de la construction; à savoir rangée après rangée’. 

On dit que cela vient la muraille de la ville (as-sur), parce que la sourate 
comprend et regroupe les versets, à la manière du regroupement des maisons 
grâce à la muraille d'enceinte; de là, as-siwār (bracelet), parce qu'il entoure le 
poignet. 

On dit aussi (az-Zarkašī d’après Ibn Ginn) qu’elle est appelée ainsi à cause 
de son élévation“, parce qu’elle est la Parole de Dieu. Ainsi, as-sūra est la 
demeure (la situation) élevée. An-Nābiģa dit: 


3 En réalité, il s’agit surtout du sens étymologique du terme sūra. 
4 Le premier sens de as-sūra est, en effet, ‘le rang, la dignité, la situation! 
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‘Ne vois-tu pas que Dieu t'a donné une demeure élevée (sūra)? * 
Tu vois que toute propriété autour d' elle vacille’ 


On dit encore que c’est à cause de l’ escalade de l’une sur l’autre; ce qui vient 
de at-tasawwur, dans le sens de s' élever et d' escalader, comme dans: «... alors, 
ils escaladērent (tasawwarū) le sanctuaire » (38, 21). 

Al-Gabarī dit: ‘On définit ‘sourate’ comme un passage du Coran contenant 
des versets avec un début et une conclusion; elle a un minimum de trois 
versets. 

Un autre dit: ‘La sourate est une portion délimitéeS par un arrêt’; c'est-ā- 
dire, elle est désignée par un nom spécifique, en fonction d’un arrêt de la part 
du Prophète (.). En effet, tous les noms des sourates ont été fixés par un arrêt 
selon les traditions prophétiques et autres. Si je n' avais pas peur d’être trop 
long, je montrerais cela. 

Ce que cite Ibn Abī Hātim, de la part de ‘Ikrima, fait partie de ce qui indique 
cela. Ce dernier dit: Les polythéistes disent, pour s’en moquer: La sourate de 
la vache! La sourate de l’ araignée ! Alors, est descendu: «Nous te suffisons face 
aux mogueurs» (15, 95). 

Certains répugnent à dire: sourate de ceci (ou sourate de cela), à cause de ce 
que rapportent at-Tabarānī | et al-Bayhagī, d’après Anas, en le faisant remonter 
jusqu’au Prophète (marfū'), à savoir: Ne dites pas sourate de la Vache, sourate 
de la Famille de Imrān ou sourate des Femmes, et ainsi de suite pour tout le 
Coran; mais dites: sourate dans laquelle est mentionnée la vache, la famille 
de ‘Imrän, et ainsi de suite pour tout le Coran’. La chaîne de transmission de 
cette tradition est faible (daīf); bien plus, Ibn al-Gawzī prétend qu’elle est 
apocryphe (mawdü). 

Al-Bayhagī dit: ‘On reconnaît qu’elle ne remonte (mawgūf) qu'à Ibn Umar. 
Puis, il la cite d’après lui, avec une chaîne authentique. Employer l'expression: 
sourate de la Vache, etc ..., comme venant de lui (.), est correct. 

Dans le Recueil de la tradition authentique (al-Bubari, 3/580-581; Muslim, 
2/932), on rapporte que Ibn Mas‘üd dit: ‘Ceci est le lieu où est descendue la 
sourate de la Vache’. Et, par la suite, l’ensemble n’a plus éprouvé de répugnance 
à l'égard de cela. 


5 Ibn Manzuür cite ce vers avec dūnahā (en dessous d’elle) à la place de hawlaha (Lisān al-‘arab, 


t. 6, p. 427). 
6 Al-mutaraģģima, comme on dēlimite une sépulture par une pierre. 
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Section 4 [un ou plusieurs noms pour une sourate] 


Une sourate peut avoir un seul nom, ce qui est fréquent, ou bien deux ou 
davantage. En voici des exemples. 


*al-Fātiha 1 (l’Ouvrante) 
Je lui connais plus d’une vingtaine de noms; cela montre sa noblesse. En effet, 
l'abondance des noms indique la noblesse de ce qu’ils désignent. 


— Le1": T Ouvrante du Livre’. 


Ibn Garīr (at-Tabarī) cite, par le truchement de Ibn Abī Drb, de la part de al- 
Magburī et de Abū Hurayra, ce que dit l’ Envoyé de Dieu (.), à savoir: Elle est 
la Mère du Coran, l'Ouvrante du Livre et les Sept Redoublés’. Elle est appelée 
ainsi, parce que l’on commence par elle dans les exemplaires coraniques, dans 
l'enseignement et dans la récitation lors de la prière. On dit que c’est parce 
qu’elle est la première sourate qui descendit; ou parce qu’elle fut la première 
sourate qui fut écrite sur la Table bien gardée. C’ est ce que relate al-Mursī, tout 
en disant que cela aurait besoin d’une tradition. On dit aussi que c’est parce 
que la louange est l’ ouverture de tout discours. On dit que c’est parce qu’elle 
ouvre tout livre. C'est ce que relate également al-Mursī, tout en objectant que 
tout livre commence évidemment par la louange seulement, mais non par la 
sourate en entier et qu’il est évident que le sens de ‘livre’ est ici le Coran et non 
le livre en tant que genre. Il ajoute qu’on rapporte, parmi les noms de cette 
sourate, l’ Ouvrante du Coran; donc le sens de Livre et celui de Coran sont les 
mêmes. 


— Le 2° |: TOuvrante du Coran’ comme l’a déjà montré al-Mursi. 
— Les 3° et 4°: ‘la Mère du Livre’ et ‘la Mère du Coran’. 


Ibn Son répugne à ce ou elle soit appelée ‘Mère du Livre’ et al-Hasan, à ce 
qu’elle soit appelée ‘Mère du Coran’. Bagī b. Mahlad est d'accord avec eux, 
parce que, dit-il, la Mère du Livre correspond à la Table bien gardée, caril (*) dit: 
«Auprès de lui est la Mère du Livre» (13, 39) ; «Il est dans la Mère du Livre » (43, 
4), et aux versets sur le permis et l’ interdit, car il (*) dit: «des versets sûrs qui 
sont la Mère du Livre» (3, 7). Al-Mursī dit qu’on a rapporté une tradition non 
authentique, à savoir: ‘Que personne d’entre vous ne dise: la Mère du Livre, 
mais, H Ouvrante du Livre’. 

Quant à moi, je dis que cela n’a de fondement dans aucun des recueils de 
traditions. C'est seulement Ibn ad-Durays qui l’a cité en ces termes, de la part 
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de Ibn Sīrīn. Et cela reste douteux pour al-Mursī. | Alors gue son appellation en 
ces termes est affirmée dans les traditions authentiques. En effet, ad-Dāragutnī 
cite et authentifie cela à partir d’une tradition de Abü Hurayra qui remonte 
jusqu’au Prophète (marfū'), à savoir: ‘Lorsque vous récitez al-Hamd 1, récitez: 
Au nom du Dieu Clément et Miséricordieux! Car elle est la Mère du Coran, la 
Mère du Livre et les Sept Redoublēs. 

On diverge sur le pourquoi de cette appellation. C'est, dit-on, parce que 
c'est par elle qu'on commence par écrire dans les exemplaires coraniques et 
qu'on commence la récitation de la prière, avant la sourate. C'est ce que dit 
Abū ‘Ubayda dans son Maģāz et c’est ce qu’ affirme al-Buhārī dans son Recueil 
de la tradition authentigue (8/155). Mais, cela fait difficultē, parce cette raison 
convient à la dénomination de 'Ouvrante du Livre’ et non à celle de ‘Mère 
du Livre. On répond, en considérant que la mère est à l’origine de l enfant. 
Al-Māwardī dit: ‘Elle est appelée ainsi à cause de son antériorité et de la 
postériorité du reste qui la suit, parce qu’elle en est la mère, c’est-à-dire, ce 
qui lui est antérieur. Voilà pourquoi on appelle ‘mère’ la bannière de la guerre, 
car elle se situe en avant et que l’armée la suit. On appelle également ‘mère’ les 
années écoulées de guelgu' un, à cause de leur antériorité. Makka est appelée 
‘la Mère des cités’, à cause de sa préséance par rapport à elles. On dit que la 
mère d’une chose est son principe. Or cette sourate est le principe du Coran, 
du fait qu’elle contient tous les buts visés par le Coran, ainsi que les sciences 
et les principes de sagesse qui y sont inclus, comme nous le confirmerons dans 
le chapitre soixante treize”. | On dit qu’elle est appelée ainsi, parce qu’elle est 
la meilleure des sourates; tout comme on dit, du chef d’un peuple qu’il est la 
mère du peuple. On dit aussi que c’est parce que son caractère sacré est comme 
celui de tout le Coran. On dit encore que c’est parce que les familiers de la foi 
y trouvent leur refuge, tout comme on dit ‘mère’ pour la bannière, parce que 
l'armée y trouve son refuge. Enfin, on dit que c’est parce qu’elle est sûre et que 
les versets sûrs sont le Mère du Livre (3, 7). 


— Le 5°: le Coran Sublime’ 
Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 2/448) rapporte, de la part de Abū Hurayra, que 
le Prophète (.) dit à propos de ‘la Mère du Coran’: ‘Elle est la Mère du Coran, 


les Sept Redoublés et le Coran Sublime’. Elle est appelée ainsi, parce qu’elle 
contient les significations qui se trouvent dans le Coran! 


7 Voir p. 2145. 
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— Le 6°: les Sept Redoublés’8 


Cette appellation est évoquée dans la tradition mentionnée (ci-dessus) et dans 
de nombreuses autres. 

Elle est appelée ‘Sept’ parce qu'elle a sept versets. Ad-Dāragutnī cite cela de 
la part de ‘Alī. On dit que c’est parce qu’elle contient sept façons de se compor- 
ter (ādāb), une dans chaque verset, mais cela est invraisemblable (bu'd). On 
dit aussi que c’est parce qu’il y manque sept lettres, à savoir t, &, h, Z, š, z et f. 
Al-Mursī dit: ‘Cela est bien plus faible que ce qui précède, parce qu'une chose 
n’est nommée que par ce qu’on y trouve et non par ce qui y fait défaut’. 

Quant à l'appellation al-matānī, elle pourrait être dérivée de al-tan® 
(louange), à cause de la louange à Dieu (*) qu’elle contient; elle pourrait venir 
aussi de al-tunya (exclusion), parce que Dieu l’a exclusivement réservée à cette 
communauté; enfin, elle pourrait venir de at-tatniya (redoublement), parce 
que, dit-on, elle est répétée deux fois à chaque unité de prière, ce qui est 
confirmé par ce que cite Ibn Garir (at-Tabari), avec une bonne chaîne de trans- 
mission, de la part de ‘Umar qui dit: Les Sept Redoublés sont l Ouvrante du 
Livre qui est répétée deux fois à chaque unité de prière’. On dit également que 
c’est parce qu'elle est répétée dans une autre sourate; parce qu’elle est des- 
cendue deux fois; ou encore, parce qu’elle comporte deux parties: la louange 
et l'invocation; parce que chaque fois que le serviteur récite un de ses versets, 
Dieu le double en faisant connaître sa réalisation, tout comme il est dit dans la 
tradition authentique; et, enfin, parce qu’en elle sont rassemblées l éloquence 
de la construction et la performance des significations. Il y a encore, dit-on, 
d’autres raisons. 


— Le 7°: le Tout complet 


Sufyān b. ‘Uyayna l'appelle ainsi, parce qu’elle contient entièrement les signi- 
fications du Coran; c’est ce qu’il (az-Zamahÿari) dit dans al-Ka$$af. Al-Ta'labī 
dit: ‘C’est parce qu’elle n'accepte pas d’être divisée en deux; en effet, contrai- 
rement à elle, il serait permis de réciter la moitié de chaque sourate du Coran 
dans chaque unité de prière et d'en réciter la seconde moitié dans une autre’ | 
Al-Mursī ajoute : ‘C’est parce qu’elle réunit ce qui appartient à Dieu et ce qui 
appartient au serviteur. 


8 Voir al-Higr 15, 87. 
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— Le 8°: le Trésor’ 

C'est en raison de ce qui a été dit précédemment à propos de ‘La Mère du 
Coran’; dest ce qu'il (az-Zamahšarī) dit dans al-Kaššāf. Cette dénomination 
est évoquée dans la tradition de Anas précédemment citée dans le chapitre 
quatorze. 


— Le 9°:‘la Suffisante / al-kafiya’ 


Et cela, parce qu’elle suffit pour la prière, en se passant des autres, alors que les 
autres ne peuvent pas suffire, en se passant d' elle. 


— Le10°: le Fondement 


Cela, parce qu’elle est le principe du Coran, étant la première sourate qu’il 
contient. 


Le u°: la Lumière’ 
Les 12° et 13° : ‘sourate de la Louange’ et ‘sourate du Remerciement’ 


— Les 14° et 15°: la première sourate de la Louange’ et ‘la plus courte sourate 
de la Louange' 
Les 16°, 17° et 18°: T Incantation’, ‘le Remède’ ‘la Guérison’ 


Et cela, en raison des traditions à venir dans le chapitre sur les Propriétés 
spécifiques (du Coran) (al-hawāss)!. 


— Le19°: ‘sourate de la Prière’ 
Et cela, parce que la prière repose sur elle. 


— [Le 20°]: On dit: | parmi ses noms il y a aussi ‘la Prière’, en raison de cette 
tradition: J'ai réparti la Prière entre moi et mon serviteur’. C’ est-à-dire, la 
sourate en question. Al-Mursī dit: ‘C’est parce que cette sourate fait partie de 
ce qui est nécessairement requis par la prière. Cela entre dans le chapitre de 
la dénomination de la chose par le nom de ce qui la requiert nécessairement! 
Tel est le vingtième nom. 


9 Voir p. 254. 
10 Voir Chap. 75, pp. 2176sg. 
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— Le 21°: ‘sourate de l Invocation 


Et cela, parce qu'elle contient l’ invocation dans sa parole: «Guide-nous!» (1, 
6). 


— Le 22°: ‘sourate de la Requête’ 
Pour la même raison. C'est ce que mentionne al-Imām Fahr ad-Dīn (ar-Rāzī). 
— Le 23°: ‘sourate de l’ Enseignement de la requête’ 


Al-Mursī dit: ‘C’est parce qu’on y trouve la façon de faire la requête; en effet, 
on commence par louer, avant même de demander. 


— Le 24°: ‘sourate de l Entretien intime’ 


En effet, le serviteur s’y entretient avec son Maître, en disant: «C'est toi que 
nous adorons; c’est toi dont nous implorons le secours » (1, 4). 


— Le 25°:‘sourate de l Abandon’ 


C'est aussi ce qu’elle contient dans cette même parole: «C'est toi dont nous 
implorons le secours ». 

Tels sont les noms de cette sourate sur lesquels je me suis arrêté. Ils n avaient 
jamais été rassemblés dans un livre avant cela. 


*al-Bagara 2 (la Vache) 
Hālid b. Ma‘dän l'appelle | la ‘Tente du Coran’; ce nom est cité dans une 2/356 
tradition qui remonte jusqu’au Prophète (marfū'), dans Musnad al-firdaws!!; 
et cela, en raison de son étendue et de tout ce qu’elle rassemble comme règles 
qui ne sont pas mentionnées ailleurs. Dans une tradition de al-Mustadrak, on 
l'appelle la ‘Bosse du Coran, car la bosse de toute chose est sa partie la plus 
haute. 


11 Œuvre de Šahradār b. Sirawayh b. Šahradār Abū Mansür al-Hamadānī, autrement dit al- 
Daylamī (m. 558/162). 
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* Al Imrān 3 (la Famille de Imrān) 
Saīd b. Mansur rapporte dans son Sunan que Abū Aaf dit: Dans at-Tawrāt, 
le nom de Ål ‘Imrän est Tayyiba"2. Dans le Recueil de la tradition authentique 
de Muslim (1/553), cette sourate et al-Baqara 2 sont appelées az-Zahrawan (les 
deux resplendissantes). 


* AI-Mā'ida 4 (la Table) 
Elle est également appelée les ‘Contrats’ et le ‘Salut’ Ibn al-Faras dit que c’est 
parce qu’elle sauve des anges du châtiment celui qui la possède. 


*al-Anfāl 8 (les Dépouilles). 
Abū š-Šayh (b. Hayyān) cite ce que dit Saīd b. Gubayr, à savoir: Je dis à Ibn 
‘Abbas: La sourate al-Anfal? Il répondit: C'est la sourate de Badr. 


* Barā'a 9 (Désaveu) 

Elle est également appelée le ‘Repentir’ à cause de sa parole: «Dieu a accueilli 
le repentir du Prophète ... » (9, 17), et ‘Celle qui dēshonore'. Al-Buķārī (Sahih, 
8/268-269) cite ce que dit Sa'īd b. Gubayr, à savoir: Je dis à Ibn Abbās: La 
sourate du ‘Désaveu’ ? Il répondit: Le ‘Désaveu', mais c’est ‘Celle qui déshonore’ 
Ne cessa de descendre (dans cette sourate) l’ expression ‘parmi eux ... parmi 
eux'!, au point que nous pensāmes qu’il ne restait plus personne parmi nous 
qui n'y fût pas mentionné’ Abū š-Šayh cite ce que dit ‘Ikrima, à savoir que ‘Umar 
dit: ‘A peine la descente de ‘Désaveu’ fut-elle terminée, que nous pensions qu’il 
ne resterait personne d’entre nous au sujet duquel elle ne descendrait pas. Elle 
est donc appelée: celle qui déshonore’ 

Et aussi la ‘sourate du Chātiment. Al-Hākim cite dans al-Mustadrak, ce que 
dit Hudayfa, à savoir: | ‘Celle qu'ils appellent sourate du Repentir, c’est la 
sourate du Châtiment. Abū š-Šayh (b. Hayyān) cite ce que dit Sa'īd b. Gubayr, 
à savoir: ‘Lorsqu'on lui mentionnait la sourate du Désaveu, qu'on appelle 
aussi ‘sourate du Repentir, ‘Umar b. al-Hattab disait: Elle est très proche du 
châtiment, au point que c’est à peine si elle épargne les gens, à telle enseigne 
que c’est à peine si elle en laisse un de côté! 

‘Celle qui élimine. Abū š-Šayh cite, de la part de Zayd b. Aslam, le fait 
gu un homme dit à Ibn Umar: ‘La sourate du 'Repentir'! Il demanda: Quelle 
est, parmi elles, la sourate du ‘Repentir’? Il dit: ‘Désaveu’. Il répliqua: Est-ce 


12 En raison du verset 3, 38: « durriyya tayyiba / une descendance excellente ». 

13 Effectivement, cette expression minhum et d’autres semblables lahum et wa-hum sont 
répétées avec insistance et se réfèrent, dans la quasi majorité des cas, aux gens peu 
recommandables (incroyants et hypocrites). 
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qu'il a accompli chez les hommes de grands actes en dehors d’elle? Nous ne 
l appelions que ‘Celle qui élimine’ c’est-à-dire celle qui désavoue l'hypocrisie’. 

‘L Investigatrice. Abū š-Šayh cite ce que dit ‘Ubayd b. ‘Umayr, à savoir: La 
sourate ‘Désaveu’ est appelée T Investigatrice, parce qu’elle examine ce qu’il y 
a dans le cœur des polythéistes’ 

T exploreuse / al-bahuüt’ avec la voyelle ‘a’ sur le ba”. Al-Hākim cite ce que l’on 
dit à al-Migdād, à savoir: ‘Et si tu empēchais les gens du commun de participer 
àl expédition militaire ! Il répondit: 'L Exploreuse, c’est-à-dire, Dēsaveu, nous 
anéantirait .... 

‘Celle qui creuse’. Ibn al-Faras dit que c’est parce qu’elle creuse le cœur des 
hypocrites. 

L'Instigatrice’ Ibn Abt Hätim cite ce que dit Qatäda, à savoir: ‘Cette sourate 
était appelée ‘Celle qui dēshonore, celle qui déshonore les hypocrites. Elle était 
également dite T Instigatrice' ; elle fait connaître les faiblesses et les défauts des 
hypocrites’. 

Ibn al-Faras relate que parmi ses noms, il y a aussi ‘Celle qui dissipe / 
al-mubatira. Je pense qu'il s'agit d’une erreur orthographique à partir de 
T Investigatrice / al-munagaira’. Mais, si c’est juste, les noms sont au complet 
avec dix. Par la suite, je l’ ai vue ainsi, je veux dire ‘Celle qui dissipe’, écrite de la 
main de as-Sahāwī dans Gamāl al-qurr@. Il dit que c’est parce qu'elle dissipe 
les secrets des hypocrites. 

Il mentionne également parmi ses noms: ‘Celle qui discrédite, ‘Celle qui 
punit sévèrement, ‘Celle qui chasse au loin’ et la Destructrice”. 


* an-Nahl 16 (les Abeilles) 
Qatāda dit: "Elle s’ appelle aussi la sourate des Faveurs’. C’ est ce que cite Ibn Abt 
Hātim. Ibn al-Faras dit: ‘C’ est en raison des faveurs que Dieu a énumérées, dans 
cette sourate, à l’ intention de ses serviteurs’. 


*al-Isrā' 17 (le Voyage nocturne) 
Elle est également appelée sourate ‘Qu'il soit loué! et sourate des ‘Enfants de 
Isra il’. 


*al-Kahf18 (la Caverne) 
On dit la sourate des ‘Compagnons de la Caverne’. Il en est ainsi dans une 
tradition que cite Ibn Mardawayh. Al-Bayhagī rapporte, d’après une tradition 
de Ibn ‘Abbäs qui remonte au Prophète (marfū'), gu elle est appelée, dans at- 


14  Al-mudamdima, en référence à aš-Šams 91, 14. 
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Tawrāt, la ‘Barrière, parce qu’elle s'interpose entre celui qui la récite et le Feu. 
Il ajoute que cela n’est pas reconnu (munkar)!5. 


“Ta Hā 20 
Elle est également appelée sourate de ‘Celui à qui est adressée la parole’ C'est 
ce que mentionne as-Sahāwī dans Gamāl al-qurra.. 


*aš-Šu'arā' 26 (Les Poètes) 
Dans le commentaire coranique de al-Imām Mālik elle est appelée sourate de 
‘Celle qui rassemble! 


*an-Naml 27 (les Fourmis) 
Elle est également appelée sourate de 'Sulaymān. 


*as-Saģda 32 (le Prosternement) 
Elle est aussi appelée les "Lits". 


*Fātir35 (Créateur) 
Elle est appelée sourate des 'Anges'. 


*Ya Sin 36 

Il (.) Pa appelée le ‘Cœur du Coran’. C’est ce que cite at-Tirmidī (Sunan, 5/14- 
15) à partir d’une tradition de Anas. Al-Bayhagī, à partir d'une tradition de 
Abū Bakr qui remonte jusqu’au Prophète (marfū'), cite ceci: Dans at-Tawrāt, 
la sourate Yā Sin est appelée ‘la Mise ensemble’ parce qu’elle met ensemble, 
pour celui qui la possède, les avantages de ce monde et de l’autre. Elle est aussi 
appelée ‘Celle qui repousse’ et ‘Celle qui accomplit’ parce qu’elle repousse tout 
mal de celui qui la possède et satisfait à tous ses besoins’. Il dit que c’est, en fait, 
une tradition non reconnue (munkar). 


*az-Zumar 39 (les Groupes) 
Elle est appelée sourate des "Chambres'"8. 


15 On dit aussi maģhūl, dans ce cas; c’est-à-dire, qu’il n’y a qu’un seul garant sans autorité 
ou qui est contredit par plusieurs autres. 

16 En référence au verset 32, 16. 

17 Les deux expressions se trouvent au premier verset de la sourate. 

18 L'expression guraf se trouve deux fois au verset 39, 20. 
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* Gāfir 40 (Pardonneur) 
Elle est appelée sourate du ‘Pouvoir’, et du ‘Croyant, en raison de sa (*) parole: 
«Un homme croyant dit ...» (40, 28). 


*Fussilat 41 (les Détaillés) 
Elle est appelée le 'Prosternement' et la sourate des Lampes”. 


* Al-Gātiya 45 (V Agenouillče) 
Elle est appelée le ‘Grand Chemin! ainsi que la sourate du ‘Temps qui passe’21. 
C'est ce que relate al-Kirmānī dans al-Aģā'ib. 


* Sūrat Muhammad 47 
Elle est appelée le Combat? 


* Oāf so 
Elle est appelée sourate des 'Hauts'?3. 


*Igtarabat 54 (elle approche) 
Elle est appelée la Lune*. Al-Bayhagī cite ce que dit Ibn Abbas, à savoir: Dans 
at-Tawrāt, elle est appelée ‘Celle qui blanchit, parce qu’elle blanchira le visage 
de celui qui la possède, le jour où les visages seront noircis’?5. Il ajoute que cela 
n’est pas reconnu (munkar). 


*ar-Rahmān 55 (le Miséricordieux) 
Elle est appelée, dans une tradition, la ‘Fiancée du Coran’. C'est ce que cite al- 
Bayhagī de la part de "Alī, en le faisant remonter jusqu’au Prophète (marfū'). 


*al-Muģādila 58 (la Plaideuse) 
Elle est appelée, dans l’ exemplaire coranique de Ubayy, le ‘Divorce”?6. 2/363 


19 L expression at-tawl se trouve au verset 40, 3. 

20 C'est probablement le verset 41, 37 qui justifie la première appellation; c’est le verset 41, 
12 qui justifie la seconde. 

21 Le verset 45, 18 justifie la première appellation; et le verset 45, 24, la seconde. 

22 C'est le verset 47, 20 qui justifie cette appellation. 

23 Cet adjectif qualifiant les dattiers, au verset 50, 10, justifie ce titre. 

24 Les deux expressions se trouvent dans le premier verset de la sourate. 

25 Allusion à Coran 3, 106. 

26  Az-zihar est la forme pré-islamique du divorce consistant à dire à l épouse la formule 
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*al-Hašr 59 (le Rassemblement) 
Al-Buhārī (Sahīh, 8/628) cite ce que dit Sa'īd b. Gubayr, à savoir: Je dis à Ibn 
"Abbās: La sourate du Rassemblement! Il répondit: Dis! La sourate des Bang 
n-Nadīr'. Ibn Hağar dit: C'est comme s’il répugnait à l’ appeler le ‘Rassemble- 
ment, pour qu’on ne pensât pas qu’il ce fût agi du jour de la résurrection; alors 
que le sens est ici seulement l élimination des Bann n-Naģīr. 


*al-Mumtahana 60 (l Examinée) 
Ibn Hağar dit: ‘Ce qui est canoniquement reconnu, à propos de cette appella- 
tion, c’est de vocaliser le kā” avec un a (al-mumtahana); mais, on peut aussi le 
vocaliser avec un i. Dans le premier cas, c'est une qualification de la femme 
à propos de laquelle cette sourate est descendue?”; dans le second cas (al- 
mumtahina), c' est une qualification de la sourate elle-même, comme on dit, 
à propos de Barā 9, Celle qui déshonore’?8. Et dans Gamāl al-qurr@, il est dit: 
‘Elle est également appelée la sourate de D Examen et la sourate de l’ Amitié’??. 


*as-Saff 61 (le Rang) 
Elle est appelée aussi la sourate des ‘Apôtres’50. 


*at-Talāg 65 (le Divorce) 

Elle est appelée ‘la plus courte sourate des Femmes’ C'est ainsi que l’ appelle 
Ibn Mastūd et c’est ce que citent | al-Buhārī (Sahih, 8/654) et un autre. Ad- 
Dāwūdī nie cela, en disant: Je ne pense pas que T expression la plus courte’ ait 
été retenue. Et on ne dit jamais, à propos des sourates du Coran: la plus courte 
ou la plus petite’. Ibn Haģar dit: ‘C’est une réponse basée sur des traditions 
établies sans chaîne de transmission. Le fait d’être court ou long est une affaire 
relative’. Al-Buķārī (Sahih, 2/246) cite ce que dit Zayd b. Tabit, à savoir: La plus 
longue des deux plus longues; et il veut signifier par là la sourate ot Aaf 7. 


*at-Tahrīm 66 (l Interdiction) 
On dit qu’elle est la sourate de ‘Ce qui est interdit’ et la sourate ‘Pourquoi 
interdis-tu 2721. 


suivante: ‘Tu es pour moi comme le dos (zahr) de ma mère! Il est fait allusion à cette 
pratique aux versets 58, 2-3. 

27  Ils’agirait de Umm Kultūm Bint ‘Uqba b. Abt Mut (NdE). 

28 Il faut donc comprendre ici: ‘Celle qui examine’. 

29 Ce terme est employé deux fois au verset 60, 1 et une fois au verset 60, 7. 

30 Ce titre se trouve au dernier verset 61, 14. 

31 Cette interrogation se trouve au verset 66, 1. 
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*Tabāraka 67 (Ou'ilsoit béni!) 

Elle est appelée la sourate du "Royaume'??. Al-Hākim et d’autres citent ce que 
dit Ibn Mas‘üd, à savoir: | Dans at-Tawrāt, elle est la sourate du ‘Royaume’; elle 
est aussi ‘Celle qui empêche’ parce qu’elle empêche le châtiment du tombeau’ 
At-Tirmidī (Sunan, 5/16 et 18) cite cette tradition de Ibn *Abbās qui remonte 
jusqu’au Prophète (marfu‘): ‘Elle est ‘Celle qui empêche’; elle est ‘Celle qui 
sauve, parce qu'elle sauve du châtiment du tombeau’. Et dans le Musnad de 
‘Abd (b. Humayd b. Nasr), il y a dans une tradition: | ‘Elle est ‘Celle qui sauve’ 
et ‘Celle qui plaide’ car elle plaidera, au jour de la résurrection, auprès de son 
Seigneur, pour celui qui la récite’. Et dans at-Tarih de Ibn ‘Asäkir, selon une 
tradition de Anas, l’ Envoyé de Dieu (.) l appelle ‘Celle qui sauve’. At-Tabarānī 
cite ce que dit Ibn Mas‘üd, à savoir: ‘Au temps de D Envoyé de Dieu (.), nous 
l appelions ‘Celle qui empêche”. Et dans Gamāl al-qurrà,, elle est également 
appelée ‘Celle qui préserve’ et ‘Celle qui empêche absolument’. 


*Sa’ala 70 (Ila demandé) 
Elle est appelée les ‘Escaliers’ et ‘Ce qui échoit’. 


* Amma 78 (Au sujet de quoi?) 
On dit qu’elle est la ‘Nouvelle’ T Interrogation mutuelle’ et les Nuées’54. 


* Lam yakun 98 (Ils ne sont pas) 
Elle s'appelle la sourate des ‘Gens de l’ Ecriture’; c’est ainsi qu’elle est appelée 
dans le recueil coranique de Ubayy. On l’ appelle aussi la sourate de la ‘Preuve’ 
la sourate de ‘Ce qui est droit, la sourate de la ‘Création’ et la sourate de la 
‘Séparation’. Tout cela est mentionné dans Gamāl al-gurrā”5. 


32 C’est l'appellation retenue actuellement. ‘Qu'il soit béni’ est le début de la sourate. 

33  Lappellation retenue par l’auteur est le premier mot de la sourate; l'appellation ‘les 
Escaliers' est celle qui est officiellement employée; l'expression se trouve au verset 70, 
3; ‘Ce qui ēchoit' se trouve au verset 70, 1. 

34 ‘Au sujet de quoi?’ est le début de la sourate; ‘Nouvelle’ est le titre officiel et le terme se 
trouve au verset 78, 2; par contre, le terme 'Nučes' se trouve au verset 78, 14. 

35 “Ils ne sont pas’ sont les premiers mots de la sourate; l expression ‘les Gens de l Ecriture’ 
est dans le verset 98, 1; l expression ‘la Preuve’ est l appellation officielle; elle se trouve 
aux versets 98, 1 et 4; l expression ‘droit’ se trouve au verset 98, 3. 
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* A-ra'ayta 107 (As-tu vu?) 
Elle s' appelle la sourate de la Rētribution' et la sourate de T Utilité commune"$. 


*al-Kāfirūn 109 (les Mécréants) 
Elle est appelée ‘Celle qui ēlimine'?7 ; c’est ce que cite Ibn Abī Dam, de la part 
de Zurāra b. Awfä qui dit dans Gamāl al-gurrā”: Elle est aussi appelée la sourate 
del Adoration’?8. 

* Il dit aussi que la sourate an-Nasr uo (le Secours) est appelée la sourate de 
l Adieu, en raison de ce qu’il y a comme allusion à sa (.) mort; 

* que la sourate Tabbat m (Pērissent!) est appelée la sourate des ‘Fibres de 
bois’ (111,5); 

* que la sourate al-Ihlas 112 (la Pureté) est appelée le ‘Fondement, parce 
qu'elle contient la proclamation de l’unicité de Dieu qui est le fondement de 
la religion; 

* et que al-Falag n3 (l Aube) et an-Nās 114 (les Hommes) sont dites les deux 
‘Protectrices / al-Mu‘awwidatan, avec le wāw vocalisé ʻi’, et les deux Murmu- 
rées’; ce qui vient de | expression: ‘parler en murmurant. 


Nota Bene [fondement de la dénomination; dénomination par les noms 
des prophètes] 


Dans al-Burhan, az-Zarkašī dit: ‘Une recherche s'impose à propos de la mul- 
tiplication des noms (des sourates): correspond-elle à la décision divine 
(tawgīfī)39 ou bien est-elle en fonction des convenances? Si ce dernier cas 
se vérifie, il ne manquera pas de se présenter un astucieux pour extraire de 
chaque sourate une multitude de significations qui nécessiteront la déri- 
vation de noms pour cette sourate; ce qui est à écarter’. Il ajoute: ‘Il faut 
considérer la spécificité de chaque sourate au moyen du nom qui la désigne. 
Il n'y a pas de doute que les arabes sont attentifs à extraire les signifiants 
de beaucoup de signifiés, à partir d'une rareté ou d’une étrangeté qui se 
trouve dans la chose concernée, en tant que particularité ou qualité qui la 





caractérise, ou bien qui est en rapport avec elle de la façon la plus exacte, la 


36 Cette dernière dénomination est celle qui est officielle; l’ expression est au verset107, 7. Ici, 
l’auteur cite les premiers mots de la sourate. Quant à l'expression ad-din (la Rētribution), 
elle se trouve au verset 107, 1. 

37 Cette appellation a déjà été donnée à Barā 9, p. 358. 

38  Enraison de la racine de l adoration répétée huit fois. 

39 Ou à la décision prophétique. Nous avons aussi traduit par ‘arrêt’; on pourrait aussi parler 
de ‘désignation’ de la part de Dieu et du Prophète. 
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plus fréquente et la plus antérieure; et cela pour que celui qui la considère 
en connaisse le signifié. Ils désignent donc la partie du discours ou le long 
poème par ce qu’ils contiennent de plus notoire’. 

‘Et c’est ainsi qu’on a procédé pour les dénominations des sourates du 
Coran. Par exemple, la sourate de la Vache 2 est appelée ainsi, en raison 
de son lien avec l’histoire de la vache qui s’y trouve mentionnée et de 
l étonnant trait de sagesse qu’elle contient. La sourate des Femmes 4 est 
appelée ainsi, à cause des nombreuses règles relatives aux femmes qui y sont 
répétées. La sourate des Bestiaux 6 est appelée ainsi à cause des détails de 
leur condition; et même si l’ expression de ‘bestiaux’ se trouve dans d’autres 
sourates, cependant, le procédé détaillé, que l’on trouve dans sa (*) parole: 
«Et dans les bestiaux, portage et monture … », jusqu’ à sa parole: «... ou bien 
étiez-vous témoins ...» (6, 142—144), ne se trouve pas ailleurs. De même, la 
mention des femmes est faite dans d’autres sourates, certes; mais, les règles 
les concernant qui y sont répétées et développées ne le sont pas en dehors de 
la sourate des Femmes 4. C'est la même chose pour la sourate de la Table 5; 
la mention de cette table n’est faite nulle part ailleurs; elle est donc appelée 
par ce qui la spécifie’ 

Il continue: ‘Si l’on dit que, dans la sourate de Hūd u, sont également 
mentionnés Nūh, Sālih, Ibrahim, Lūt, Šu'ayb et Mūsā; alors, pourguoi est- 
elle spécifiée par le seul nom de Hūd, bien que l’histoire de Nüh qui s’y 
trouve soit plus ample et plus longue? On répondra que ces histoires sont 
reprises dans les sourates al-Arāf 7, Hūd n et aš-Šu'arā” 26 de façon plus 
ample qu’elles ne le sont dans d’autres; mais, le nom de Hüd n’est jamais 
répété autant dans une de ces trois sourates que dans la sienne; en effet, il 
y est répété quatre fois*; or la répétition est une des plus fortes raisons que 
nous ayons mentionnées’. 

Il ajoute, enfin: ‘Et si l’on dit que le nom de Nüh y est répété six fois*!? On 
répondra que, étant donné qu’une sourate toute spéciale (71) a été consacrée 
à l'évocation de Nüh et de son histoire avec son peuple et qu'il ny a rien 
d'autre que cela, il était donc mieux qu’elle soit appelée par son nom, plutôt 
qu'une sourate qui contenait son histoire, certes, mais aussi l’histoire d’un 
autre’ Fin de citation. 

Quant à moi, je dis qu’on est amené à s'interroger, en disant qu’il y a des 
sourates, dans lesquelles sont racontées des histoires de prophètes et qui 


40 Enréalité,ily est répété cinq fois: quatre au cours de son histoire et une à la fin de l’histoire 


de Šu'ayb (11, 89) (NdE). 
41 En rēalitē, il y est répété huit fois (NdE). 
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sont appelées par leur nom. Par exemple: les sourates de Mob 71, de Hūd n, 
de Ibrāhīm 14, de Yünus 10, de Ål Imrān 3, de Tā Sin. Sulaymān 27*2, de Yūsuf 
12, de Muhammad 47, de Maryam 19, de Lugmān 31, de al-Mu'min3. 

Il en est de même pour les sourates contenant l’histoire de groupes, par 
exemple: les sourates de Banū Isrā'īl 17, de Ashāb al-Kahf 18, de al-Hiģr 15, 
de Saba” 34, de al-Malā'ika 35, de al-Ginn 72, de al-Munāfigūn 63, de al- 
Mutaffifin 83. Et malgré tout cela, n’est consacrée à Mūsā aucune sourate 
qui porte son nom, bien qu’il soit souvent mentionné dans le Coran, au 

2/370 point que certains disent que le Coran est presque tout entier | (au sujet de) 
Müsa. La sourate la plus apte à porter son nom serait Tā Ha 20, ou al-Qasas 
28, ou encore al-Afaf 7, en raison de l ampleur de son histoire dans les trois 
qui n’est pas étendue dans les autres. C’est la même chose pour l’histoire 
de Adam qui est mentionnée dans nombre de sourates, et pourtant aucune 
ne porte son nom; c’est comme si la sourate a/-Insān (l Homme) 76 suffisait 
pour cela. Il en est de même pour l’histoire de l’ égorgé qui fait partie des 
merveilleuses histoires (37, 102-109); or la sourate as-Saffat 37 n'en prend 
pas le nom. L'histoire de Dāwūd est mentionnée dans la sourate Sad 38 et 
elle n’en prend pas le nom. Il faut réfléchir sur la raison de cela. Cependant, 
pour ma part, j'ai vu après cela, dans Gamāl al-qurra de as-Sahäwi, que 
la sourate Tā Ha 20 s'appelle la sourate de al-Kalīm*5; al-Hudalī, dans son 
Kāmil, l'appelle la sourate de Musa. J'y ai vu aussi que la sourate Sad 38 est 
appelée la sourate de Dāwūd. J'ai vu également, dans ce que dit al-Ga‘bari, 
que la sourate as-Sāffāt 37 est appelée la sourate de ad-Dabih (l égorgé). Mais 
tout cela aurait besoin d’un fondement traditionnel. 





Section 5 [les sourates qui ont le même nom] 


De même qu’une seule sourate peut avoir plusieurs noms, de même plusieurs 
sourates peuvent avoir le même nom. Par exemple, les sourates appelées Alif 
Lam Mon ou Alif Lam Ra, si l on suit l opinion selon laquelle les lettres initiales 
des sourates leur servent de nom. 


42 Pour ceux qui l appellent ainsi; dans la version actuellement officielle, elle s’appelle an- 
Naml (Les Fourmis). 

43 Ce croyant (mwmin) est un homme de la famille de Fir'awn dont il est question au verset 
40, 28 et suivants. 

44  Sinousdisions an Musa ou fi Mūsā, ce serait mieux (NdE). 

45 C'est-à-dire, ‘celui à qui Dieu a parlé’ à savoir Mūsā (cfr. 4, 164). 
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Remargue sur la vocalisation du nom des sourates 


Dans Šarh at-Tashīl, Abū Hayyān dit qu’il y a des sourates qui sont désignées 
par une proposition qui s'6nonce comme: « Qul ühiya | Dis! M'a été révé- 
16...» (72,1) et «Atā amru llāhi | L ordre de Dieu arrive» (16, 1); ou bien par 
un verbe sans pronom qu’on vocalise comme ce qui est diptote; cependant, 
pour ce qui débute par une hamza de liaison, son alif devient disjonctif et 
son ta’ se change en ha’ dans le stop vocal; on l'écrit même bo" à la façon 
du stop vocal. On dira: J'ai lu (la sourate) igtarabata (54, 1), ce qui donne 
avec le stop vocal: igtarabah. Quant à la vocalisation a, c’est parce que cette 
parole est traitée comme un nom et que les noms se vocalisent, à moins 
qu'ils ne soient à l’état construit. Pour ce qui est du changement de la hamza 
de liaison en hamza disjonctive, c’est parce que la première n existe pas dans 
les noms, sauf dans des expressions conservées telles quelles qui n’ont pas 
de cas analogues. En ce qui concerne le changement du ta’ en ha’, c’est parce 
qu'il a le même statut du tā” du féminin dans les noms et on l'écrit aussi bo, 
parce que l'écriture suit généralement le stop vocal. 

D’autres sont désignées par un nom; s’il s’agit d'une seule lettre de 
l'alphabet à laquelle on annexe ‘sourate de, selon Ibn Usfūr, on la prononce 
avec le stop vocal, | sans la vocaliser; selon aš-Šalawbīn, deux solutions 
sont permises: le stop vocal ou la vocalisation. Le premier cas est appelé 
‘énonciation’, car ce sont des lettres séparées qui gi ēnoncent comme elles 
sont. Le second cas consiste à prendre cela comme un nom des lettres de 
l'alphabet et, alors, il est permis de le décliner complètement en fonction de 
la mise au masculin de la lettre ou de le traiter comme diptote en fonction 
de sa mise au féminin®f. Si on ne lui annexe ‘sourate de’ ni explicitement ni 
implicitement, alors on peut faire le stop vocal ou la vocalisation triptote ou 
diptote. 

S'il y a plus d’une lettre et si cela suit le paradigme des noms étrangers, 
comme fasin et hāmīm, auxquels on annexe ou non ‘sourate de, on les 
énoncera et on les vocalisera comme un diptote, à cause de leur forme 
paradigmatique telle que Qabil et Habil. Si on ne les assimile pas à un tel 
paradigme et si on peut les composer comme, par exemple, fäsin mīm, tout 
en leur annexant ‘sourate de, alors, on les énoncera et on les vocalisera, 
soit comme un tout composé avec le son ‘a’ du nūn (tāsīnamīm), comme 


46 Ce qui veut dire que, dans le premier cas, on considère Qaf 50, par exemple, comme 
phonème désignant la lettre, c’est-à-dire, comme n’importe quel nom et alors on le met 
au masculin et on le décline complètement; si on considère Qaf comme lettre, alors il est 


au féminin et diptote. 
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hadramavt, soit avec la vocalisation du nūn (tāsīni/a), en tant qu’ annexé 
ā ce gui vient aprēs (mīm), soit comme triptote (i) ou diptote (a), selon 
que l'on croit qu’il s’agit de la mise au masculin (du nom de la lettre) ou 
de la mise au féminin (de la lettre elle-même). Si on ne lui annexe pas 
‘sourate de, on fera le stop vocal en fonction de l’ énonciation, la forme sera 
comme dans hamsa(ta) 'ašara, et la vocalisation sera diptote. Si le composé 
n’est pas possible, il n’y a pas de stop vocal, sous réserve de savoir s’il y a 
annexion ou non de ‘sourate de, comme KHY'$ et HM‘SQ; la vocalisation 
n’est pas permise, | parce qu’il n’y pas de cas semblables dans les noms 
arabisés, sa composition n'étant pas un vrai mélange, et parce que cela 
n’est pas composé comme des noms courants. Yūnus (b. Habib) permet sa 
vocalisation comme diptote. 

D'autres, enfin, sont désignées par un nom autre qu'une lettre de l’alpha- 
bet. S'il a Particle, il se met au génitif, comme al-Anfali 8, al-Arafi 7 et al- 
Anāmi 6, sinon il est diptote, si on ne lui annexe pas ‘sourate de, comme, 
par exemple: ‘Voici Hūdu u et Nūhu 7v et J'ai récité Hūda et Nuha’. Si on le 
lui annexe, il demeure comme auparavant; en effet, s’il y a quelque chose 
qui exige qu’il soit diptote, il est diptote, par exemple: J ai récité la sourate 
de Yünusa 10’; sinon, il est triptote, comme sourate de Nühin 71 et sourate de 
Hūdin u. Fin de citation résumée. 





Conclusion [parties et éléments du Coran] 


Le Coran se divise en quatre parties et chacune d' elles porte un nom. Ahmad 
(Ibn Hanbal, Musnad, 4/107) et d’autres citent, à partir d’une tradition de 
Wātila b. al-Asga', ce que dit l Envoyé de Dieu (.), à savoir: ‘A la place de at- 
Tawrāt, on m'a donné les ‘sept longues’; à la place de az-Zabūr (les Psaumes), 
les ‘centaines’; à la place de al-Ingil, les ‘secondes’ et on m'a donné la préférence 
grâce au ‘détaillé? On en dira davantage, dans le chapitre qui convient à cela, si 
Dieu (*) veut{7! 

Dans Gamäl al-qurra’, un ancien dit: “ly a des places, des jardins, des espaces 
clos, des épouses, des étoffes en brocards de soie [et des promenades]. Ses 
places sont ce qui s'ouvre par Alif Lam Mm: ses jardins sont ce qui s’ ouvre 
par Alif Lam Ra; ses espaces clos sont les sourates de la louange“8; ses épouses 


47  Eneffet, tous ces termes seront expliqués et définis dans la conclusion du Chap.18, pp. 412- 


417. 
48 Les sourates commençant par « Louange à Dieu», à savoir 6, 18, 34 et 35. 
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sont les sourates de la glorification*?, ses brocards de soie sont la famille des 
Hā Mīm5? et ses promenades sont le 'dētaill6'5!. On a dit: Les Tawāsīn"?, les 
Tawāsīm"3, la famille des Ha Mīm ou les Hawamim'5{. 

Je dis que al-Hākim cite ce que dit Ibn Mas‘üd, à savoir: Les Hawāmīm sont 
les brocards de soie du Coran’. As-Sahawi dit: ‘Les frappes (gawāri') du Coran 
sont les versets avec lesquels on se protège et on se procure la sécurité55. Ils 
sont appelés ainsi, parce qu’ils frappent aš-Šaytān, l’écartent et le répriment; 
comme, par exemple, le verset du Trône (2, 255), les deux protectrices (113 et 
114), etc .... 

J'ajoute encore que dans le Musnad (3/439—440) de Ahmad (Ibn Hanbal), 
d’après une tradition de Mu'ād b. Anas qui remonte jusqu'au Prophète 
(marfū'), il est dit: Le verset de la puissance est: « Louange à Dieu qui n’a point 
adopté d'enfant … » (17, n1). 


49 Les sourates commençant par sabbaha, yusabbihu, sabbih et subhāna, à savoir 17, 57, 59, 
61, 62, 64 et 87. 

50  Ils’agirait des sourates 40 à 46 qui commencent par ces deux lettres. 

51 Voir la note 179 du Chap. 1, p. no. 

52  Ilyena deux:26 et 28. 

53  Iln'yena qu’une seule: 27. 

54 Ce sont les sourates 40 à 46 qui commencent par ces deux lettres. 

55 _Ils’agit des versets qui renferment une malédiction contre aš-Šaytān et qui, prononcés ou 
portés sur le corps, servent à éloigner le danger (Kazimirski). 
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Recueil et agencement du Coran 


Dans son Fawā'id, ad-Dayr'āqūlř dit: Ibrahim b. Baššār nous a rapporté: Sufyan 
b. ‘Uyayna nous a rapporté de la part de az-Zuhrī, de la part de ‘Ubayd, ce que 
dit Zayd b. Tābit, à savoir: ‘Le Prophète (.) mourut, alors que le Coran n avait 
pas été encore recueilli sur quelque chose! 

Al-Hattābī dit: Il (.) n’a pas recueilli le Coran dans l’ exemplaire, uniquement 
parce qu’il s'attendait à? éventualité d’un abrogeant de quelque décision ou de 
quelque lecture. Et lorsque, avec sa mort, se termina sa descente, Dieu inspira 
(alhama) cela aux califes bien guidés, pour réaliser sa vraie promesse de confier 
la responsabilité de le conserver pour cette communauté. Cela commença 
grâce aux bons offices de (Abū Bakr) as-Siddīg, suivant le conseil de Umar. 

Quant à ce que cite Muslim (Sahih, 4/2298—2299), à partir d’une tradition 
de Abū Sa'īd, disant que P Envoyé de Dieu (.) avait dit: ‘N’ écrivez rien de moi 
autre que le Coran..., cela ne l’ infirme en rien. En effet, ce discours porte sur 
une mise par écrit bien spécifique d' une qualité particulière, le Coran ayant été 
entièrement écrit au temps de D Envoyé de Dieu (.), mais sans avoir été recueilli 
dans une seule recension ni ordonné en sourates. 


[Considérations sur le recueil du Coran à trois reprises] 
Dans al-Mustadrak, al-Hākim dit que le Coran a été recueilli à trois reprises. 


A — La première fois, ce fut en présence du Prophète (.). Puis, il cite, avec une 
chaîne de transmission cautionnée par les deux Šayh-s (al-Buķārī et Muslim), 
ce que dit Zayd b. Tābit, à savoir: Nous étions chez D Envoyé de Dieu (.) en train 
de compiler le Coran à partir de fragments . ` Al-Bayhagī dit: ‘Il semble que le 
sens de cela soit la compilation de ce qui était descendu comme versets épars 
dans les sourates respectives et leur recueil dans ces sourates selon l’ indication 
du Prophète (.). 


1 Originaire de Dayr 'Āgūl, village du district de Baģdād (NdE). 
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B — La deuxième fois, ce fut en présence de Abū Bakr. 


* [Rôles de Abū Bakr, Umar, Alī et de Salim client de Abū Hudayfa] 
Al-Buķārī rapporte, dans son Recueil de la tradition authentique (9/10-n), ce 
que dit Zayd b. Tābit, à savoir: ‘Abu Bakr m’ envoya chercher, lors du massacre 
des gens de al-YUmäma. Alors, ‘Umar b. al-Hattāb se trouvait chez lui et Abū 
Bakr dit: Umar est venu me voir et m'a dit: Le massacre a frappé durement 
les lecteurs du Coran et je crains qu’il ne frappe aussi durement les lecteurs 
d’autres régions et que beaucoup de Coran disparaisse. Moi, je pense que tu 
dois ordonner qu’on recueille le Coran. Alors, je dis à Umar: Comment ferais- 
tu? une chose que I Envoyé de Dieu (.) n’a jamais faite? ‘Umar répondit: Par 
Dieu! C’est la meilleure chose à faire. Et il ne cessa de me le répéter, jusqu’ à ce 
que Dieu n ouvrit mon cœur à cela au point de penser à ce sujet ce que pensait 
‘Umar’. Zayd ajoute: ‘Abu Bakr dit: Tu es un garçon intelligent et nous n avons 
aucun doute à ton sujet. C’est toi qui écrivais ce qui était révélé (al-wahy) à 
l Envoyé de Dieu (.). Donc, mets-toi en quête du Coran et recueille-le. — Par 
Dieu! S'il l’on m avait chargé de transporter quelque montagne, cela n aurait 
pas été plus lourd pour moi que l’ordre que j’ avais reçu de recueillir le Coran! - 
Alors, je dis: Comment pouvez-vous faire, vous deux, une chose que l Envoyé 
de Dieu (.) n’a jamais faite ? Il dit: Par Dieu! C’est la meilleure chose à faire. Et 
Abū Bakr ne cessa de me le répéter, jusqu’ à ce que Dieu n ouvrit mon cœur à 
ce à quoi il avait déjà ouvert celui de Abū Bakr et de Umar. Je me mis en quête 
du Coran, le recueillant de sur des tiges de palmiers, de sur de minces pierres 
et de dans le cœur des hommes. J'ai trouvé la fin de la sourate at-Tawba 9 chez 
Abū Huzayma al-Ansari et je ne l’ai trouvée chez personne d' autre: « Vous est 
venu un envoyé … » (9,128), jusqu’à la fin de Barãa (9, 128—129). Ces pages sont 
restées chez Abū Bakr jusqu’à ce que Dieu ne le fit mourir; puis, chez ‘Umar, 
sa vie durant; puis, chez Hafsa, la fille de Umar.. 

Dans al-Masāhif, Ibn Abt Dāwūd cite avec une bonne chaîne de transmis- 
sion, ce que dit ‘Abd Hayr, à savoir: J'ai entendu ‘Ali dire: C'est Abū Bakr qui 
est le plus digne de récompense en ce qui concerne les recueils coranigues. La 
miséricorde de Dieu soit sur Abū Bakr! Ce fut le premier qui recueillit le Livre 
de Dieu’. Mats, il cite également, | par le truchement de Ibn Sirin qui rapporte 
ce que dit 'Alī, à savoir: ‘Lorsque l’ Envoyé de Dieu (.) mourut, je jurai de ne pas 
prendre sur moi mon manteau, si ce n’est pour la prière du vendredi, tant que 
je n’aurais pas recueilli le Coran’. Et il le recueillit. 

Ibn Haģar dit: ‘Cette tradition est faible (da7f), à cause de la rupture de sa 
chaîne; et, dans l’ hypothèse de son authenticité, on veut dire par ‘recueillir, 


2 Dans le manuscrit S nous avons 'ferions-nous, ce qui peut-être vaut mieux (NdE). 
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ľ apprendre par cœur. La recension précédente de ‘Abd Hayr est parfaitement 
authentique et c’est sur elle qu’on s'appuiera’. 

Quant à moi, je dis que nous est parvenu, par une autre voie, et cité par Ibn 
ad-Durays dans son oda", ce qui suit: Bišr b. Musa nous a rapporté: Hawda 
b. Halīfa nous a rapporté: ‘Awn nous a rapporté de la part de Muhammad b. 
Sīrīn ce que dit ‘Ikrima, à savoir: ‘Lorsque, après l’obédience à Abū Bakr, ‘Ah 
b. Abī Talib se fut installé chez lui, on dit à Abū Bakr: Il répugnait à te faire 
obédience. Envois-le chercher. Il dit: As-tu répugné à me faire obédience? Il 
répondit: Non! Par Dieu! Abū Bakr lui dit: Qu’ est-ce qui t'a fait t installer loin 
de moi? Il dit: J'ai vu qu'on fait des ajouts au Livre de Dieu. Alors, je me suis 
dit que je ne revêtirais mon manteau que pour la prière, tant que je ne l’ aurais 
pas recueilli. Abū Bakr lui dit: Comme ta pensée est excellente !”. Muhammad 
(b. Sīrīn) ajoute: Je dis à ‘Ikrima: Ils l ont compilé tel qu’il est descendu: un 
passage après l’autre. Il répondit: Si les hommes et les djinns se rassemblaient 
pour le compiler de cette façon, ils ne le pourraient pas’. 

Ibn Ašta l’a cité dans al/-Masähif sous une autre forme, d’après Ibn Sirin; | 
selon cette version, il écrivit dans son recueil coranique l’abrogeant etl’ abrogé; 
et Ibn Sīrīn dit: J'ai cherché cet écrit; j'ai même écrit à ce sujet à al-Madīna et 
je mai pas pu l'avoir’ 

Ibn Abī Dāwūd cite, par le truchement de al-Hasan, le fait que ‘Umar 
demanda ce qu’il en était d'un verset du Livre de Dieu. On lui répondit qu’il 
était avec un tel qui fut tué le jour de al-YUmäma. Alors, il dit: Nous sommes 
à Dieu! Et il ordonna qu’on recueillit le Coran! Il fut le premier à le rassem- 
bler dans le recueil coranique. La chaîne de transmission de cette tradition 
est interrompue; et | expression: ‘il fut le premier à le rassembler’ signifie qu’il 
demanda qu'on le rassemblāt. 

Pour ma part, je dis que, comme transmis par un seul rapporteur (ģarīb) à 
propos de ce qui a été dit au sujet du premier qui recueillit le Coran, il y a ce 
que cite Ibn Ašta dans Kitāb al-masāhif, par le truchement de Kahmas, de la 
part de Ibn Burayda qui dit:'Le premier qui rassembla le Coran dans un recueil 
fut Salim client de Abū Hudayfa. Il fit le serment de ne porter de manteau que 
lorsqu'il l’ aurait recueilli. Et, de fait, il le recueillit. Puis, ils se consultērent pour 
savoir comment l'appeler. Quelqu'un dit: Appelez-le as-Sifr. Il répondit: C'est 
la façon des juifs d'appeler (leur livre). Ils y répugnèrent donc. Il reprit: Jai 
vu le même chez les Abyssins qui est appelé le ‘recueil’ (al-Mushaf). Alors, 
leurs avis s accordērent, pour l’ appeler le ‘recueil? La chaîne de transmission 
de cette tradition est également interrompue, mais elle est acceptable, parce 
qu’il s'agirait d’un de ceux qui ont recueilli le Coran sous l’ordre de Abū Bake, 


3 Voir à ce sujet Chap. 17, p. 345. 
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* [Question des deux témoins obligatoires] 

Ibn Abī Dāwūd cite ce que dit Yahyā b. ‘Abd ar-Rahmān b. Hātib, à savoir: ‘Se 
présenta ‘Umar, en disant: Quiconque a reçu de l’ Envoyé de Dieu (.) quelque 
chose du Coran, qu’il l apporte! Ils avaient écrit cela sur des feuilles, des 
tablettes et des tiges de palmier. On n acceptait rien de personne, tant que 
ce n’était pas attesté par deux témoins. Cela montre que Zayd (b. Tābit) ne 
se contentait pas du simple fait que ce fût écrit, tant que ne témoignait pas 
celui qui l'avait appris (de l Envoyé), en l entendant de ses propres oreilles 
(samā'an), malgré le fait que Zayd T ait lui-même mémorisé; il faisait cela par 
excès de précaution’ 

Ibn Abt Dāwūd cite également, par le truchement de Hišām b. Urwa, ce que 
dit son père, à savoir : ‘Abu Bakr dit à Umar et à Zayd: Asseyez-vous à la porte de 
la mosquée et si quelqu'un se présente à vous avec deux témoins de quelque 
chose du Livre de Dieu, ēcrivez-le. Les transmetteurs de cette tradition sont 
fiables, bien que sa chaîne soit interrompue. 

Ibn Haÿar dit: ‘C’est comme si le sens des ‘deux témoins’ était la mēmorisa- 
tion et l'écriture’ 

Dans Gamāl al-gurrā”, as-Sahāwī dit: ‘Cela signifie que les deux témoignent 
que ce qui est écrit l’a été devant I Envoyé de Dieu (.); ou bien que cela fait 
partie des façons selon lesquelles le Coran est descendu’. 

Abū Šāma dit: ‘Leur objectif était de ne rien écrire si ce n’est à partir de 
cela même qui avait été écrit devant le Prophète (.) et non à partir de la simple 
mémorisation’. Il ajoute: ‘Et voilà pourquoi, il dit à propos de la fin de la sourate 
at-Tawba 9: Je ne Tat trouvée chez personne d'autre; c’est-à-dire, je ne l'ai 
trouvée écrite chez personne d' autre; parce qu’il ne se contentait pas de la 
mémorisation sans l'écriture’ 

Quant à moi, je dis: ou bien cela signifie que les deux témoignaient que cela 
faisait partie de ce qui avait été soumis au Prophète (.), l’année de sa mort, 
comme on l’a déjà cité dans ce qui précède, à la fin du seizième chapitre“. 

Dans al-Masāhif, Ibn Ašta cite ce que dit al-Layt b. Sa‘d, à savoir: ‘C’est Abū 
Bakr qui fut le premier à recueillir le Coran; Zayd T écrivit. Les gens venaient 
trouver Zayd b. Tābit qui n’ écrivait aucun verset sans deux témoins équitables. 
On ne trouva la fin de la sourate Barāa 9 que chez Abū Huzayma b. Tābit. Il 
dit: Ecrivez-la, car l’ Envoyé de Dieu (.) a fait de son témoignage | l équivalent 
du témoignage de deux hommes. Et il l écrivit. Umar apporta le verset de la 
lapidation et (Zayd) ne l’écrivit pas, car il était seul (à témoigner)! 


4 Voir p. 335. 
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* [Question des supports de l'écriture] 

Dans Kitāb fahm as-Sunan, al-Hārit al-Muhāsibī dit: ‘L écriture du Coran n’est 
pas une nouveauté, car il (.) avait ordonné de l’ écrire. Cependant, il était dis- 
persé sur des fragments, des omoplates et des tiges de palmier. (Abū Bakr) 
as-Siddīg ordonna seulement de transcrire ces fragments d'un support sur 
un autre, en les rassemblant. Et d 6tait comme les feuilles qu’on trouva dans 
la maison de l Envoyé de Dieu (.) et sur lesquelles le Coran était éparpillé. 
Quelqu'un les recueillit il les lia avec une corde, pour que rien ne s’en perdit’ 
Il ajoute: 'Et si l’on dit: Comment pouvait-on avoir confiance en ceux qui pos- 
sédaient ces bouts de tissus et en la mémoire des hommes? On répondra que 
c’est parce qu’ils faisaient preuve d’une composition de langage miraculeuse 
et d'un ordre d' ēlocution remarquable, ayant été témoins de sa récitation par 
le Prophète (.) durant vingt ans. Par conséquent, la falsification de ce qui ne 
faisait pas partie du Coran était assurée. La peur venait uniquement de ce que 
quelque fragment authentique ne pût disparaître’. 

On a dit précédemment, dans la tradition de Zayd, que ce dernier recueillit 
le Coran à partir ‘de tiges de palmiers et de minces pierres’; dans une autre 
version: ‘de fragments’; dans une autre : ‘de morceaux de parchemin’; dans une 
autre: ‘d’omoplates’; dans une autre: ‘de côtes’; et, enfin, dans une autre: ‘du 
bois des selles’. Les tiges de palmiers / al-‘usub est le pluriel de 'asīb, c’est-à-dire, 
les palmes dépouillées de leurs feuilles; ils enlevaient les feuilles et | écrivaient 
sur l'extrémité la plus large. Les pierres minces / al-lihāf, avec un lām vocalisé 
'i, un bo pointé non redoublé et un Jo" final, est le pluriel de lahfa, avec un 
lām vocalisé ‘a’ et un ha’ sans voyelle, qui signifie une pierre plate et mince. 
Al-Hattābī parle de plaques de pierre. Les fragments / ar-riqā‘ est le pluriel 
de rug'a; ce peut être un fragment de peau ou de parchemin ou de papier 
(papyrus). Les omoplates / al-aktaf est le pluriel de katif; il s’agit de l os du 
chameau ou du mouton; et lorsgu'il était aminci, ils écrivaient dessus. Le bois 
des selles / al-aqtab est le pluriel de gatad ; il s’agit du morceau de bois que l’ on 
pose sur le dos du chameau pour pouvoir le monter. 

Dans le Muwatta” de Ibn Wahb, d’après Malik et Ibn Šihāb, Sālim b. Abd 
Allāh b. Umar dit: ‘Abu Bakr à recueilli le Coran sur des feuilles (de papier) 
(garātīs). Zayd b. Tabit avait déjà demandé cela, mais il refusa jusqu’à ce qu’il 
eût recours à Umar à ce sujet. Alors, il le fit. 

Dans al-Magazt de Mūsā b. Ugba, Ibn Šihāb dit: ‘Lorsque les musulmans 
furent tués à al-YUmāma, Abū Bakr fut alarmé, craignant qu’une partie des 
lecteurs n eussent péri. Alors, les gens se présentèrent avec ce qu’ils avaient 
avec eux et en eux, si bien que (le Coran) fut recueilli, au temps de Abū Bakr, 
sur des feuilles (warag). Il fut donc le premier à recueillir le Coran sur des 
manuscrits (suhuf Y. 
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Ibn Haģar dit :‘C’ est un fait que, dans la recension de Umārab. Gaziyya, Zayd 
b. Tabit dit: Abū Bakr m’ en donna l’ordre; alors, je l’écrivis sur des morceaux 
de peau et sur des tiges de palmiers. Et lorsque Abū Bakr mourut et qu’il y eut 
‘Umar, j ēcrivis cela sur un seul manuscrit (sahifa) qui resta chez lui’. 

Il dit encore: ‘La première (information) est la plus authentique. Ce fut, 
d’abord, sur des parchemins (adim) et des tiges de palmiers, avant qu’il ne soit 
recueilli au temps de Abū Bakr; puis, il fut recueilli sur des feuilles manuscrites, 
toujours au temps de Abü Bakr, comme le montrent les traditions authentiques 
continues’. 


c-La troisième fois, ce fut l ordonnancement des sourates au temps de Utmān, 
dit al-Hākim. 


Al-Buhārī (Sahih, 9/n) rapporte, de la part de Anas, le fait que Hudayfa b. al- 
Yamān se présenta à ‘Utman, alors qu’il menait une expédition militaire contre 
les habitants de aš-Šām, aux confins découverts de Armīniyya et de Adarbayģān 
avec les gens de al-Traq. Hudayfa fut alarmé de leur divergence dans la réci- 
tation (du Coran). Il dit donc à Utmān: ‘Prends conscience (de l'état) de la 
communauté avant qu’elle ne diverge comme les juifs et les chrétiens’. Il envoya 
ce message à Hafsa: ‘Envoie-nous les feuilles manuscrites, pour que nous les 
transcrivions dans les recueils; puis, nous te les renverrons’. Hafsa les envoya à 
Utmān et celui-ci donna ses ordres à Zayd b. Tabit, à ‘Abd Allāh b. az-Zubayr, 
à Saīd b. al-Ās et à ‘Abd ar-Rahmān b. al-Härit b. Hišām. Ils transcrivirent 
donc ces feuilles dans les recueils. Utmān dit au groupe des trois gurayšites: 
‘Lorsqu'il y a une divergence entre vous et Zayd b. Tābit à propos de quelque 
chose du Coran, écrivez-le dans la langue de Ourayš, car il n’est descendu que 
dans leur langue’. C'est ce qu'ils firent; si bien que lorsqu'ils eurent transcrit 
les feuilles manuscrites dans les recueils, Utmān rendit ces feuilles à Hafsa et il 
envoya dans toutes les directions un recueil de ce qu’ils avaient transcrit; et il 
ordonna que soit brûlé ce qui était autre que le Coran dans toute copie et tout 
recueil. Zayd dit: Il me manquait un verset de la sourate al-Ahzab 33, quand 
nous avons transcrit les recueils, alors que javais entendu l’ Envoyé de Dieu (.) 
le réciter. Nous l'avons cherché et nous D avons trouvé chez Huzayma b. Tābit al- 
Ansārī, à savoir: «Il y a, parmi les croyants, des hommes qui ont été véridiques 
dans ce sur quoi ils ont passé contrat avec Dieu ...» (33, 23). Nous l avons donc 
joint à sa sourate dans le recueil coranique”. 


5 Cela semble aller contre la règle des deux témoins obligatoires (cfr. pp. 283 sq.), à moins que 
Zayd ne soit aussi considéré comme témoin dans ce cas. 
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Ibn Haģar dit: ‘Cela se passa en Fan vingt-cinq’. Il ajoute: ‘Quelqu'un (al- 
Hāfiz b. al-Gazarī) que nous avons connu a oublié cela et a prétendu que ce fut 
dans les limites de l’année trente; mais, il ne mentionne aucun document à ce 
propos’. Fin de citation. 

Ibn Ašta cite, par le truchement de Ayyūb, ce que dit Abū Qilāba, à savoir: 
‘Un homme des Banū ‘Amir, nommé Anas b. Mālik, m'a rapporté ceci, en disant: 
Ils divergèrent sur la récitation du Coran, au temps de Utmān, au point que les 
élèves et les maîtres entrèrent en conflit. Cela parvint (aux oreilles) de Utmān 
b. 'Affān qui dit: Chez moi, vous le traitez mensongērement, en vous trompant 
à son sujet. Qui est loin de moi, sera donc encore plus mensonger et encore 
plus dans l erreur. Ô compagnons de Muhammad! Rassemblez-vous et rédigez 
un guide pour les gens?. Ils se rassemblèrent et le rēdigērent. Lorsque donc ils 
divergeaient et se disputaient à propos d’un verset, ils disaient: L Envoyé de 
Dieu (.) Pa fait réciter à un tel. On l envoyait chercher, alors qu'il demeurait 
jusqu’à trois [...]7 de al-Madina. On lui disait: Comment | l’ Envoyé de Dieu (.) 
t' a-t-il fait lire tel ou tel verset? Et il répondait: Comme ceci et comme cela. 
Alors, ils l écrivaient, ayant laissé pour cela une place! 

Ibn Abī Dāwūd cite, par le truchement de Muhammad b. Sīrīn, ce que 
dit Katīr b. Aflah, à savoir: ‘Lorsque ‘Utman voulut (faire) écrire les recueils 
coraniques, il réunit douze hommes de Qurayš et les auxiliaires. Ils envoyèrent 
(chercher) le coffre carré qui était dans la maison de Umar et on l amena. 
‘Utmān les avait liés par un pacte: quand ils se disputeraient à propos de 
quelque chose, ils devraient l’ ajourner. Muhammad (b. Son) ajoute : Je pense 
qu'ils ne l’ajournaient que pour voir qui avait eu, parmi eux, le contact le 
plus rapproché avec la dernière présentation (du Coran au Prophète); et ils 
P écrivaient selon ce qu’il disait. 

Ibn Abī Dāwūd cite, avec une chaîne de transmission authentique, ce que dit 
Suwayd b. Gafala, à savoir que Alī dit: | ‘Ne dites que du bien au sujet de Utmān. 
Par Dieu! Il n’a rien fait de ce qu’il a fait au sujet des recueils coraniques, sans 
que ce ne soit à partir d’un groupe d’entre nous’. Il ajouta: ‘Que dites-vous au 
sujet de cette lecture? Il est arrivé à mes oreilles que quelqu’ un d’entre eux 
a dit: Ma lecture est meilleure que la tienne! Or cela est presque un acte de 
mécréance. Alors, nous dimes: Qu’ en penses-tu? Il répondit: Je pense que nous 
devons regrouper les gens sur un seul recueil coranique, pour qu’il n’y ait plus 
de division ni de divergence. Nous rēpondimes: C’est une excellente idée’. 


C est-à-dire, une recension officielle qui serve de guide à la communauté. 

Il semble que le lieu où il se trouvait était loin de al-Madīna, à une distance de trois jours 
de marche ou de trois nuits. Malgré cela, ce dernier était requis pour indiquer, grâce à son 
témoignage, la lecture en question (NdE). 
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Ibn at-Tīn et un autre disent: ‘La différence entre la façon de recueillir de Abū 
Bakr et celle de ‘Utman réside dans le fait que Abū Bakr fit cela par peur que 
ne disparaisse une partie du Coran avec la disparition de ceux qui le portaient 
en eux, parce qu’il n’était pas encore recueilli dans un endroit unique. Il le 
recueillit sur des pages manuscrites, organisant les versets de ses sourates selon 
ce sur quoi le Prophète (.) les avait arrêtés. Par contre, Utmān se mit à recueillir, 
lorsque la divergence s’accrut dans les façons de lire le Coran, quand ils le 
lisaient dans leurs dialectes en fonction de l'étendue de ces derniers. Et cela 
amena certains à en faire tromper d’autres. Il eut donc peur de l’ aggravation 
de la chose à ce sujet. Il (fit) donc transcrire ces éléments manuscrits dans un 
recueil unique, en ordonnant ses sourates. Et il limita l’ensemble des dialectes 
à celui des Ourayš, prenant comme argument que le Coran était descendu dans 
leur dialecte. Même si on avait élargi la lecture du Coran au dialecte des autres, 
pour écarter la gène et la difficulté dans les débuts, il pensa qu’on n'avait plus 
besoin de cela et donc il limita à un seul dialecte’ 

Dans al-Intisar, al-Oādī Abū Bakr (al-Bāgillānī) dit: "Utmān n’a pas pour- 
suivi le but poursuivi par Abū Bakr, ā savoir recueillir la mēme lecture entre 
deux couvertures (lawhayn). Le but qu’il a poursuivi, ce fut l’ accord des gens 
sur les lectures établies et reconnues par le Prophète (.), l’ abolition de ce qui 
n’était pas ainsi, leur prise en compte d'un recueil où il n’y avait ni antēpo- 
sition ni postposition (du texte), ni interprétation consignée avec ce qui était 
descendu, ni ce dont la lecture était abrogée et qui restait écrit avec ce dont 
le tracé était bien établi et qu’il fallait réciter et mémoriser; et tout cela par 
peur de l'introduction de la corruption et du doute pour ceux qui viendraient 
après’. 

Al-Hārit al-Muhāsibī dit: ‘Ce qui est bien connu des gens, c’est que Utmān 
est celui qui a recueilli le Coran. Or il n’en est pas ainsi. Utmān na fait que 
porter les gens à lire le Coran d’une seule façon, en fonction d’un choix convenu 
entre lui et ceux des émigrés (de Makka) et des auxiliaires (de al-Madina) qui 
en étaient témoins, parce qu’il craignait la sédition à cause de la divergence 
entre les gens de al-Irāg et ceux de aš-Šām à propos des modalités (hurüf )8 
de lectures du Coran. Avant cela, les recueils coraniques se présentaient avec 
plusieurs façons (wuguh) de lire utilisées dans le cadre des sept manières 
(huruf) selon lesquelles le Coran était descendu. Celui qui a précédé dans 
(l'entreprise de) recueillir l’ensemble, ce fut (Abū Bakr) | as-Siddīg; alors que 


8 Si l’on tient compte des multiples opinions à propos de la signification de ce terme (voir 
Chap. 16, pp. 309-333) qui ne permettent de conclure à rien de sûr, on comprendra qu’il est 
difficile d'en donner une traduction précise. 
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Ali a dit: Si j'en avais été chargé, j' aurais fait, avec les recueils coraniques, ce 
qu’en a fait Utmān. Fin de citation. 


Remarque [le nombre des recueils coraniques: 5, 4 ou 7] 


On diverge sur le nombre des recueils coraniques que Utmān envoya dans 
plusieurs directions. Il est connu qu’ils sont au nombre de cinq. 

Ibn Abt Dāwūd cite ce que dit Hamza az-Zayyāt, à savoir que ‘Utman 
expédia quatre recueils. Ibn Abī Dāwūd affirme qu’il a entendu Abū Hātim 
as-Siğistānī disant: ‘Il a fait écrire sept recueils. Il en a expédié à Makka, 
aš-Šām, al-Yaman, al-Bahrayn, al-Basra, al-Kūfa, et il en a conservé un à al- 
Madīna’. 





Section 1 |l agencement des versets dans les sourates: un arrêt du 
Prophète] 


Selon le consensus général et les textes qui se sont continuellement succédés 
(al-mutarādifa), V agencement des versets dépend d’un arrêt prophétique (taw- 
qift); il wy a pas de doute à ce sujet. Plus d'un ont transmis ce consensus; 
parmi eux, il y a az-Zarkašī dans al-Burhän et Abū Ga‘far b. az-Zubayr dans son 
Munäsaba; il l exprime, en disant: L agencement des versets dans leur sourate 
respective a eu lieu en vertu de ce qu’il (.) a arrêté (bi-tawgifihi) et ordonné, sans 
qu'il y ait de divergence parmi les musulmans à ce sujet’ Fin de citation. 


* Voici, parmi les textes des savants, ce qui montre cela. 

Il y a, parmi ces textes, la tradition précédente de Zayd (b. Tābit): Nous étions 
chez le Prophète (.) en train de composer le Coran à partir de fragments...”?. 

Parmi eux, il y a aussi ce que citent Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 1/57 et 
69), Abū Dāwūd (Sunan, 1/349-350), at-Tirmidī (Sunan, 5/166—167), an-Nasāī, | 
Ibn Hibbān et al-Hākim, d’après Ibn ‘Abbas qui dit: Je dis à Utmān: Ov'est- 
ce qui vous a poussés dans votre dessein au sujet de al-Anfal 8, qui fait partie 
des ‘secondes’ et au sujet de Barā'a 9, qui fait partie des 'centaines'!0? Vous les 
avez liées entre elles et vous n' avez pas écrit entre les deux la ligne «Au nom du 
Dieu Clément et Miséricordieux» ; vous avez disposé l’ensemble parmi les sept 


9 Voir supra à la p. 378. 
10  Al-matani et al-miün. Pour une définition technique traditionnelle de ces deux termes et 
autres du même genre, voir plus loin à Conclusion [définitions], p. 413. 
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longues sourates!!. "Utmān répondit: Un certain nombre de sourates étaient 
déjà descendues sur l’ Envoyé de Dieu (.); et lorsque quelque chose descendait 
sur lui, il appelait quelqu'un qui écrivait, en disant: Mettez ces versets à la 
sourate dans laquelle il est mentionné ceci et cela. Al-Anfāl 8 fut parmi ce qui 
descendit en premier à al-Madīna et Barã’a 9 parmi ce qui descendit à la fin du 
Coran. Le récit de la première ressemble à celui de la seconde; aussi ai-je pensé 
que la seconde faisait partie de la première. L Envoyč de Dieu (.) mourut sans 
nous avoir montré gu elle en faisait partie. Et c’est à cause de cela’? que je les 
ai liées entre elles, que je n ai pas écrit entre les deux la ligne «Au nom du Dieu 
Clément et Miséricordieux» et que j'ai mis l’ensemble parmi les sept longues 
sourates. 

Il y a ce que cite Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 4/218), avec une chaîne 
excellente, de la part de Utmān b. Abt al-Ās qui dit: J'étais assis chez l Envoyé 
de Dieu (.), guand soudain il Ieva les yeux et fixa son regard; puis, il dit: Gibrīl 
est venu à moi et m'a ordonné de mettre ce verset à cette place dans cette 
sourate: «Oui, Dieu commande la justice et la bienfaisance et que l’on donne 
aux proches … » (16, 90). 

Il y a également ce que cite al-Buķārī (Sahih, 8/193 et 201), d’après Ibn az- 
Zubayr qui dit: Je dis à Utmān: «Ceux d’entre vous qui meurent, en laissant 
des épouses ... » (2, 240) a été abrogé par l’autre verset. Pourquoi l’écris-tu ou 
le laisses-tu de côté? Il répondit: O fils de mon frère! Je ne change de place rien 
de ce qui est du Coran: 

Il y a encore ce que rapporte Muslim (Sahih, 3/1236) de la part de ‘Umar qui 
dit: Je n’ai jamais interrogé le Prophète (.) plus souvent, à propos de quoi que 
ce soit, que je ne l'ai fait à propos de celui qui n’a ni ascendant ni descendant 
comme héritiers (al-kalala), si bien qu’il pointa ses doigts sur ma poitrine, en 
disant: Le verset estival!* qui se trouve à la fin de la sourate an-Nisā” (4, 176) te 
suffit’ 

Il y a aussi les traditions relatives aux versets conclusifs de la sourate al- 
Bagara 2. 

Il y a enfin ce que Muslim (Sahih, 1/555) rapporte d’après Abū d-Darda’, en 
remontant jusqu’au Prophète (marfu‘), à savoir: ‘Qui mémorise dix versets du 
début de la sourate al-Kahf 18, sera préservé de ad-Daģčāl (l Imposteur). Et, 
selon une autre recension, toujours chez lui: ‘Qui récite les dix derniers versets 
de la sourate al-Kahf ` 


11 Voir également la p. 412 à ce sujet. 

12 Il faut comprendre: à cause du fait qu’elles se ressemblent. 
13 C'est-à-dire, par le verset 2, 234 (NdE). 

14 Voir, au sujet des versets estivaux, le Chap. 4, pp. 149 sq. 
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* Et parmi les textes qui montrent cela de façon générale 
il y a ce qui est affirmé, à propos de sa (.) récitation de nombreuses sourates, 
comme les sourates al-Baqara 2, Al Imrān 3, an-Nis à, selon la tradition de 
Hudayfa, et la sourate o Aaf 7, selon le Recueil de la tradition authentique de 
al-Buhārī (2/246); il les rēcitait à la prière du coucher du soleil. 

An-Nasāī (Sunan, 2/176) rapporte qu'il rēcitait Qad aflaha 23 à la prière de 
P aurore, jusqu’ à ce que, à la mention de Mūsā et de Hārūn (23, 45), une toux 
ne le prenait, alors il s' inclinait. 

At-Tabarānī rapporte qu’il récitait ar-Rūm 30 à la prière de l'aurore. 

Alif Lām Mīm * Tanzīl 32 et Hal atā 'alā l-insan 76, les deux Šayh-s (al- 
Bubari, Sahih, 2/377 et Muslim, Sahih, 2/599) rapportent | qu’il récitait ces deux 
sourates à la prière de l’aurore du vendredi. 

Selon le Recueil de la tradition authentique de Muslim (2/595), il récitait Qaf 
50, durant le sermon (du vendredi). 

Selon al-Mustadrak et un autre ouvrage, il récita ar-Rahman 55 devant les 
djinns. 

Selon le Recueil de la tradition authentique (al-Buhārī, 3/341), il récita an- 
Naÿm 53, à Makka, devant les incroyants et, à la fin (53, 62), il se prosterna. 

Selon Muslim (Sahih, 2/607), il récitait Igtarabat 54 avec Qaf 50 durant la 
fête. 

Selon Muslim ($ahīh, 2/597—598), il récitait al-Guma 62 et al-Munāfigūn 63 
durant la prière du vendredi. 

Dans al-Mustadrak, d'après ‘Abd Allāh b. Sallām, il (.) leur récita as-Saff 
61, | lorsqu'elle descendit, jusqu’à la fin. Dans diverses sourates du ‘détaillé’, 
la récitation qu'il (.) en faisait, en présence des compagnons, montre que 
l’ordonnancement de ses versets est conforme à ce qu’il a arrêté. Les compa- 
gnons n'étaient pas pour établir un ordre de versets, s'ils avaient entendu le 
Prophète (.) en réciter un autre différent. Et cela (nous) est parvenu de façon 
continue (tawātur). 


* [Difficultč, objection et réponse] 
Certes, il y a une difficulté à ce sujet; dest ce que cite Ibn Abt Dāwūd, dans 
al-Masāhif, par le truchement de Muhammad b. Ishāg, de la part de Yahyā 
b. ‘Abbäd b. ‘Abd Allāh b. az-Zubayr, de la part de son père qui dit: 'Al-Hārit 
b. Huzayma apporta ces deux versets de la fin de la sourate Barāa (9, 128— 


15  Al-Mufassal. Il s’agit de la partie du Coran (hizb) qui va de la sourate Qaf 50 jusqu’à la fin. 
Pour une définition plus complète, traditionnelle et diversifiée, voir plus loin à Conclusion 
[définitions], pp. 412sq. 
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129), en disant: J' atteste que je les ai entendus de la part de l Envoyé de Dieu 
(.) et je les ai retenus par cœur. Umar dit: Moi aussi j'atteste que je les ai 
entendus. Puis, il ajouta: S'ils avaient été au nombre de trois, Ten aurais fait 
une sourate à part. Voyez la fin d'une sourate du Coran et attachez-y ces deux 
versets. 

Ibn Haÿar dit: ‘Ce qui ressort de cela, c’est ou Us composaient les versets 
des sourates à partir de leur effort de réflexion (bi-ģtihādihim), alors que toutes 
les autres traditions montrent qu’ils ne faisaient rien de cela, si ce n’est qu’en 
vertu d'un arrêt prophétique (bi-tawqif Y. 

Quant à moi, je dis que contredit cela ce que cite également Ibn Abī Dāwūd, 
par le truchement de Abū 1-Āliya, de la part de Ubayy b. Kab, à savoir qu’ils 
recueillirent le Coran. Et guand ils arrivērent au verset gui se trouve dans la 
sourate Bara: «... Puis, ils s’en retournent, — que Dieu retourne leur cœur! -, 
parce que vraiment ce sont des gens qui ne comprennent pas» (9, 127b), ils 
pensèrent que cela était la dernière chose qui était descendue. Ubayy dit: 
T Envoyé de Dieu (.) m a fait lire, après cela, deux versets: « Un envoyé est venu 
à vous … », jusqu’ à la fin de la sourate (9, 128-129). 

Makkī et un autre disent: L ordonnancement des versets dans les sourates 
dépend d’un ordre du Prophète (.); et comme il ne donna pas cet ordre, pour 
le début de Barā 9, on l’a laissée sans la formule «Au nom du Dieu Clément 
et Misēricordieux». 


* LAffirmation de la saine doctrine] 
Dans al-Intisar, al-Oādī Abū Bakr (al-Bāgillānī) dit: 'L ordonnancement des 
versets relève d’un ordre obligatoire et d’une décision contraignante. En effet, 
Gibrīl disait : Mettez tel verset à tel endroit’ 

Il dit également: ‘Selon notre théorie, l’ensemble du Coran que Dieu a fait 
descendre, dont il a ordonné de fixer le tracé, qu’il n’a pas abrogé et dont 
il n’a pas éliminé la lecture après sa descente, est celui qui se trouve entre 
les deux couvertures et que contient le recueil de Utmān. En effet, rien n’en 
a été soustrait et rien n’y a été ajouté; son agencement et son ordre sont 
demeurés conformes à ce que Dieu (*) a mis en ordre et à ce que son Envoyé 
a agencé comme versets de sourates. De cela, ce qui est postposé n’a pas été 
antéposé et vice versa. La communauté conserve strictement, de la part du 
Prophète (.) l'agencement et la place des versets de chaque sourate; elle en 
connaît aussi l occurrence circonstancielle. Tout comme elle conserve de lui 
fidèlement le Coran même et la façon de le réciter elle-même. Il est possible 
que ce soit l Envoyé (.) qui agença ses sourates ou qu’il ait confié cela à la 
communauté après lui, ne s’en étant pas chargé lui-même! Il ajoute: ‘Cette 
seconde hypothèse est la plus probable!’ 
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[...]1% cite ce que dit Ibn Wahb, à savoir: J'ai entendu Mālik dire: Le Coran 
n’a été composé qu’ à partir de ce qu’ils avaient entendu de la part du Prophète 
(.). | 

Dans Sarh al-Sunna, al-Baģawī dit: Les compagnons (°) recueillirent, entre 
deux couvertures, le Coran que Dieu a fait descendre sur son Envoyé, sans 
y ajouter ou en retrancher quoi que ce soit, de peur qu’il ne disparaisse en 
partie avec la disparition de ceux qui l’ avaient mémorisé. Ils l’ écrivirent comme 
ils l'avaient entendu de la part de l’ Envoyé de Dieu (.), sans antéposer ou 
postposer quoi que ce soit et sans le disposer selon un agencement qu'ils 
n'auraient pas tenu de l’ Envoyé de Dieu (.); car l’ Envoyé de Dieu (.) instruisait 
ses compagnons et leur enseignait ce qui du Coran descendait sur lui, selon 
l'agencement dans lequel il se trouve à présent dans nos recueils coraniques, 
en vertu de ce que Gibril avait arrêté à ce sujet et de l'information, qu’il lui 
donnait lors de la descente de chaque verset, selon laquelle il devait être écrit à 
la suite de tel verset et dans telle sourate. Il est sûr que l'effort des compagnons 
s’appliqua à le recueillir dans un seul endroit, mais non à l’agencer. Certes, 
le Coran est écrit sur la Table bien gardée selon cet agencement. Dieu l’a fait 
descendre globalement au ciel de ce monde; puis, il l’a fait descendre de façon 
fragmentée suivant les besoins, l agencement de la descente n’ étant pas celui 
de la récitation’. 

Ibn al-Hassār dit: ‘L’ agencement des sourates et la position des versets selon 
leur place sont | uniquement l'effet de la révélation (bi-lwahy). L Envoyé de 
Dieu (.) disait: Disposez tel verset à telle place”. C’est grâce à la transmission 
ininterrompue (mutawātir) que nous avons la certitude au sujet de cet agence- 
ment découlant de la récitation de l Envoyé de Dieu (.), ainsi que grâce au fait 
que les compagnons concordaient sur sa disposition telle quelle dans le recueil 
coranique’. 


Section 2 |l agencement des sourates selon l’ arrêt divin ou V effort 
d'interprétation ?] 


Quant à l agencement des sourates, est-il également selon l'arrêt divin!, ou 
bien dépend-il de l'effort d'interprétation des compagnons ? 


16 Dansles manuscrits A et S, il y a ici un blanc dans le texte (NdE). 

17 Voir la même chose à la p. 2395. 

18  Tawaqifi: cet arrêt est exprimé par le Prophète et donc, dans ce sens, il est prophétique; 
mais, comme il est ‘uniquement l'effet de la révélation (bi-l-wahy), comme il est dit ci- 
dessus, il s’agit bien, en réalité, d’un arrêt divin. 
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* [la seconde solution | 
On diverge ā ce sujet. Une multitude de savants sont pour la seconde solution 
dont Mālik et al-Oādī Abū Bakr (al-Bāgillānī) dans une de ses deux positions. 

Ibn Fāris dit:'Le Coran a été recueilli de deux façons: selon la première, nous 
avons la composition des sourates | avec, en premier lieu, les 'sept longues' et, 
ensuite, les ‘centaines’. C’est de cela que furent chargés les compagnons. Quant 
à l’autre, à savoir le regroupement des versets dans la sourate, il est selon l'arrêt 
divin; le Prophète (.) en fut chargé, suivant l information que lui donna Gibril à 
partir de l’ordre de son Seigneur. Et parmi les choses qui indiquent bien cela!?, 
il y a la divergence des recueils coraniques des ancêtres dans la foi, à propos de 
l'agencement des sourates. En effet, parmi eux, il y a qui les agence en fonction 
de la descente et c’est le cas du recueil de ‘Ali; il débute par Igra” op, puis, il 
y a al-Muddattir 74, Nūn 68, al-Muzzammil 73, Tabbat ıı, at-Takwir 81, et ainsi 
de suite pour ce qui est mekkois et médinois. Le recueil de Ibn Mas‘üd débute 
par al-Baqara 2, puis, nous avons an-Nisā” 4, AL Tmrän 3, ... avec une grande 
différence. Il en est de même pour les recueils de Ubayy et des autres’. 

Dans al-Masāhif, Ibn Ašta cite par le truchement de Ismāfl b. Iyāš, de la part 
de Hibbān b. Yahyā, ce que dit Abū Muhammad al-ĢOurašī, à savoir: "Utmān 
leur ordonna de mettre à la suite les (sept) grandes (sourates) et les sourates 
al-Anfal 8 et at-Tawba 9 furent placées dans les sept, sans qu’on ne les séparât 
entre elles par «Au nom du Dieu Clément et Miséricordieux »'.20 


* [la première solution | 
Un groupe (de savants) est pour la premičre solution, dont al-Oādī (Abū Bakr 
al-Bāgillānī) dans une de ses deux positions. 

Abū Bakr b. al-Anbārī dit: Dieu a fait descendre tout le Coran au ciel de ce 
monde; puis, il l’ a fractionnč en vingt et quelques unités, de sorte que la sourate 
descendait en fonction d’un événement qui se produisait et le verset répon- 
dait | à ce qui était demandé. Mais, c’est Gibril qui arrētait pour le Prophète 
(.) la place du verset et de la sourate; si bien que le bon ordre des sourates est 
semblable à celui des versets et des lettres: tout vient du Prophète (.). Par consé- 
quent, quiconque antépose ou postpose une sourate, altère l’ordre du Coran! 


* [essais de conciliation] 
Dans al-Burhan, al-Kirmānī dit: L’ agencement des sourates, comme il est, est 
tel quel auprès de Dieu, sur la Table bien gardée. Chaque année, il (.) présentait 


19  Ils’agit bien de l agencement des sourates et non de celui des versets. 
20 Cette question sera amplement exposée au Chap. 19, pp. 422—423. 
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à Gibrīl ce qui, chez lui, en était recueilli?!; l’année de sa mort, il le lui présenta 
deux fois. Le verset qui descendit en dernier fut: « Craignez un jour où vous 
serez ramenés à Dieu» (2, 281); et Gibril lui ordonna de le placer entre les deux 
versets de l’ usure (2, 275-276 et 278) et de la dette (2, 282). 

At-Tibi dit: ‘On a fait descendre le Coran, d’abord, en une seule fois depuis la 
Table bien gardée jusqu’au ciel de ce monde; puis, il est descendu fragmenté, 
en fonction des besoins; enfin, il a été fixé dans les recueils coraniques selon la 
composition et l'ordre établi de la Table bien gardée’ 

Dans al-Burhān, az-Zarkaÿ dit: ‘La divergence entre les deux groupes 
d'opinions est formelle; en effet, le tenant de la seconde dit que cela leur a 
été assigné à cause de leur connaissance des raisons de la descente du Coran et 
de la place à donner à (chacune de) ses paroles. Voilà pourquoi Malik dit qu'ils 
ont composé le Coran uniquement à partir de ce qu’ils avaient entendu du Pro- 
phète (.), malgré qu’il ait dit aussi que l’ agencement des sourates dépendait de 


leur effort d'interprétation. Donc la divergence se ramène | à ceci: cet ordre 





résulte-t-il d’un arrêt divin explicitement dit ou bien d'une simple attribution 
pratique, de telle sorte qu’il leur restait de la place pour la réflexion ? Abū Ga‘far 
b. az-Zubayr l’a en cela précédé’. 

Dans al-Madhal, al-Bayhagī dit: ‘A l’époque du Prophète (.), les sourates et 
les versets du Coran étaient agencés selon cet agencement, à l’ exception de al- 
Anfāl 8 et de Bara’a 9, d'après la tradition précédente de Utmān??. Ibn ‘Atiyya 
est enclin (à penser) que, durant sa (.) vie, on connaissait l agencement de 
beaucoup de sourates, comme, par exemple, celui des sept longues (sourates), 
des sourates commençant par Hā Mīm et du ‘séparé’; quant au reste, il est 
possible que cela ait été confié à la communauté après lui’ 

Abū Gafar b. az-Zubayr dit: Les traditions sont un témoignage plus impor- 
tant que ce que stipule Ibn ‘Atiyya et il reste peu de chose où peut avoir 
lieu la divergence, comme sa parole: Récitez les deux resplendissantes (az- 
Zahrāwayn)?3: al-Baqara 2 et Al Imrän 3 ; c' est ce que rapporte Muslim (Sahih, 
1/153). Ou encore, comme la tradition de Sa'īd b. Hālid: L Envoyé de Dieu (.) 
pria | les sept longues (sourates) dans une unité de prière’; c’est ce que rap- 
porte Ibn Abī Šayba dans son Musannaf. Et selon cet ouvrage également, il (.) 
regroupait le ‘séparé’ dans une unité de prière. 

Al-Buķāri (Sahih, 9/39) rapporte ce que dit Ibn Mas‘üd, à propos de Banū 
Isrā'īl 17, al-Kahf 18, Maryam 19, Ta’ Ha’ 20, al-Anbiya’ 21: ‘Ce sont les premières 


21 Voir Chap. 16, p. 334. 
22 Voir Chap. 18, p. 406. 
23 Voir Chap. 17, p. 356. 
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anciennes traditions; elles font partie de mon antique richesse’. Et il les 
mentionne en ordre, comme leur agencement a été fixé. 

Selon al-Buhari (Sahih, 9/63), lorsque, chaque nuit, il (.) allait se coucher, il 
joignait les paumes de ses mains où il crachait et récitait Qul huwa llähu ahad 
112 et les deux protectrices (113 et 114). 

Abū Ga‘far an-Nahhäs dit: ‘On choisit de dire que la composition des sou- 
rates selon cet agencement vient de l Envoyé de Dieu (.), en fonction de la 
tradition suivante de Wātila: A la place de at-Tawrāt, m'ont été données les 
sept (longues sourates) .... | Il ajoute: ‘Cette tradition montre que la composi- 
tion du Coran est prise du Prophète (.) et qu’elle date de cette époque-là, parce 
que cette tradition rapporte les propos de l’Envoyé de Dieu (.) au sujet de la 
composition du Coran; le fait d’avoir été recueilli dans l exemplaire coranique 
ne concerne que le fait d’être un seul tout. 

Ibn al-Hassār dit: L agencement des sourates et la disposition des versets 
selon leur place dépend uniquement de l'inspiration (al-waģy). 

Ibn Haģar dit: ‘Le fait que l’ agencement porte sur quelques sourates (seule- 
ment) ou sur la majorité d’entre elles n empêche pas qu’il soit en fonction 
d’un arrêt divin! Il ajoute: ‘Ce que citent Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 4/343) 
et Abū Dāwūd (Sunan, 2/77), de la part de Aws b. Abī Aws Hudayfa at-Tagafī, 
montre bien que leur agencement dépend d'un arrêt divin, à savoir: Je faisais 
partie de la délégation des Tagīf qui se convertirent à Pislam (...) et D Envoyé 
de Dieu (.) nous dit: Voici que m'est échue ma section de Coran et je ne veux 
pas sortir, avant de l’ avoir terminée. Alors, nous interrogeāmes les compagnons 
de T Envoyé de Dieu (.), en disant: Comment répartissez-vous le Coran en sec- 
tions? Ils répondirent: Nous le répartissons par trois, cinq, sept, neuf, onze, | 
treize sourates en plus de la partie du ‘séparé’ depuis Qaf 50 jusqu’à la fin’25. Il 
ajoute: ‘Cela montre que l agencement des sourates tel qu’il est dans le recueil 
coranique actuel existait déjà au temps de T Envoyé de Dieu (.). Il continue: ‘Il 
est possible que ce qui a été alors agencč fût la partie du ‘détaillé’ tout spécia- 
lement, contrairement au reste’ 

Quant à moi, je dis que ce qui montre que cet agencement dépend d’un arrêt 
divin, c’est le fait que les sourates commençant par Ha Mim (40 à 46) sont agen- 


24 En marge du manuscrit A, on lit: at-tilād huwa al-mal al-gadīm (NdE). 

25  Ilsemblerait donc, selon cette tradition, que le premier hizb aille de la sourate 2 à la sourate 
4, le deuxième de 5 à 9, le troisième de 10 à 16, le quatrième de 17 à 25, le cinquième 
de 26 à 36, le sixième de 37 à 49 et le septième, appelé al-Mufassal, de 50 à 114. Cela 
suppose que al-Fātiha 1 ne fasse pas partie d’un hizb. Muhammad Hamid Allāh, dans sa 
traduction française du Coran, Ankara. Beyrouth, 1393/1973, pp. 849—851, divise le texte un 
peu différemment; le quatrième hizb irait de la sourate 17 à la sourate 26, le cinquième de 
27 à 34 et le sixième de 35 à 49. 
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cées à la suite l’une de l’autre; il en est de même pour celles qui commencent 
par Tā Sin (27 et 28), alors que les sourates de la glorification (17, 57, 59, 61, 62, 
64, 87) ne sont pas agencées en suivant; mais, il y a entre elles des séparations. 
Egalement, Ta Sin Mim aš-Šu'arā' 26 et Tā Sin Mīm al-Qasas 28 ont été séparées 
par Tā Sin 27, bien que cette dernière soit plus courte que les deux autres. Si 
l'agencement dépendait de ! effort d'interprétation, les sourates de la glorifi- 
cation auraient été mises en suivant et Tā Sin 27 aurait été mise après al-Qasas 
28. Par celui qui lui a ouvert la poitrine (// 94, 1)! C'est ce que dit al-Bayhaqr?f, 
à savoir que toutes les sourates sont agencées en fonction d' un arrêt divin, sauf 
Barða 9 et al-Anfal 81. Il ne faut pas qu’on cherche à démontrer, à partir du 
fait qu’il (.) récitait certaines sourates en suivant, que tel est effectivement leur 
agencement; et, par conséquent, on ne produira pas la tradition selon laquelle 
il récitait an-Nis& 4 avant Al Tmrān 3, parce que l'agencement des sourates, 
dans la récitation, n’est pas contraignant; donc, peut-être a-t-il fait cela pour 
en montrer la licéité. 

Dans Kitab al-masahif, Ibn Ašta cite, par le truchement de Ibn Wahb, ce que 
dit Sulaymān b. Bilal, à savoir: J'ai entendu Rabīa demander: Pourquoi a-t- 
on mis d’abord a/-Bagara 2 et AL Tmrān 3, alors que quatre-vingts et quelques 
sourates sont descendues avant elles à Makka et que ces deux là ne sont des- 
cendues qu’à al-Madīna? Il répondit: Les deux ont été mises d’abord, certes; 
mais, le Coran a été composé en fonction d’une science provenant de celui qui 
l'a composé grâce à elle et de ceux qui étaient avec lui pour cela; et leur union 
était fonction de leur science en la matière. Tel est le mot de la fin; qu'on ne 
pose donc plus de question’. 


Conclusion [définitions] 


* Les sept longues’ (as-sab‘at-tuwal): Al-Bagara 2 est la première et Barāa 9, la 
dernière??. C'est ce que dit un ensemble (de savants). Mais, al-Hākim, an-Nasā'ī 
(Sunan,1/473) et un autre citent ce que dit Ibn Abbas, à savoir: ‘Les sept longues 
sont al-Bagara 2, Āl Tmrān 3, an-Nis® 4, al-Mā'ida 5, al-An'ām 6 et al-Arāf 7. 
Le rapporteur dit: Tl a mentionné la septième, mais je P ai oubliée’ Selon une 
recension authentique, d’après Ibn Abt Hātim et un autre, d’après Muģāhid 
et Sa'īd b. Gubayr il s’agit de Yūnus 10. La même chose a déjà été mentionnée 


26 Voirp.408. 
27 Le compte est bon, si l’on considère al-Anfal 8 et Barā a 9 comme une seule et même 
sourate. 
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d’après Ibn "Abbas, au premier chapitre?8. Et selon une recension, d’après al- 
Hakim , il s'agirait de al-Kahf 18. 

* (Les centaines’ (al/-mi'ūn): c'est ce qui suit les sept longues. Elles sont 
appelées ainsi, parce que chacune de ces sourates dépasse cent versets ou s’en 
approche. 

* Les secondes’ (al-matānī): c' est ce qui suit les centaines. Elles sont appe- 
lées ainsi, parce qu’elles viennent en second par rapport à elles (tannathā), 
c'est-à-dire, elles sont après elles. Donc elles sont pour elles secondes, tandis 
que les centaines sont pour elles premières. Al-FarrẸ dit: ‘Ce sont les sou- 
rates dont les versets sont moins de cent, parce qu’elles sont davantage répé- 
tées (tutannā) que ne le sont les longues et les centaines’. On dit aussi que 
c’est à cause de la répétition (tatniya) des paraboles qu’elles contiennent pour 
l exhortation et l information; c’est ce que relate al-Nikzaw1. 

Dans Gamäl al-qurrà, il (as-Sahäwi) dit: ‘Ce sont les sourates dans lesquelles, 
les récits sont doublés. Cette appellation est donnée au Coran tout entier, ainsi 
qu’à al-Fatiha 1, comme on l’a dit précédemment’??. 

* ‘Le séparé’ (al-mufassal): ce sont les petites sourates qui suivent les se- 
condes. On appelle ainsi cette partie, à cause des nombreuses coupures qu’il ya 
entre les sourates au moyen de « Au nom du Dieu Clément et Miséricordieux ». 
On dit aussi que c’est à cause du peu d’abrogé qu’il y a dans cette partie; voilà 
pourquoi on l'appelle aussi ‘le sûr’ (al-muhkam), comme le rapporte, al-Buhārī 
(Sahīh, 9/83) d’après Saīd b. Gubayr qui dit: ‘Ce qu’on appelle le séparé, c’est 
ce qui est sûr. Il finit avec la sourate an-Nās 114. Pas de discussion à ce sujet 

On diverge à propos de son début selon douze opinions: 


Qaf 50, en raison de la tradition précédente de Aws, un peu plus haut, 
al-Huģurāt 49; c est ce qu’authentifie an-Nawawi. 

al-Qital 47; al.Māwardī ľ attribue à la majorité (des savants). 

al-Gātiya 45; c’est ce que relate al-Oādī Tyäd. 

as-Saffat 37. 

as-Saff 61. 

Tabāraka 67; Ibn Abī s-Sayf al-Yamanī relate les trois dans son an-Nukat 
alā t-Tanbīh. 

al-Fath 48; c’est ce que relate al-Kamāl al-Dizmārī dans Šarh at-Tanbīh. 


APP ba 


a 


g. ar-Rahmān 55; c’est ce que relate Ibn al-Sīd dans son al-Amālī "alā l- 
Muwatta’. 


28 Voir Chap. 1, p. 52. 
29 Voir Chap. 17, p. 353. 
30 Voir p. 410. 
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10. al-Insān 76. 

11. Sabbih 87;c'est ce que relate Ibn al-Firkäh dans son at-Taïlig d'après al- 
Marzūgi. 

12. ad-Duhā 93; c'est ce que relate al-Hattābī et il le présente, en disant 
que celui qui récite sépare les sourates de ce groupe par ‘Dieu est le 
plus grand". Selon l'interprétation de ar-Rāģib (al-Isfahānī), dans son 
Mufradät, le ‘séparé’ dans le Coran est son dernier septième. 


Remarque 1 [le séparé] 


Dans la partie du ‘séparé’ il y a des sourates longues, moyennes et courtes. 
Ibn Ma'in dit: ‘Les longues sourates vont jusqu’à Amma 78; les moyennes, 
jusqu’à ad-Duha 93; et de là jusqu’ à la fin du Coran, ce sont les courtes. Tel 
est le plus probable de ce qu’on a dit à ce sujet. 


Nota Bene 


Dans Kitab al-masahif, Ibn Abt Dāwūd cite, de la part de Naf‘ et de Ibn 
‘Umar, le fait qu’on mentionna ‘le séparé’ chez ce dernier. Il dit: ‘Quelle 
partie du Coran n’est pas séparée ? Dites: les courtes et les petites sourates’. 
Grâce à cela, on montre qu’il est permis de dire : une sourate courte ou une 
petite sourate, alors gu un groupe (de savants) y répugne, dont Abū l-Aliya, 
tandis que d’autres le permettent. | C'est ce que mentionne Ibn Abī Dāwūd. 

Il cite également ce que disent Ibn Sirin et Abū l-Aliya, à savoir: ‘Ne dis 
pas: une sourate légère, car il (*) dit: «Oui, nous allons lancer sur toi une 
parole lourde» (73, 5), mais une sourate facile’ 


Remarque 2 [au sujet de l agencement des recueils coraniques de Ubayy 
et de Ibn Mas'ūd] 


Dans Kitāb al-masāhif, Ibn Ašta dit: Muhammad b. Ya‘qub nous a informés: 
Abū Dāwūd nous a rapporté: Abū Ča far al-Kūfī nous a rapporté, en disant: 
Voici la composition du recueil coranigue de Ubayy: 


Al-Hamd 13', al-Baqara 2, an-Nisā” 4, Al Imrän 3, al-An'ām 6, al-Arāf 7, al- 
Mā'ida 5, Yūnus 10, al-Anfāl 8, Barãa 9, Hūd u, Maryam 19, aš-Šuarā” 26, 





31 La numérotation suit la recension aujourd’hui officiellement en vigueur, pour permettre 
de remarquer le décalage éventuel. 
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al-Haģģ 22, Yūsuf 12, al-Kahf 18, an-Nahl 16, al-Ahzāb 33, Banū Isrā'īl 17, az- 
Zumar 39 qui commence par Ha Mīm,? Ta Ha 20, al-Anbiyā” 21, an-Nūr 
24, al-Mwminūn 23, Saba’ 34, al-Ankabūt 29, al-Mw'min 40, ar-Rad 13, al- 
Qasas 28, an-Naml 27, as-Sāffāt 37, Sad 38, Ya Sin 36, al-Hiģr 15, Ha Mīm 
Ayn Sin Qaf 42, ar-Rūm 30, al-Hadīd 57, al-Fath 48, al-Qital 47, az-Zihār 
58, Tabāraka.al-Mulk 67, as-Saģda 32, Innā arsalnā Nūhan 71, al-Ahgāf 46, 
Oāf 50, ar-Rahmān 55, al-Wāgia 56, al-Ginn 72, an-Naģm 53, Saala së 
70, al-Muzzammil 73, al-Muddattir 74, Igtarabat 54, HO" Mīm ad-Duhān 44, 
Lugmān 31, Ho Mīm al-Gātiya 45, at-Tūr 52, ad-Dāriyyāt 51, Nūn 68, al-Hāgga 
69, al-Hašr 59, al-Mumtahana Go, al-Mursalāt 77, Amma yatasāalūn 78, La 
ugsimu bi-yawmil-giyāmati 75, Ida š-šamsu kuwwirat 81, Ya ayyuhā n-nabīidā 
tallagtum 65, an-Nāzi'āt 79, at-Taģābun 64, | Abasa 80, al-Mutaffifūn 83, Ida 
s-samāju nšaggat 84, Wa-t-tīni wa-z-zaytūni 95, Igra” bi-smi rabbi-ka 96, al- 
Huģurāt 49, al-Munāfigūn 63, al-Gum'a 62, Lima tuharrimu 66, al-Faģr 89, Lā 
ugsimu bihādā l-baladi go, Wa-l-layli 92, Idā s-samā'u nfatarat 82, Wa-š-šamsi 
wa-duhāhā o, Wa-s-samā'i wa-t-tārigi 86, Sabbih isma rabbika 87, al-Gāšiya 
88, as-Saff 61, sourate Ahl al-kitāb, à savoir Lam yakun 98, ad-Duhā 93, A 
lam našrah 94, al-Oāri'a 101, at-Takātur 102, al-Aşr 103, sourate al-Hal' (115), 
sourate al-Hafd (16)*3, Waylun li-kulli humaza 104, Idā zalzalat 99, al-‘Adiyat 
100, al-Fīl 105, Li-īlāf 106, A-ra'ayta 107, Inna a'taynāka 108, al-Qadr 97, al- 
Käfirün 109, Idā ģāa nasru llähi no, Tabbat m, as-Samad n2, al-Falag 113, 
an-Nās 143%. 


Ibn Ašta dit également: ‘Abū l-Hasan b. Nāfi' nous a informés que Abū Ga‘far 
Muhammad b. ‘Amr b. Mūsā leur a rapporté: Muhammad b. Ismāfl b. Salim 
nous a rapporté: Alī b. Mihrān at-Tā'ī nous a rapporté: Garīr b. Abd al-Hamīd 
nous a rapportē, disant: Voici la composition du recueil coranigue de 'Abd 
Allāh b. Mas‘üd: 


Les longues: al-Baqara 2, an-Nis& 4, Al Tmrān 3, al-Arāf 7, al-An'ām 6, al- 
Mā'ida 5 et Yūnus 10. 


32 Ce qui ne se vérifie pas dans la recension actuellement suivie. 


33 Au début du chapitre suivant, il est précisé que Ubayy a ajouté ces deux sourates à la fin 
de son recueil et que le total serait donc de up sourates. Un peu plus loin, ‘Abd Allāh b. 


Zurayr al-Gā fi ī en donne le texte. 


34 Cette liste contient 109 (107 + 2) sourates; car, par rapport à la liste de la recension 
actuellement utilisée, manquent les sourates 14, 25, 35, 41, 43, 76 et 85, et sont ajoutées 


les sourates (115) et (116). 
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Les centaines: Barā'a 9, an-Nahl 16, Hūd nu, Yūsuf 12, al-Kahf 18, Banū 
Isrā'īl 17, al-Anbiyā” 21, Tā Ha 20, al-Muwminūn 23, aš-Šu arā” 26 et as-Saffat 
37- 

Les secondes: al-Ahzāb 33, al-Haģģ 22, al-Qasas 28, Tā Sin an-Naml 27, 
an-Nūr 24, al-Anfāl 8, | Maryam 19, al-Ankabüt 29, ar-Rūm 30, Ya Sin 36, al- 
Furgān 25, al-Hiģr 15, ar-Ra'd 13, Saba’ 34, al-Malā'ika 35, Ibrāhīm 14, Sad 38, 
Alladīna kafarū 47, Lugmān 31, az-Zumar 39. 

Les sourates commençant par Ha Mim: Ha Mīm al-Mu'min 40, az-Zuhruf 
43, as-Saģda 41**, Ha Mon Ayn Sin Qaf 42, al-Ahgāf 46, al-Gātiya 45, ad- 
Duhān 44. 

Les épreuves: Jung fatahnā laka 48, al-Hašr 59, Tanzīl as-Saģda 32, al- 
Talāg 65, Nūn wa-l-galam 68, al-Huģurāt 49, Tabāraka 67, at-Taģābun 64, Ida 
ģāa-ka l-munāfigūn 63, al-Gum'a 62, as-Saff 61, Qul ühiya 72, Innā arsalnā 71, 
al-Muģādala 58, al-Mumtahana Go, Ya ayyuhā n-nabī lima tuharrimu 66. 

Le séparé: ar-Rahmān 55, an-Naģm 53, at-Tūr 52, ad-Dāriyāt 51, Igtarabat 
s-sa'atu 54, al-Wāgi'a 56, an-Nāzi'āt 79, Saala sā'ilun 70, al-Muddattir 74, 
al-Muzzammil 73, al-Mutaffifūn 83, Abasa 80, Hal atā 76, al-Mursalāt 77, 
al-Ģiyāma 75, Amma yatasāalūn 78, Idā š-šamsu kuwwirat 81, Idā s-samā'u 
nfatarat 82, al-Gāšiya 88, Sabbih 87, Wa-l-layli 92, al-Faģr 89, al-Burūģ 85, Ida 
s-samāu nšaggat 84, Igra” bi-smi rabbi-ka 96, al-Balad 90, Wa-d-duhā 93, ot 
Tariq 86, al- Ādiyāt 100, A-ra'ayta 107, al- Oāri'a 101, Lam yakun 98, Wa-š-šamsi 
wa duhāhā 91, Wa-t-tīni 95, Waylun li-kulli humazatin 104, A-lam tara 105, Li- 
īlāfi Quray$in 106, Alhākum 102, Innā anzalnāhu 97, Ida zulzilat 99, Wa-l-‘asri 
103, Ida ģāa nasru Ilāhi 10, al-Kawtar 108, Oulyā ayyuhā L-kāfirūn 109, Tabbat 
11, Qui huwa ilāhu ahad 12, A-lam našrah 94. Il n'y a ni al-Hamd1 ni les deux 
protectrices 113 et 114%. 





35  Ilnes’agit pas de la sourate 32, mais bien de Fussilat 41 qui a aussi pour autre nom Ho Mim 
as-saÿda, à cause de ses lettres initiales et du verset 37 dont on doit réciter une partie, en 
se prosternant. 

36 Par rapport à la recension actuellement en cours, manquent donc les sourates 1, 113 et 114, 
comme cela est signalé en finale ; mais aussi, les sourates 50, 57 et 69; nous avons donc 98 
sourates. Au Chap. 19, p. 423, l’auteur dit 112. 


CHAPITRE 19 


Nombre des sourates, des versets, des paroles et des 
lettres du Coran 


[Section 1: le nombre des sourates] 


[r. Al-Anfāl 8 et Barga 9: deux sourates ou une seule ?] 
Quant aux sourates, elles sont au nombre de cent quatorze, selon le consensus 
de qui est fiable. On dit: (cent) treize, en faisant de al-Anfal 8 et de Bara 9 
une seule sourate. Abū š-Šayh (b. Hayyān) cite ce que dit Abū Rawg, à savoir: 
'ALAnfāl 8 et Barāa 9 sont une seule sourate’ 

Il cite aussi ce que dit Abū Raģā”, à savoir: J'ai demandé à al-Hasan, au sujet 
de al-Anfal 8 et 

de Barāa 9, si ce sont deux sourates ou une seule. Il a répondu: deux 
sourates. 

On rapporte, de la part de Muģāhid, la même déclaration de Abū Rawg; c’est 
ce gue cite Ibn Abī Hātim dela part de Sufyān. 

Ibn Ašta cite ce que dit Ibn Lahī'a, à savoir: ‘On dit que Barā 9 fait partie 
de: «Ils t’interrogeront ...» 81. On n'écrit pas, dans Barāa 9, «Au nom du 
Dieu Clément et Misčricordieux », uniquement parce qu'elle fait partie de «Ils 
tinterrogeront ...» 8. L'incertitude des savants vient de la ressemblance des 
deux extrémités? et de D absence de la basmala?. Mais cela est réfuté par le fait 
que le Prophète (.) a donné un nom (tasmiya)* à chacune g’ elle’. 

L'auteur de al-Ignā' (Ibn al-Bādiš)* rapporte que la basmala est attachée à 
Barða 9, dans le recueil coranique de Ibn Mas‘üd. Il ajoute: ‘Mais, on ne prend 
pas cela en compte’ | Al-Oušayrī dit: ‘Ce qui est vrai, c’est qu’elle n’a pas eu de 
tasmiya, parce que Gibril (/)6 n’est pas descendu avec elle dans cette sourate’ 


m 


C'est-à-dire, al-Anfal dont le début est: «Ils t interrogeront au sujet du butin ...». 
Autrement dit, la fin de la sourate 8 et le début de la sourate 9. 
Le fait de prononcer ou d' écrire: «Au nom du Dieu Clément et Misēricordieux». 


+ © N 


Cela ne résulte pas des différentes dénominations données à la sourate 9 aux pages 357— 
359; aucune d'elles n’est directement attribuée au Prophète. Et comme tasmiya est aussi 
synonyme de basmala, cela pourrait vouloir dire que le Prophète donna à chacune d'elles 
la basmala initiale pour les distinguer. 

5 C'est-à-dire, Abū Ga‘far al-Garnātī, auteur de al-Igna fī l-qirīät os soh, 

6 (/)estle signe de l’eulogie: ‘Sur lui soit la paix! / Alayhi s-salām. 
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Dans al-Mustadrak, Ibn Abbas dit: J ai demandé à ‘Alī b. Abī Tālib pourquoi 
n’a-t-on pas écrit, dans Barā'a 9, «Au nom du Dieu Clément et Miséricordieux ». 
Il répondit: Parce que (cette formule) est une immunitē, alors que Barāa 9 est 
descendue avec le sabre”. 

Selon Mālik, lorsque sa première partie a été éliminée, la basmala a été 
éliminée avec elle; il est donc sûr qu’elle dēpassait al-Baqara 2 en raison de 
sa longueur. 


[2. Les prétendues sourates al Hal (115) et al-Hafd (116)] 
Dans le recueil coranique de Ibn Mastūd, il y a 112 sourates, puisgu'il n’a pas 
écrit les deux protectrices (113 et 14)8. Par contre, dans celui de Ubayy, il y en 
a (cent) seize, parce qu’il a écrit, à la fin, les deux sourates al-Hafd (la Course) 
[116] et ot Haf" (le Dēsaveu) [u5]°. 

Abū ‘Ubayd cite ce que dit Ibn Sirin, à savoir : ‘Ubayy b. Ka‘b a écrit, dans son 
recueil coranique, l Ouvrante du Livre (1), les deux protectrices (13 et 114), "O 
Dieu! Nous cherchons ta protection’ [115] et'O Dieu! c’est toi que nous adorons’ 
[116]. Ibn Mas‘üd les a laissées de côté. Parmi ces sourates, Utmān a (fait) écrire 
T Ouvrante du Livre et les deux protectrices’ 

Dans oc Dua, at-Tabarānī cite, par le truchement de ‘Abbäd b. Ya‘qub al- 
Asadi, de la part de Yahyā b. Ya'lā al-Aslami, de Ibn Lahī'a, de Abū Hubayra, ce 
que dit ‘Abd Allāh b. Zurayral-Gāfigi, à savoir : "Abd al-Malik b. Marwān m'a dit: 
Je sais ce qui t'a porté à aimer Abū Turab!°, bien que tu sois un rustre bédouin. 
Je dis: Par Dieu! J'avais déjà recueilli le Coran bien avant que tes parents ne se 
rencontrassent. ‘Alī b. Abī Tālib m en a enseigné deux sourates que l’ Envoyé de 
Dieu (.) lui avait enseignées et que toi et ton père ne connaissez même pas: 'O 
Dieu! Nous cherchons ta protection et ton pardon * Nous te louons et nous ne 
te serons jamais infidèles * Nous désavouons (nahla‘u) et nous abandonnons 
qui pèche contre toi’ [115]. ‘Ô Dieu! C’est toi que nous adorons * C'est toi que 
nous prions et (devant toi) que nous nous prosternons * C'est vers toi que nous 
nous hâtons et que nous courons (nahfidu) * Nous espérons ta miséricorde * et 
nous craignons ton châtiment * Ton châtiment est attaché aux infidèles’ [u6]. 

Al-Bayhagī cite, par le truchement de Sufyān at-Tawrī, de la part de Ibn 
Gurayë, de ‘At# et de ‘Ubayd b. ‘Umayr, le fait que Umar b. al-Hattāb rēcitait 


7 Allusion au verset du sabre (āyat as-sayf), à savoir l’ensemble 9, 5 et 29. 

8 Nous avons vu, dans le chapitre précédent, qu’en réalité il n’y aurait que 98 sourates. Voir 
Chap. 18, pp. 421-422. 

9 Si nous nous référons à l’ordre de leur texte respectif cité par après, nous devons les classer 
ainsi. 

10 C est-à-dire, Alī b. Abī Tālib. 
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pieusement, après l'inclination: | ‘Au nom du Dieu Clément et Miséricordieux 
* Ô Dieu! Nous cherchons ta protection et ton pardon * Nous te louons et nous 
ne te serons jamais infidèles * Nous désavouons (nahla‘u) et nous abandonnons 
qui pèche contre rot [115]. Au nom du Dieu Clément et Miséricordieux * O 
Dieu! C'est toi que nous adorons * C'est toi que nous prions et (devant toi) 
que nous nous prosternons * C'est vers toi que nous nous hātons et que nous 
courons (nahfidu) * Nous espérons ta miséricorde * et nous craignons ton 
châtiment * Ton châtiment est attaché aux infidèles’ [116]. 

Ibn Gurayë dit: ‘Ce qui justifie la basmala, c’est qu’il s’agit de deux sourates 
dans le recueil coranique de quelques compagnons’. 

Dans Kitab as-salāt, Muhammad b. Nasr al-Marwazī cite le fait que Ubayy b. 
Ka‘b rēcitait pieusement les deux sourates; qu’il les a mentionnées et qu’il les 
a écrites dans son recueil coranique. 

Ibn ad-Durays dit: Ahmad b. Gamil al-Marwazī nous a informés, de la part de 
‘Abd Allāh | b. al-Mubārak: al-Aģlah nous a informēs, de la part de ‘Abd Allāh 
b. ‘Abd ar-Rahmān, que son père disait que, dans le recueil coranique de Ibn 
Abbas, il y avait la recension de Ubayy et de Abū Mūsā, à savoir: ‘Au nom du 
Dieu Clément et Miséricordieux * O Dieu! Nous cherchons ta protection et ton 
pardon * Nous disons du bien de toi et nous ne te serons jamais infidèles * 
Nous désavouons (nahla‘u) et nous abandonnons qui pèche contre roi [15]. 
Il y a aussi: ‘Ô Dieu! C’est toi que nous adorons * C’est toi que nous prions et 
(devant toi) que nous nous prosternons * C'est vers toi que nous nous hâtons 
et nous courons (nahfidu) * Nous craignons ton châtiment * et nous espérons 
ta miséricorde * Ton châtiment est attaché aux infidèles’ [116]. 

At-Tabarānī cite, avec une chaîne de transmission authentique, ce que dit 
Abū Ishāg, à savoir: Umayya b. ‘Abd Allāh b. Hālid b. Usayd nous a assuré 
sa protection au Hurasän, en rēcitant ces deux sourates: Nous cherchons ta 
protection et ton pardon ..” [115 et n6]. 

Dans al-Marasil, al-Bayhagī et Abū Dāwūd citent, d’après Hālid b. Abī 
‘Imrän, le fait que Gibril descendit avec cela sur le Prophète (.), alors qu’il priait 
avec sa parole: «Tu n'es pour rien dans l'affaire … » (3,128), au moment où pieu- 
sement il invoquait (Dieu) contre un malfaiteur. 


Nota Bene [distinction ou unification des sourates 105 et106 et des sourate 
93 et 94?] 


De même, un groupe (de savants) a transmis, à propos du recueil cora- 
nique de Ubayy, qu’il contenait (cent) seize sourates, alors que le (nombre) 
juste est de (cent) quinze. En effet, la sourate a/-Fīl 105 et la sourate Li-īlāfi 





Quray$in 106 sont, dans ce recueil, une seule et même sourate. Cela est trans- 
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mis par as-Sahāwī, dans Gamāl al-gurrā”, de la part de Ga‘far as-Sädiq et de 
Abū Nahīk ēgalement. 

Quant à moi, je dis que la tradition de Umm Hāni, que citent al-Häkim et 

at-Tabarānī, réfute cela, à savoir que l’ Envoyé de Dieu (.) dit: Dieu a préféré 

2/428 Qurayš dans sept ..” Il y a dans cette tradition: | Dieu a fait descendre à leur 
sujet une sourate du Coran où il ne mentionne avec eux personne d'autre, à 
savoir: « A cause du pacte de Ourayš...» 106”. 

Dans le Kāmil de al-Hudali, d’après certains d’entre eux, il dit que ad- 
Puhā 93 et A lam na$rah 94 sont une seule et même sourate; c’est ce que 
transmet al-Imäm ar-Rāzī, dans son commentaire coranique, de la part de 
Tāwus et de Umar b. ‘Abd al-‘Aziz. 


Remarque [la raison de la division du Coran en sourates] 


2/429 On dit que la raison de la répartition du Coran en sourates consiste à réaliser 
que la sourate, à elle seule, est un miracle inimitable et un des signes de 
Dieu et à montrer que chaque sourate est une forme indépendante. En effet, 
la sourate Yusuf 12 relate son histoire; la sourate Bara’a 9 relate les états 
et les secrets des hypocrites, et ainsi de suite. Les sourates sont réparties 
en longues, moyennes et courtes, pour faire remarquer que la longueur 
n’est pas une condition du caractère inimitable; en effet, la sourate al- 
Kawtar 108 a trois versets, alors qu’elle jouit de l’inimitabilité tout comme 
la sourate al-Baqara 2. Puis, une (autre) raison de cela se manifeste à travers 
l'enseignement et la progression des enfants depuis les sourates courtes 
jusqu’à celles qui sont au-dessus, comme facilitation de la part de Dieu, à 
l'égard de ses serviteurs, pour mémoriser son Livre. 

Dans al-Burhan, az-Zarkašī dit: ‘Si l’on demande si les livres précédents 
n étaient pas ainsi, je réponds de deux façons. D'abord, ces livres n étaient 
pas inimitables du point de vue de l’ordre et de l agencement; ensuite, ils 
n'étaient pas faciles à apprendre’. 

Mats, az-Zamahÿari mentionne une chose différente de cela. En effet, il 
dit dans al-Kaššāf: 11 est avantageux que le Coran soit séparé et découpé 
en de nombreuses sourates. De même, Dieu a fait descendre at-Tawrat, al- 
Ingil et az-Zabūr (Psaumes) et ce qu’il a révélé à ses prophètes, sous forme 
de sourates. Les écrivains disposent leurs livres en chapitres dont les débuts 





sont délimités!! par des titres. 


11 Le terme muwaššaļ se réfère au découpage en strophes de la poésie postclassique. 
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L avantage aussi en est gue, lorsgue le genre inclut sous lui les espēces et 
les catégories, cela est meilleur et plus imposant que d’avoir un seul chapitre. 

L'avantage encore en est que, lorsque le lecteur termine une sourate ou 
un chapitre du livre pour, ensuite, en commencer un autre, cela est plus 
encourageant pour lui et plus motivant pour y parvenir, que s’il devait 
continuer sans arrêt tout au long du livre. | Tout comme, lorsque le voyageur 
a parcouru un mille ou un parasange!”, de ce fait cela le soulage et il a de 
l'énergie pour continuer. Voilà pourquoi, le Coran a été divisé en trentièmes 
et en cinquièmes. 

L'avantage également en est que, lorsque celui qui apprend le Coran 
par cœur maîtrise une sourate, il croit qu’il a pris du Livre de Dieu une 
partie indépendante en elle-même et ce qu’il a ainsi appris lui semble 
extraordinaire. Voici, à ce sujet, la tradition de Anas: ‘Lorsque quelqu’ un 
récite al-Baqara 2 et Al Imrān 3, cela nous paraît important. C’est pourquoi, 
il est mieux de réciter une sourate (en entier) durant la prière. 

L'avantage enfin en est que, grâce au fait de détailler, en raison de la suite 
continue des cas semblables et similaires et de leur correspondance entre 
eux, on perçoit (mieux) les significations et la structure. Et ainsi de suite pour 
les avantages’. Fin de citation. 

Ce que az-Zamabhšarī mentionne à propos du découpage des autres livres 
est juste et correct. Ibn Abt Hätim cite ce que dit Qatäda, à savoir: ‘Nous 
disions que az-Zabür (Psaumes) contenait cent cinquante sourates. Toutes 
sont des exhortations et de la louange; elles ne contiennent ni permis ni 
interdit ni obligations ni punitions. On mentionne que, dans al-Inģīl, il y a 





une sourate qu’on appelle la sourate des paraboles'!3. 


Section 2: le nombre des versets 


[r. Définition du verset] 
Un ensemble de lecteurs a consacré à cela un ouvrage à part. Al-Gabarī dit: 
Définition du verset (āya): un (passage) du Coran composé de propositions, 
même si c’est de façon équivalente (tagdīran)!*, délimité par un début et une 
coupure et intégré dans une sourate. Sa fonction principale est d’être un indice; 


12 Mesure de distance qui date des anciens perses, soit une heure de marche à cheval au pas 
ordinaire (Kazimirsiki). 

13 Ils’ agit probablement du chapitre 13 de Matthieu consacré aux paraboles du Royaume. 

14 Par exemple, bi-smi llāhi r-rahmāni r-rahīmi, c'est-à-dire (wa-tagdīruhu) abdau bi-smi... 
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par exemple: «Certes, le signe (āyatu) de son règne ...» (2, 248). En effet, c’est 
un indice de la faveur et de la vérité ou de l’unité, parce qu’il réalise une unité 
de discours’. 

Un autre dit:'Le verset est une portion de Coran coupée de ce qui précède 
et de ce qui suit. 

On dit aussi: ‘C’est une unité parmi celles qui sont énumérées dans les 
sourates. On l'appelle ainsi, parce qu’il est une indication de la véracité de celui 
qui l’apporte et de l impuissance de celui qui est par lui mis au dēfit. 

On dit également: ‘(On l’ appelle ainsi), parce que c’est une indication de la 
coupure par rapport au discours qui précède et à celui qui suit’. 


[2. L'arrêt divin dans le découpage des versets] 
Al-Wāņidī dit: Un de nos compagnons concède, en fonction de cette opi- 
nion, qu’on pourrait appeler ‘verset’ moins d’un verset, si l’ arrêt divin (tawgīf) 
n’était pas intervenu relativement à ce qu’il est à présent, 

Abū ‘Amr ad Dän dit: ‘Je ne connais pas de mot qui soit à lui seul un verset, 
à l'exception de sa parole: | «mudhāmmatāni | ombragés» (55, 64)16. 

Un autre” dit: ‘Mais, il y a d’autres cas, par exemple: «Wa-l-fagri | Par- 
l'aube» (89, 1); «Wa-d-duha | Par-la-clarté-du-jour» (93,1); «Wa-l-‘asri | Par- 
l'après-midi» (103, 1); et c’est aussi le cas des lettres initiales pour ceux qui 
les comptent (comme un verset)! 

L'un d'eux! dit: ‘La vérité, c’est que le verset n’est connu qu’en vertu d'un 
arrêt du Législateur, tout comme est connue la sourate’ Il ajoute: ‘Le verset est 
un groupe de lettres du Coran dont on connaît, en vertu de l arrêt divin, la 
séparation au niveau du sens par rapport au discours qui le suit au début du 
Coran” et par rapport à celui qui le précède à la fin du Coran?!, ainsi que par 
rapport à ce qui vient (immédiatement) avant et après, en dehors de ces deux 


15 Il semble bien que l’auteur joue ici sur la polysémie du terme äya qui signifie ‘signe et 
verset. 

16 Donc, pour lui, le premier verset de la recension actuellement officielle, à savoir «ar- 
rahmānu |Le Misčricordieux » (55, 1) n’est pas compté comme tel. 

17 En réalité, il s’agit de ad-Dānī également (NdE). 

18 On sait que le wën, qu’il soit coordination (et) ou particule de serment (par), est liée au 
mot qui suit, au point d'en faire intégralement partie. Voilà pourquoi, selon cette opinion, 
la particule du serment et l’objet pris à témoin ne forment qu’un seul et même mot. Dans 
la traduction, nous avons signifié cela par le tiret. 

19 Extrait de a(-Burhān 1/364 de az-Zarkašī, Där al-Ma‘rifa, Beyrouth, 1410/1990. (NdE). 

20  Ils’agit du verset: «Au nom du Dieu Clément et Miséricordieux » (1, 1) (NdE). 

21 A savoir le verset: «Contre les djinns et les gens» (114, 6) (NdE). 
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versets??, et qui ne contient pas la même chose’ Il continue: ‘Et c’est à cette 
condition qu’ émerge la sourate’. 

Az-Zamahÿari dit: ‘Les versets relèvent d'une science dépendant de l'arrêt 
divin dans laquelle il n’y a pas de place pour le raisonnement analogique. Voilà 
pourquoi, (les lettres) Alif Lām Mīm sont comptées comme un verset lā ou elles 
se trouvent (2, 1; etc ...), ainsi que Alif Lām Mīm Sad (7, 1); alors que Alif Lām 
Mīm Ra (13, 1) et Alif Lam Ra (11, 1) etc … ne le sont pas; que Ha Mim au début 
de leur sourate respective (40, 1; etc ...), Tā Ha (20, 1) et Ya Sin (36, 1) le sont, 
tandis que Tā Sin (27, 1) ne le sont pas’. 

Quant à moi, je dis que dans ce qui montre que cette science dépend d’un 
arrêt prophētigue?5, il y a ce que cite Ahmad (Ibn Hanbal) dans son Musnad 
(1/419), par le truchement de 'Āsim b. Abt n-Naģūd, de la part de Zirr, à savoir 
ce que dit Ibn Mas‘üd:'L' Envoyé de Dieu (.) m'a fait réciter une sourate parmi 
les ‘trentaines’ de la famille des (sourates) Ha Mīm'?. Il dit: Il s’agit de al- 
Ahgāf 46%. Il ajoute : Lorsque la sourate dépasse trente versets, elle est appelée 
trentaine.... 


[3. Divergences dues à la difficulté du comptage des versets] 
Ibn al-Arabi dit: ‘Le Prophète (.) mentionne que al-Fätiha 1 contient sept 
versets et que la sourate al-Mulk 67 en contient trente. Et il est vrai qu’il a récité 
les dix versets conclusifs de la sourate Al Imrān 3. Il ajoute: Le comptage des 
versets fait partie des difficultés du Coran, car certains de ses versets sont longs 
et d’autres, courts; de plus, il y en a qui sont interrompus, d’autres qui finissent 
quand le discours est complet et d’autres, pendant le discours’ 

Un autre (az-Zarkašī) dit: ‘La raison de la divergence des ancêtres dans la 
foi, à propos du nombre des versets, vient de ce que le Prophète (.) s' arrētait au 
début des versets suivant le décret divin. Et quand l’ endroit en était connu, il 
continuait pour compléter (le sens), si bien que l auditeur estimait | alors que 
le verset n’avait pas de séparation’. 

Ibn ad-Durays cite, par le truchement de ‘Utman b. ‘At, de la part de son 
père, ce que dit Ibn Abbas, à savoir: ‘La totalité des versets du Coran est de six 
mille six cent seize (6.616) et l'ensemble des lettres du Coran est de trois cent 
vingt-trois mille six cent soixante et onze (323.671). 


22 C est-à-dire, en dehors des deux versets qu’on vient de mentionner (NdE). 

23  Cequiestla même chose que l'arrêt divin, puisque le Prophète est censé n’ agir qu’au nom 
de Dieu. 

24 C'est-à-dire, de la sourate 40 à la sourate 46 qui commencent toutes par les lettres Ha Mīm. 

25 Cette sourate contient 35 versets. 
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Ad-Dānī dit: ‘On est d'accord sur le fait que le nombre des versets du Coran 
est (au moins) de six mille (6.000). Ensuite, | on diverge sur ce qui dépasserait 
cela. Il y en a qui n’y ajoutent rien; mais il y en a qui disent (qu’il y aurait en 
plus) deux cent quatre versets (204), ou (deux cent) quatorze (214), ou (deux 
cent) dix neuf (219), ou (deux cent) vingt-cinq (225), ou, enfin, (deux cent) 
trente six (236). 

Ouant ā moi, je dis gue, dans Musnad al-firdaws, ad-Daylamī cite, en remon- 
tant jusqu’au Prophète (marfū'), par le truchement de al-Fayd b. Watīg, de la 
part de Furāt b. Salmān, de Maymūn b. Mahrān et de Ibn 'Abbās, (la tradi- 
tion suivante): ‘Les degrés du Jardin correspondent aux versets du Coran: pour 
chaque verset un degré; cela fait donc six mille deux cent seize (6.216) versets 
et entre chaque deux degrés il y a la même distance gu entre le ciel et la terre’ 
Selon ce qu’en dit Ibn Mam, al-Fayd serait un méchant menteur. 

Dans Šu'ab (al-īmān) de al-Bayhagī, dans une tradition de iša remontant 
jusqu’au Prophète (marfū'), il y a: Le nombre des degrés du Jardin équivaut 
à celui des versets du Coran. Si quelqu'un des gens du Coran entre dans 
le Jardin, il n’a au-dessus de lui aucun degré. Al-Hākim dit: ‘Sa chaîne de 
transmission est authentique (sahīh) et pourtant, elle n’a qu’un garant (šādd).. 
Dans Hamalat al-Qur’än, al-Āģurrī la cite d’une autre façon, de la part de Aiša, 
comme remontant jusqu’à un compagnon (mawqüf ). 

Dans ľ explication de son poème Dāt ar-rašad fi l-‘adad, Abū ‘Abd Allāh al- 
Mawsili dit que les gens de al-Madina, de Makka, de aš-Šām, de al-Basra et de 
al-Küfa divergent à propos du comptage des versets. 

Les gens de al-Madina ont deux façons de compter; la première est celle de 
Abū Ga‘far Yazīd b. al-Oa'gā' | et de Šayba b. Nisäh, tandis que l’autre est celle 
de Ismāfl b. Ga‘far b. Abt Katir al-Ansārī. 

Quant au comptage des Mekkois, il vient de ‘Abd Allāh b. Katīr de Muģāhid, 
de Ibn Abbas et de Ubbay b. Kab. 

Celui des gens de aš-Šām est rapporté par Hārūn b. Mūsā al-Ahfaš et par un 
autre, de la part de ‘Abd Allāh b. Dakwān, Ahmad b. Yazid al-Hulwānī et un 
autre, de la part de Hišām b. Ammār. Ibn Dakwān et Hišām l'ont rapporté de la 
part de Ayyūb b. Tamīm, le lecteur, de la part de Yahyā b. al-Hārit ad-Dimārī. Il 
ajoute : ‘Cette façon de compter que nous utilisons est celle des gens de aš-Šām, 
à partir de ce que les anciens nous ont rapporté de la part | des compagnons. 
C'est ce que nous ont rapporté ‘Abd Allāh b. Āmir al-Yahsabī et un autre, de la 
part de Abū d-Dardā”. 

Quant à la façon de compter des gens de al-Basra, c’est 'Āsim b. al-"Aģčāč 
al-Gahdarī qui en est le point de référence. 

La façon de compter des gens de al-Küfa est attribuée à Hamza b. Habib az- 
Zayyat, à Abū l-Hasan al-Kisaï et à Halaf b. Hišām. Hamza dit: ‘C’est Ibn Abī 
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Layla qui nous a informés de cette façon de compter de la part de Abū ‘Abd 
ar-Rahmān as-Sulamī et de Alī b. Abī Talib’. 


[4. Catégories de sourates selon le comptage des versets] 
Al-Mawsilī dit qu’il y a trois catégories de sourates du Coran. Dans la première, 
il n’y a de divergences ni sur le total ni sur la division (des versets); dans la 
deuxième, on diverge sur la division et non sur le total; quant à la troisième, on 
diverge et sur le total et sur la division. 

La première catégorie contient quarante sourates. 

A savoir Yūsuf 12, cent onze versets; al-Hiģr 15, quatre-vingt dix-neuf ver- 
sets; an-Nākl 16, cent vingt-huit; al-Furgan 25, soixante-dix-sept; al-Ahzāb 33, 
soixante-treize; al-Fath 48, vingt-neuf; al-Huģurāt 49 et at-Taģābun 64, dix- 
huit; Qaf 50, quarante cinq; ad-Dāriyāt 51, soixante; al-Qamar 54, cinquante 
cinq; al-Hašr 59, vingt-quatre; al-Mumtahana 60, treize; as-Saff 61, quatorze; 
al-Gum'a 62, al-Munāfigūn 63, ad-Puhā 93 et al-Adiyät 100, onze; at-Tahrīm 66, 
douze; Nun 68, cinquante deux; al-Insān 76, trente et un; al-Mursalät 77, cin- 
quante ; at-Takwir 81, vingt-neuf; al-Infitar 82 et Sabbih 87, dix-neuf; at-Tatfif 83, 
trente six; al-Burūģ 85, vingt-deux; al-Gāšiya 88, vingt-six; al-Balad 90, vingt; 
al-Layl 92, vingt et un; A lam našrah 94, at-Tin 95 et Alhākum 102, huit; al- 
Humaza 104, neuf; al-Fīl 105, al-Falag n3 et Tabbat m, cinq; al-Kāfirūn 109, six; 
al-Kawtar 108 et an-Nasr no, trois. 

La deuxième catégorie contient quatre sourates. 

A savoir al-Qasas 28, guatre-vingt-huit versets. Les gens de al-Küfa comptent 
Ta Sin Mim comme un verset (28, 1), tandis que les autres comptent, à sa place: 
«une troupe de gens qui abreuvaient » (28, 23a). 

Al-Ankabūt 29, soixante neuf versets. Les gens de al-Küfa comptent Alif Lam 
Mim comme un verset (29, 1), tandis que ceux de al-Basra comptent, à sa place: 
«purifiant pour lui leur religion» (29, 65a) et les gens de aš-Šām: «et vous 
coupez les chemins?» (29, 29a). 

Al-Ginn 72, vingt-huit versets. Les mekkois comptent «personne ne saura me 
protéger de Dieu» (72, 22a) comme un verset, tandis que les autres comptent à 
sa place: «et jamais je ne trouverai de refuge contre lui» (72, 22b)?6. 

Al-Asr 103, trois versets. Les mēdinois de la dernière façon de compter?” 
comptent comme un verset: «et s’ encouragent mutuellement à la vérité» (103, 
3b), à la place de « Parl’ après-midi!» (103, 1), tandis que les autres font l’ inverse. 

La troisième catégorie contient soixante dix sourates. 


26 Cela voudrait dire donc que 72, 22b est intégré au verset suivant 23 dont il devient le début. 
27 Selon ce qui a déjà été dit à la page 436, les médinois ont deux façons de compter. 


2/439 


2/440 


2/441 
2/442 


2/443 


246 CHAPITRE 19 


A savoir al-Fātiha 1. L ensemble (des savants) comptent sept versets. Les 
gens de al-Kūfa et de Makka comptent la basmala comme un verset et non 
«... de ceux que tu as comblés de bienfaits» (1, 7a), tandis que les autres font le 
contraire. Al-Hasan dit qu’il y a huit versets, car il compte les deux. Quelqu’ un 
d'autre (al-Husayn al-Gufī) dit qu’il y en a six, car il ne les compte pas. Un 
autre dit qu’il y en a neuf, car il les compte tous les deux, ainsi que «C'est toi 
que nous adorons» (1, sa). Ce qui renforce la première opinion, c’est ce que 
citent | Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 6/302 et 323), Abū Dāwūd (Sunan, 4/190), 
at-Tirmidī (Sunan, 5/47), Ibn Hudayma, al-Hākim, ad-Dāragutnī | et ď autres, 
de la part de Umm Salama qui dit que le Prophète (.) récitait ainsi : 


« Au nom du Dieu Clément et Miséricordieux * 

Louange à Dieu, Seigneur des univers * 

Le Clément, le Miséricordieux * 

Le Roi du jour du jugement * 

C’est toi que nous adorons et c’est de toi que nous implorons le 
secours * 

Conduis-nous sur la voie droite * 

La voie de ceux que tu as comblés de bienfaits, non pas de ceux qui ont 
encouru ta colère, ni 

de ceux qui s’égarent» (1, 1-7). 


Il la coupait verset par verset et les comptait comme font les bédouins?8. Il 
comptait «Au nom du Dieu Clément et Miséricordieux» comme un verset, 
alors qu’il ne le faisait pas pour «La voie de ceux que tu as comblés de bien- 
faits» (1, 7). Ad-Dāragutnī cite, avec une chaîne de transmission authentique, 
ce que dit ‘Abd Hayr, à savoir : ‘On interrogea ‘Ali à propos des Sept redoublés. Il 
répondit: « Louange à Dieu, Seigneur des univers ...». Alors on lui dit: Alors, il 
n’y a que six versets! Et il reprit : «Au nom du Dieu Clément et Miséricordieux » 
est aussi un verset’ 


al-Baqara 2: deux cent quatre-vingt-cinq versets; on dit: six et sept”?. 
Al Tmrän 3: deux cents versets; on dit: moins un. 

an-Nisā” 4: cent soixante-quinze versets; on dit: seize et dix-sept. 
al-Mā'ida 5 : cent vingt versets; on dit: vingt-deux et vingt-trois. 
al-An'ām 6: cent soixante-cing versets; on dit: six et sept. 


28 C'est-à-dire, en comptant sur les doigts (NdE). 
29 C'est-à-dire, 286 et 287; et ainsi de suite pour le reste. 
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al-Araf 7: deux cent cinq versets; on dit: six. 

al-Anfal 8: soixante-quinze versets; on dit: seize et dix-sept. 

Barā 9: cent trente versets; on dit: moins un. 

Yūnus 10: cent dix versets; on dit: moins un. 

Hūd11: cent vingt et un versets; on dit: deux et trois. 

ar-Ra'd 13: quarante trois versets; on dit: quatre et sept. 

Ibrāhīm 14: cinquante et un versets; on dit: deux, quatre et cinq. 
al-Isrā'17: cent dix versets; on dit: onze. 

al-Kahf 18: cent cinq versets; on dit: six, dix et onze. 

Maryam 19: quatre-vingt dix-neuf versets; on dit: dix-huit. 

Tā” Hg 20: cent trente deux versets; on dit: quatre, cinq et quarante. 
al-Anbiyā' 21: cent onze versets; on dit: douze. 

al-Haģģ 22: soixante-guatorze; on dit: quinze, seize et dix-huit. 
Qad aflaha 23: cent dix-huit versets; on dit: dix-neuf. 

an-Nūr 24: soixante deux versets; on dit: quatre. 2/444 
aš-Šu'arā' 26: deux cent vingt-six versets; on dit sept. 

an-Naml 27: quatre-vingt douze versets; on dit: quatorze et quinze. 
ar-Rūm 30: soixante; on dit: moins un. 

Lugmān 31: trente trois versets; on dit: guatre. 

as-Saģda 32: trente; on dit: moins un. 

Saba 34: cinquante quatre; on dit: cinq. 

Fātir 35: quarante six; on dit: cinq. 

Ya Sin 36: quatre-vingt-trois; on dit: deux. 

as-Sāffāt 37: cent guatre-vingt-un versets; on dit: deux. 

Sad 38: guatre-vingt-cing; on dit: six et huit. 

az-Lumar 39: soixante-douze; on dit: treize et quinze. 

Gāfir 40: guatre-vingt-deux; on dit: quatre, cinq et six. 

Fussilat 41: cinquante deux; on dit: trois et quatre. 

aš-Šūrā 42: cinquante; on dit cinquante trois. 

az-Zuhruf 43: guatre-vingt-neuf; on dit: huit. 

ad-Duhān 44: cinquante six; on dit: sept et neuf. 

al-Gātiya 45: trente six; on dit: sept. 

al-Ahgāf 46: trente guatre; on dit: cing. 21445 
al-Oitāl 47: quarante; on dit: moins un et moins deux. 

at-Tūr 52: guarante sept; on dit: huit et neuf. 

an-Naģm 53: soixante et un; on dit: deux. 

ar-Rahmān 55: soixante-dix-sept; on dit: seize et dix-huit. 
al-Wäqia 56: quatre-vingt-dix-neuf; on dit: dix-sept et seize. 
al-Hadīd 57: trente huit; on dit: neuf. 

Qad sami'a 58: vingt-deux; on dit: vingt et un. 
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at-Talāg 65: onze; on dit: douze. 


CHAPITRE 19 


Tabāraka 67: trente; on dit trente et un, en comptant «Ils dirent: Mais si un 


avertisseur nous est venu» (67, ga). Al-Mawsilī dit: ‘Mais, c’est la première 
solution qui est juste’. | Ibn Šanabūd dit: ‘Il n’est permis à personne de 
se démarquer par rapport aux traditions à ce sujet. Ahmad (Ibn Hanbal, 
Musnad, 2/299 et 321) et les auteurs de Sunan?? citent, avec la confirmation 
de at-Tirmidī, de la part de Abū Hurayra, ce que l’ Envoyé de Dieu (.) dit, à 
savoir: ‘Ily a, dans le Coran, une sourate de trente versets qui intercēde pour 
celui qui la possède, au point qu’il reçoit le pardon; il s’agit de «Béni soit 
celui en la main de qui est la royauté » 67. At-Tabarānī cite, avec une chaîne 
de transmission authentique, de la part de Anas, | ce que l’ Envoyé de Dieu 
(.) dit, à savoir: ‘Ily a, dans le Coran, une sourate de trente versets seulement 
qui prend fait et cause pour celui qui la possède, jusqu’ à le faire entrer dans 


le Jardin, à savoir Tabāraka 67.. 
al-Hāgga 69: cinquante et un; on dit cinquante deux. 
al-Ma'āriģ 70: quarante quatre; on dit: trois. 
Nūh 71: trente; on dit: moins un et moins deux. 
al-Muzzammil 73: vingt; on dit: moins un et moins deux. 
al-Muddattir 74: cinquante cinq; on dit: six. 
al-Qiyäma 75: quarante; on dit: moins un. 
Amma 78: quarante; on dit: plus un verset. 
an-Nāziāt 79: quarante cinq; on dit: six. 
Abasa 80: quarante; on dit: plus un verset et même deux. 
al-Inšigāg 84: vingt-trois; on dit: quatre et cinq. 
at-Tārig 86: dix-sept; on dit: seize. 


al-Faģr 89: trente; on dit: moins un verset et aussi trente deux. 


aš-Šams oi: quinze; on dit: seize. 

Iqræ 96: vingt; on dit: moins un verset. 
al-Qadr 97: cinq; on dit: six. 

Lam yakun 98: huit; on dit: neuf. 
az-Zalzala 99: neuf; on dit: huit. 

al-Qaria 101: huit; on dit: dix et aussi onze. 
Qurayš 106: quatre; on dit: cinq. 

A-raayta 107: sept; on dit: six. 

al-Ihlās 112: quatre; on dit: cinq. 

an-Nās 114: sept; on dit: six. 


go A savoir Abū Dāwūd (2/81), at-Tirmidī (5/17), Ibn Māģah (2/1244). 
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La basmala est descendue avec la sourate, dans guelgues unes des sept recen- 
sions (ahruf); si on lit une recension dans laquelle elle est descendue, on la 
compte comme un verset; sinon, on n’en tient pas compte. 

Les gens de al-Küfa considèrent les lettres Alif Lam Mīm, là où elles se 
trouvent, comme un verset; ils font de même pour Alif Lam Sad; Ta Ha; Kaf 
Ha Ya Ayn Sad; Ta Sin Mim; Ya Sin et Ha Mīm. Ils considèrent Ha Mīm * Ayn 
Sin Qaf (42,1) comme deux versets. En dehors d’eux, on ne considère rien de 
cela. 

Les spécialistes du comptage sont d'accord pour dire que l’on ne considère 
pas les lettres Alif Lam Ra, lā où elles se trouvent, comme un verset. C’est la 
même chose pour Alif Läm Mim Ra; Ta Sin; Sad; Qaf et Nun Certains d’entre 
eux justifient cela par la tradition et la conformité au donné transmis; c’est lā 
un cas sans analogie possible. 

D'autres disent qu’ils ne considèrent comme verset ni Sad, ni Nūn, ni Qaf, 
parce qu’il n’y a qu'une seule lettre; ni Tā Sin, parce que ces lettres diffèrent 
de leurs deux sœurs par l’ omission du Mim et parce qu’elles ressemblent à 
un singulier, tel que Qabil. Quant à Ya Sin, même si elles sont selon le même 
paradigme, cependant, le début est un ya’ et donc elles ressemblent au pluriel, 
étant donné que nous n avons pas de singulier dont le début soit yā'!. Ils ne 
considèrent pas comme un verset Alif Läm Ra, à la différence de Alif Lām 
Mim qui ressemblent davantage à une ‘rime’ coranique que Alif Lām Ra. De 
même, ils sont d’accord pour considérer « O toi qui es couvert!» (74, 1) comme 
un verset, à cause de sa ressemblance avec les ‘rimes’ qui viennent après; par 
contre, ils divergent à propos de «Ô toi qui es dans les draps!» (73, 1)3?. 

Al-Mawsilī dit: "Us considèrent sa parole: «Ensuite, il a regardé / tumma 
nazara» (74, 21), comme un verset. Il n’y a pas dans le Coran plus court que 
lui; mais comme lui, il y en a d’autres, à savoir: «Par l'aube! / Wa-l-faÿri» (89, 
1) et «Par la clarté du jour! / Wa-d-duhā» (93, 1)'.3% 


31 On ne comprend pas très bien cette affirmation, car nous avons une quantité de mots 
autant substantifs que verbes au singulier dans le Coran qui commencent par ya”. 

32 Dans 74, 1, nous avons Yā ayyuhā l-muddattir qui rime parfaitement avec les fins de 
versets suivants: fa-andir; fa-kabbir ; etc ... Tandis que dans 73, 1, nous avons Ya ayyuha l- 
muzzammilu qui ne rime pas parfaitement avec la fin des versets suivants: galīlan ; galīlan ; 
tanzīlan; etc... 

33 Voir comme opinion différente à la p. 432. 
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Appendice [les sourates sœurs] 


Ali b. Muhammad al-Fālī a arrangé un počme?? au sujet des sourates qui sont 
en relation (al-garā'in) et des sourates-sœurs (al-ahawat). Ily a mis les sourates 
dont le nombre des versets correspond, comme al-Fātiha 1 et al-Māfūn 107; ar- 
Rahmān 55 et al-Anfāl 8; Yūsuf 12, al-Kahf 18 et al-Anbiy& 21. Nous connaissons 
cela à partir ce qui prēcēde??. 


Remarque 1 [les règles canoniques en la matière] 


Il y a des règles canoniques qui découlent de la connaissance des versets, de 
leur nombre et de leur découpage. 

1. Celle dont on doit tenir compte à propos de celui qui ignore al-Fatiha 1, 
à savoir que sept autres versets s'imposent à lui à sa place?*. 

2. Celle dont on doit tenir compte pour le sermon du vendredi, à savoir 
qu’il faut y réciter un verset complet. Une partie n’est pas suffisante, s’il ne 
s’agit pas d’un long verset; mais, cela vaut aussi pour le long verset, selon ce 
que déclare l’ensemble des savants. A ce sujet, il y a une recherche à faire sur 
le verset dont la fin donne lieu à des avis divergents. Est-ce que sa récitation 
suffit pour le sermon du vendredi? C’est un sujet discutable, mais je ne vois 
pas qui l’aurait déjà mentionné. 

3. Celle dont on doit tenir compte pour la sourate qu’on récite durant la 
prière ou de ce qui la remplace. Selon le Recueil de la tradition authentique 
(al-Buhārī, 2/251), à la prière de Taube, il (.) récitait de soixante à cent 
(versets). 

4. Celle dont on doit tenir compte pour la récitation, quand on se lève, 
durant la nuit. Dans les traditions, il y a ceci: ‘Qui récite une dizaine de 
versets, ne sera pas inscrit parmi les négligents’; ‘Qui récite une cinquantaine 
de versets, en une nuit, sera inscrit parmi ceux qui mēmorisent le Coran’; 
‘Qui récite une centaine de versets, sera inscrit parmi les pieux’; ‘Qui récite 
deux cents versets, sera inscrit parmi les vainqueurs’; ‘Qui récite trois cents 
versets, se verra prescrit un gintār*” de récompense’; ‘Qui récite cinq cents, 
sept cents, mille versets .... Ad-Dārimī fait ces citations séparément dans son 
Musnad (4/2167—2177). 





34 Poème urģūza qui est selon la métrique ragaz. 

35 Dans la recension actuellement officialisée, nous avons: 1 et 107: 7 versets; 55 et 8: 78 et 
75 versets; 12, 18 et 21: 111, 110 et 112 versets. 

36 Par exemple, dans la prière canonique. 

37 Poids de cent rati (équivalant à peu près à une livre). 
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5. Celle dont on doit tenir compte pour savoir où s'arrêter, comme on va 
le voir. Dans son Kāmil, al-Hudalī dit: ‘Sache que certaines gens ignorent 
le comptage et quel avantage il comporte; si bien que az-Za'farānī dit que 
le comptage n’est pas une science et que certains s’en servent uniquement 
pour leur marché’ (Al-Hudali) ajoute : Tl n’en est pas ainsi. En effet, parmi les 
avantages de la science du nombre, il y a le fait de savoir où s arrēter, parce 
que le consensus général si accorde sur le fait que la prière n’est pas valide 
avec la moitié d’un verset’. Un groupe de savants dit: Un verset suffit (pour 
la prière); d’autres disent, trois; d’autres encore, qu’il faut sept versets. De 
plus, l'inimitabilité coranique ne se réalise pas à moins d’un verset. Donc, le 
comptage comporte un énorme avantage en la matière’. Fin de citation. 


Remarque 2 [la mention des versets dans la tradition] 


La mention des versets dans les traditions prophétiques et autres est trop 
fréquente pour qu'on puisse en faire le compte. Par exemple, il y a les 
traditions sur al-Fatiha 1, sur les quatre versets du début de al-Baqara 2, sur 
le verset du Trône (2, 255), sur les deux versets de la fin de al-Baqara 2; il y a 
aussi cette tradition : ‘Le nom de Dieu le plus sublime se trouve dans ces deux 
versets: «Votre Dieu est un Dieu Unique: il n’y a pas de divinité en dehors 
de Lui, le Clément, le Miséricordieux» (2, 136) et « Alif Lam Mīm * Dieu! Il 
n’y a pas de divinité en dehors de Lui, le Vivant, le Subsistant » (3, 1-2). 

Et dans al-Buhārī (Sahih, 6/551), d’après Ibn ‘Abbas, il y a: ‘S'il te plaît de 
connaître | ignorance des arabes, lis ce qui vient après plus de cent trente 
versets dans la sourate o Au om, à savoir: «Sont certainement perdants, 
ceux qui tuent leurs enfants ...», jusqu’à | sa parole: «... bien guidés» (6, 
140). 

Dans le Musnad de Abū Yala, al-Miswar b. Mahrama dit: Je dis à ‘Abd ar- 
Rahmān b. ‘Awf: O mon oncle! Informe-nous au sujet de votre histoire, le 
jour de Uhud. Il répondit: Lis ce qu’il y a après les cent vingt versets de Ål 
TImrān et tu trouveras notre histoire: «Et quand, un matin, tu t'en fus de ta 
famille, plaçant les croyants aux postes de combat … » (3, 121). 


Section 3 [le nombre des mots du Coran] 


Certains donnent, comme nombre de mots du Coran, celui de soixante-dix- 
sept mille neuf cent trente quatre (77.934). On dit aussi: … quatre cent trente 
sept (77.437) et … deux cent soixante-dix-sept (77.277). On avance même 


d’autres nombres. 





2/452 


2/453 


2/454 


2/455 


2/456 


2/457 


252 CHAPITRE 19 


On dit que la raison de la différence dans le nombre des mots vient du fait 
qu'un mot a un sens réel, un sens figuré, un phonème et une graphie. Et il est 
permis de tenir compte de chacun de ces aspects et chaque savant tient compte 
d' une de ces choses permises. 


Section 4 [le nombre des lettres du Coran] 


On a déjà parlé du nombre des lettres du Coran, selon Ibn ‘Abbäs%8. Mais, à ce 
propos, il y a d’autres opinions. Entreprendre d'embrasser le sujet fait partie 
de ce qui ne requiert pas un long développement. Ibn al-Gawzī l’a exposé 
exhaustivement dans Funūn al-afnan. Il a compté les demis??, les tiers, etc ..., 
jusqu’ aux dixièmes, tout en élargissant son discours à ce sujet; réfère-toi donc 
à lui. Ce que nous écrivons est centré sur les choses importantes et non sur de 
semblables futilitēs*. 

As-Sahäwi dit: Je ne connais aucun avantage à compter les mots et les 
lettres; en effet, si cela est utile, ça l’est uniquement pour un livre qu’on peut 
augmenter ou diminuer; pour le Coran, cela n’est pas possible’ 

Parmi les traditions qui prennent en considération les lettres (du Coran), 
il y a ce que cite at-Tirmidī (Sunan, 5/33), en remontant jusqu’au Prophète 
(marfū'), de la part de Ibn Mas‘üd, à savoir: ‘Celui qui lit une lettre du Livre 
de Dieu en retire un bienfait; le bienfait de dix lettres est en proportion. Je ne 
dis pas que Alif Lām Mīm est une seule lettre, mais que alif est une lettre, läm, 
une autre et mīm, une autre’ 

At-Tabarānī cite ce que dit Umar b. al-Hattāb, en remontant jusqu’au Pro- 
phète (marfū'), à savoir: ‘Le Coran contient un million vingt-sept mille lettres 
(1.027.000). Qui le lit patiemment et jusqu’à la fin, aura pour chaque lettre 
une épouse prise parmi les houris. Les transmetteurs de cette tradition sont 
sûrs, à l exception du Šayh de at-Tabarānī, Muhammad | b. ‘Ubayd b. Adam b. 
Abī Iyās; ad-Dahabī parle de lui à propos de cette tradition. Ce nombre tient 
compte aussi de ce qui a été abrogé textuellement du Coran, puisque ce qui 
existe actuellement n’atteint pas ce chiffre. 


38  Voirp.434. 

39 La remarque ci-dessous explique parfaitement ce que sont les moitiés; et analogique- 
ment, il doit en être de même pour les autres divisions. 

40 ‘Ceci est un reproche qui n’a pas ici sa place’ (NdE). 
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Remarque [les divisions en deux moitičs] 


Un lecteur dit: ‘Dans le sublime Coran, il y a des divisions en moitiés (asnaf ), 
selon différents points de vue: 


— sa moitié selon les lettres est le nūn de «nukran | blāmable» dans al-Kahf 
18, 74 et le kāf est de la seconde moitié. 

— sa moitié selon les mots est le dal de sa parole: «wa-l-julüdu / et les 
peaux» dans al-Haģģ 22, 20 et sa parole: «wa-lahum magāmiu | et pour 
eux des fouets » (22, 21) est de la seconde moitié. 

— sa moitié selon les versets est: «yafikūna | ils avaient fabriqué» de la 
sourate aš-Šu'arā' 26, 45 et sa parole « fa-ulgiya s-saharatu | les magiciens 
tombèrent» (26, 46) est de la seconde. 

— sa moitié selon le nombre des sourates est la fin de al-Hadīd 57 et al- 
Muģādala 58 est de la seconde moitié qui est son dixième ('ušr) en 
fonction des soixantièmes (ahzāb). 


On dit que la moitié selon les lettres est le kāf de «nukran » (18, 74); mais on 
dit aussi que c’est le fa’ de sa parole «wa-l-yatalattaf | qu'il soit aimable » 


(18, 19). 
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Ceux qui ont mémorisé et transmis le Coran 


[Section 1: ceux qui ont compilé et mémorisé le Coran] 


* [l’état des compilateurs / mēmorisateurs selon al-Buhārī] 
Al-Buņārī (Şahīh, 9/46) rapporte ce que dit ‘Abd Allāh b. 'Amr b. al Aş, à savoir: 
J'ai entendu le Prophète (.) dire: Prenez le Coran de quatre personnes: de ‘Abd 
Allāh b. Mas‘üd, de Sālim, de Mu‘ad et de Ubayy b. Ka‘b! Ce qui veut dire: 
Apprenez-le d'eux. Parmi les quatre mentionnés, deux sont des émigrés (de 
Makka), ce sont les deux premiers, et deux sont des auxiliaires (de al-Madina). 
Salim est Ibn Ma'gil, client de Abū Hudayfa et Mu‘ad est Ibn Gabal. Al-Kirmānī 
dit: Il est possible qu’il (.) ait voulu faire savoir ce qui arriverait après lui; c'est- 
à-dire, que ces quatre-là resteraient les seuls (experts) en la matière’ 

On vit, par la suite, qu’ils m étaient pas les seuls; bien plus, ceux qui ont 
excellé dans l’art de réciter le Coran, après l’époque du Prophète, ont été 
mentionnés deux fois plus, alors que Sälim, client de Abū Hudayfa fut tué 
à la bataille de al-Yamäma, que Mu'ād mourut sous le califat de Umar, que 
Ubayy et Ibn Mas'ūd moururent sous le califat de Utmān et que Zayd b. Tābit 
vint bien après, que lui échut la première place dans la lecture du Coran et 
qu'il | vécut longtemps après eux. Littéralement parlant, il s’agit d’un ordre de 
prendre d'eux le Coran, au moment où a été prononcée cette parole à son sujet. 
Il ne faut donc pas en déduire qu’il n’y avait personne, à ce moment là, qui pūt 
être associé à eux pour la conservation du Coran; bien au contraire, ceux qui 
mémorisaient étaient comme ceux qui l’ avaient mémorisé et même davantage 
comme groupe de compagnons. Dans le Recueil de la tradition authentique (al- 
Buņārī, 7/385), on rapporte que, à l'expédition militaire du puits de Ma‘üna, 
ceux des compagnons qui y furent tués étaient appelés les lecteurs du Coran; 
or ils étaient au nombre de soixante-dix hommes. 


* [La tradition de Anas] 

Al-Bubari (Sahih, 9/47) rapporte aussi que Oatāda dit: Je demandai à Anas 
b. Malik qui avait recueilli le Coran, au temps de l’Envoyé de Dieu (.). Et il 
répondit: Ils étaient quatre, tous des auxiliaires (de al-Madina), à savoir Ubayy 
b. Ka‘b, Mu‘äd b. Gabal, Zayd b. Tābit et Abū Zayd. Je lui demandai: Qui est Abū 
Zayd? Il répondit : Un de mes oncles’. 

Il rapporte également, par le truchement de Tābit, ce que dit Anas, à savoir: 
‘Le Prophète (.) mourut, alors que personne n’avait encore recueilli le Coran, à 
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l'exception de quatre, à savoir Abū d-Dardā', Mu‘äd b. Gabal, Zayd b. Tabit et 
Abū Zayd. Ily a là une différence avec la tradition de Qatada, sur deux points. Le 
premier, à savoir que cette dernière affirmation est faite sous forme restrictive 
par rapport aux quatre; le second, à savoir que la mention de Abū d-Dard# 
remplace celle de Ubayy b. Ka‘b. Un groupe d'imāms a rejeté cette limitation 
aux quatre en question’. 


* [Réflexion de al-Mazarī sur la tradition de Anas] 

Al-Māzarī dit: ‘Il ne découle pas nécessairement de ľ affirmation de Anas: 'Per- 
sonne d’autres qu’ eux ne l’a recueilli que, de fait, il en a été exactement ainsi; 
parce qu’il est possible qu'il ne savait pas que d’autres qu’ eux l'avaient col- 
lecté; sinon, comment comprendre cela, étant donné le nombre des compa- 
gnons et leur dispersion dans tout le pays? Cela n' aurait pu se réaliser, que 
s’il avait rencontré chacun d'eux séparément et si ce dernier D avait lui-même 
informé qu’il n avait pas compilé (le Coran) à l’époque du Prophète (.). Or, nor- 
malement cela est extrêmement improbable. Et donc, comme Anas se référait 
à ce qu’il savait, il n’en résulte pas nécessairement que la situation de fait ait 
été ainsi. 

Il ajoute : Un ensemble d' hérétiques adhèrent à cette opinion de Anas, alors 
qu’ils n’ont aucune raison d'y adhérer. Quant à nous, nous n’acceptons pas de 
la prendre à la lettre. Supposons que nous l’ acceptions; mais alors, d’où leur 
vient que de fait il en a été ainsi ? Supposons que nous?’ acceptions; mais, du fait 
que chaque membre d'une foule nombreuse | n’a pas mémorisé la totalité du 
Coran, ne découle pas nécessairement la non existence de la mémorisation de 
l'ensemble du Coran par cette nombreuse foule. La transmission par un grand 
nombre (tawätur) n’a pas pour condition que chaque individu ait mémorisé 
le tout; mais, si l'ensemble a mémorisé le tout, ne serait-ce que par portions 
individuelles, cela suffit’ 


* [Réflexion de al-Qurtubi] 
Al-Qurtubi dit: ‘Soixante dix lecteurs furent tués le jour de al-YUmäma; on en 
tua le même nombre, à l’époque du Prophète (.), au puits de Matūna:. Il ajoute: 
‘Anas n’a spécialement mentionné ces quatre en question, qu’en raison du lien 
étroit qu’il avait avec eux, et non avec les autres; ou bien, parce qu’il pensait à 
eux et non aux autres. 


* [Réflexion de al-Bāgillānī) 
Al-Oādī Abū Bakr al-Bāgillānī dit: ‘Il y a plusieurs considérations à faire pour 
répondre à la tradition de Anas, à savoir: 
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Il n’a pas été compris; car cela n entraîne pas nécessairement le fait que 
d’autres aussi n aient pas pu compiler le Coran. 

Cela signifie qu’il n’a été compilé, sous tous les aspects et avec toutes les 
lectures selon lesquelles il est descendu, que par ces gens-là. 

Ce qui a été abrogé du Coran, après sa récitation, et ce qui ne l’a pas été 
n’a été recueilli que par ces gens-là. 

Sa compilation signifie qu’il a été reçu (par eux) de la bouche de l’ Envoyé 
de Dieu (.) sans intermédiaire, contrairement au cas des autres; donc, il 
est possible qu’une partie du Coran ait été reçue par intermédiaire. 

Ils ont assisté au lancé du Coran (sur le Prophète) et à son enseignement, 
et ils sont connus pour cela; la situation des autres est restée cachée de 
ceux qui ont connu celle des premiers; et donc, (pour Anas), cela s’est 
limité à leur sujet uniquement à ce qu’il en savait, alors que, de fait, la 
réalité n’a pas été ainsi. 

Par recueillir, on veut dire mettre par écrit; or cela ne nie pas le fait que 
d’autres l'aient recueilli, en l apprenant par cœur; donc ceux-là Pont 
recueilli par écrit, et (les autres) l'ont appris par cœur. 

Cela signifie que personne n’a dit clairement qu’il avait recueilli le Coran, 
dans le sens qu’il D avait complètement mémorisé à l’époque de l’ Envoyé 
de Dieu (.), en dehors de ces personnes en question, contrairement aux 
autres. Personne ne l’a dit clairement, parce qu’ aucun d’entre eux n’a pu 
compléter cette mémorisation qu’au moment de la mort de l’ Envoyé de 
Dieu (.), lorsque descendit le dernier verset. Or peut-être que n étaient 
présents, lors de ce dernier verset et autre semblable, que ces quatre en 
question parmi ceux qui avaient mémorisé par cœur tout le Coran avant 
cela, même si était aussi présent qui n' avait pas réalisé, sans parler de ce 
dernier verset, la grande compilation. 

Recueillir le Coran signifie I écouter, lui obéir et accomplir ce qu’il pres- 
crit. Dans az-Zuhd, Ahmad (Ibn Hanbal) cite, par le truchement de Abū 
z-Zāhiriyya, le fait gu un homme alla trouver Abū d-Dardā et lui dit: Mon 
fils a recueilli le Coran’. Il répondit: ‘Ô Dieu! Pardon ! Ne recueille le Coran 
que celui qui l'entend et lui obéit. 


* [Jugement de Ibn Haģar sur cette réflexion de al-Bāgillānīļ 


Ibn Haÿar dit: ‘La majorité de ces hypothèses sont artificielles et tout particu- 


lièrement la dernière’. Il ajoute : ‘Il me semble qu’il y a une autre possibilité, à 


savoir que cela est attribué aux Hazraÿ en excluant les Aws seulement, donc 


cela n’exclue pas les tribus d’émigrés autres que ces deux. En effet, Anas dit 


cela pour faire part de la rivalité de gloire entre les Aws et les Hazraš, comme le 
cite Ibn Gar, par le truchement de Saīd b. Abt 'Arūba, de la part de Oatāda et 
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de Anas, en disant que les deux tribus des Aws et des Hazraš se vantaient. Les 
Aws disaient: Il y a parmi nous quatre personnages: celui pour qui le Trône 
a tremblé, Sad b. Mu‘ad; celui dont le témoignage équivaut à celui de deux 
hommes, Huzayma b. Tābit; celui que les anges ont lavé, Hanzala b. Abt ‘Amir; 
et celui que les abeilles ont protégé, ‘Asim b. Abī Tabit. Les Hazraģ répliquaient: 
Il y a parmi nous quatre personnages qui ont compilé le Coran que personne, en 
dehors d'eux, n’a compilé’ Et il les mentionne. Il ajoute : ‘Ce qui semble évident, 
à partir de nombreuses traditions, c’est que Abü Bakr mémorisait le Coran, du 
vivant de l Envoyé de Dieu (LI 


*[Rôle de Abū Bakr] 

Et selon le Recueil de la tradition authentique (al-Buķārī, 1/563-564), il bâtit une 
mosquée dans la cour de sa maison, dans laquelle il récitait le Coran, qui est à 
prendre dans le sens de ce qui en était descendu à ce moment-là’ Il continue: 
‘Cela fait partie de ce dont on ne peut pas douter, étant donné le désir intense 
de Abū Bakr de recevoir le Coran du Prophète (.), la disponibilité de son esprit 
à son égard, alors qu'ils étaient tous les deux à Makka, et le grand attachement 
que chacun d’eux avait pour l’autre, au point que 'Āiša dit qu’il (.) allait chez 
eux matin et soir. Selon une tradition authentique (Muslim, Sahih, 1/465), le 
plus expert dans la récitation du Livre de Dieu guidera les gens’. Lors de sa mala- 
die, il (.) le présenta, comme guide, aux émigrés (de Makka) et aux auxiliaires 
(de al-Madina). Cela montre bien qu’il était le plus expert dans la récitation! 
Fin de citation. Auparavant, Ibn Katir avait déjà dit une chose semblable. 


* [Opinion de l’auteur] 
Quant à moi, je dis que Ibn Aëta cite, cependant, dans al-Masähif, avec une 
chaîne de transmission authentique, ce que dit Muhammad b. Sīrīn, à savoir: 
‘Abu Bakr est mort, sans avoir recueilli le Coran; Umar a été tué, sans avoir 
recueilli le Coran’. | Ibn Ašta ajoute: ‘Selon certains, cela signifie qu’il n avait 
pas récité tout le Coran de mémoire; tandis que d’autres disent qu’il s’agit de 
la compilation des recueils coranigues. 


* [Diverses opinions] 
Ibn Haģar dit: ‘On a rapporté, à propos de ‘Alī, qu’il a compilé le Coran selon 
l’ordre de la descente, de suite après la mort du Prophète (.); c'est ce que cite 
Ibn Abt Dawud'. 

An-Nasāī (Sunan, 4/212) cite, avec une chaîne de transmission authentique, 
ce que dit ‘Abd Allāh b. ‘Amr, à savoir: J'ai recueilli | le Coran et je le récitais 
chaque nuit. Cela arriva (aux oreilles) du Prophète (.) qui dit: Récite-le en un 
mois .... 
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Ibn Abī Dāwūd cite, avec une bonne chaîne de transmission, ce que dit 
Muhammad b. Kab al-Qurazi, à savoir: ‘Cinq auxiliaires (de al-Madīna) ont 
recueilli le Coran à l’époque de l’ Envoyé de Dieu (.), à savoir Mu‘äd b. Ğabal, 
"Ubāda b. as-Sāmit, Ubayy b. Ka'b, Abū d-Dardā” et Abū Ayyūb al-Ansārī. 

Dans al-Madhal, al-Bayhagī cite ce que dit Ibn Sīrīn, à savoir: ‘Quatre per- 
sonnes ont recueilli le Coran, à l’ époque de I Envoyé de Dieu (.), et il n’y a pas 
de divergence à leur sujet, à savoir Mu‘äd b. Gabal, Ubayy b. Ka‘b, Zayd et Abū 
Zayd; alors qu’on diverge à propos de deux hommes sur trois, à savoir Abu d- 
Dardæ et Utmān et, dit-on, Utmān et Tamim ad Dar, 

Le même et Ibn Abt Dāwūd citent ce que dit aë-Sa‘bi, à savoir : ‘Six personnes 
ont recueilli le Coran, à l’époque du Prophète (.), à savoir Ubayy, Zayd, Mu‘äd, 
Abū d-Dardā”, Sa'd b. ‘Ubayd et Abū Zayd; Muëammi‘ b. Gāriya l’a appris, à 
l'exception de deux ou trois sourates.. 

Dans Kitab al-qira'at, Abū ‘Ubayd mentionne les lecteurs parmi les compa- 
gnons du Prophète (.). Il compte, parmi les émigrés (de Makka), les quatre 
califes, Talha, Sa‘d, Ibn Mas‘üd, | Hudayfa, Salim, Abū Hurayra, ‘Abd Allah b. 
as-Sājib, al-Tbädala, ‘iša, Hafsa et Umm Salama; et parmi les auxiliaires (de 
al-Madina), Ubāda b. as-Sāmit, Mu'ād qui s'appelle Abū Halima, Muëammi‘ 
b. Gāriya, Fadāla b ‘Ubayd | et Maslama b. Muballad. Il déclare que certains 
d’entre eux ne l’ont complété qu’ après le Prophète (.). Il n’en vient pas à la 
restriction mentionnée dans la tradition de Anas!; et Ibn Abt Dāwūd compte 
également parmi eux Tamīm ad-Dārī et Ugba b. ‘Amir. 

Parmi ceux qui ont recueilli le Coran, il y a aussi Abū Mūsā al-Aš'arī; c’est ce 
que mentionne Abū 'Amr ad-Dānī. 


Nota Bene [l'identité de Abū Zayd] 


On diverge à propos du nom de Abū Zayd qui est mentionné dans la tradition 
de Anas. On dit qu’il s’agit de Sa‘d b. ‘Ubayd b. an-Nu'mān, un des Banü ‘Amr 
b. ‘Awf. On répond, en disant qu’il était Awsī, tandis que Anas était Hazraģī, 
alors qu’il avait dit que c’était un de ses oncles paternels?; on répond, en 
disant ensuite que aš-Šabī l’a compté ensemble avec Abū Zayd parmi ceux 
qui ont recueilli le Coran, comme on l’a vu ci-dessus?; cela montre bien qu’il 





s’agit d'une autre personne. 


1 Voir p.460. 
2 Voir p.459. 
3 Voir p. 467. 
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Abū Ahmad al-'Askarī dit: ‘Parmi les Aws, personne n’a recueilli le Coran, 
à part Sad b. ‘Ubayd’. 

Et dans al-Muhabbar, Muhammad b. Habib dit: ‘Sa‘d b. ‘Ubayd est un de 
ceux qui ont recueilli le Coran au temps du Prophète (.). 

Ibn Haÿar dit: ‘Parmi ceux qui ont recueilli le Coran, Ibn Abī Dāwūd 
mentionne Qays b. Abt Sa‘sa‘a, qui est un Hazraģī qu’il appelle Abū Zayd; 
il est possible que ce soit lui. I] mentionne également Sa'd b. | al-Mundir b. 
Aws b. Zuhayr qui est aussi un Hazraģī; mais, je w ai pas vu de déclaration 
selon laquelle on l'aurait appelé Abū Zayd’. 

Il ajoute : ‘Puis, j' ai trouvé, chez Ibn Abī Dawüd, ce qui élimine la difficulté. 
En effet, il rapporte, avec une chaîne de transmission remplissant les condi- 
tions exigées par al-Buhārī, liée à Tumāma de la part de Anas, que Abū Zayd 
qui a recueilli le Coran s’ appellerait Qays b. as-Sakan’. Il continue :‘C’ était un 
homme de chez nous, des Banū ‘Adi b. an-Naģģār, un de mes oncles pater- 
nels. Il mourut sans laisser de descendance et nous avons hérité de lui’. 

Ibn Abī Dāwūd dit: ‘Anas b. Hälid al-Ansarī nous a rapporté ...”. Il conti- 
nue: ‘Il s’agit de Qays b. as-Sakan b. Za‘war& des Bann ‘Adi b. an-Naģģār. 

Ibn Abt Dāwūd ajoute: ‘Il est mort peu après le décès de l Envoyé de Dieu 
(.). Ce qu’il savait a disparu et n’a pas été recueilli de lui. Il était présent à 
‘Aqaba et à Badr. Parmi les opinions émises au sujet de son nom, il y a celles 
de Tabit, de Aws et de Mu‘ad” 


Remarque [Umm Waraga, compilatrice du Coran] 


J'ai trouvé une femme, parmi les compagnes du Prophète, qui recueillit 
le Coran et que personne, parmi ceux qui parlent de cela, ne considère. 
Dans at-Tabagāt, Ibn Sa‘d cite ceci: ‘Al-Fadl b. Dukayn nous a informés, en 
disant: Al-Walīd b. ‘Abd Allāh b. Gamī' nous a rapporté ceci, en disant: Ma 
grand-mère m'a rapporté, de la part de Umm Waraga Bint ‘Abd Allāh b. al- 
Hari — (l Envoyé de Dieu (.) la visitait et l appelait ‘la martyre’ alors qu’elle 
avait déjà recueilli le Coran) -, que lorsque l Envoyé de Dieu (.) menait 
l'expédition militaire contre Badr, elle lui demanda : Me permets-tu de sortir 
avec toi, pour que je panse vos blessés et que je soigne vos malades? Peut- 
être que Dieu m'accordera le martyre. Il répondit: Certes, Dieu t accordera 
le martyre. Il (.) lui avait ordonné de guider la prière des gens de sa maison, 
ayant pour elle un muezzin. Elle avait un domestique qui la tourmentait et 
une servante auxquels elle tournait le dos; ils la tuèrent au temps du califat 
de ‘Umar. Alors, ‘Umar dit: L Envoyé de Dieu (.) avait raison, quand il disait: 
Allons visiter la martyre!’ 
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Section 2 [ceux qui sont réputés pour avoir fait réciter le Coran] 


* Il y a sept compagnons qui sont réputés pour avoir fait réciter le Coran, à 
savoir Utmān, ‘Alī, Ubayy, Zayd b. Tābit, Ibn Mas‘üd, Abū d-Dardā et Abū Mūsā 
al-Aš'arī. C’est ainsi que les a mentionnés ad-Dahabī dans Tabagāt al-qurra. Il 
dit: ‘Un groupe de compagnons a récité sous la direction de Ubayy et parmi eux, 
il y a Abū Hurayra, Ibn 'Abbās et ‘Abd Allāh b. as-Sā'ib'. Ibn ‘ʻAbbās a également 
appris de Zayd. 


* Puis, un ensemble de suivants de la seconde génération a appris d'eux, à 
savoir: 


— parmi ceux qui sont de al-Madīna: Ibn al-Musayyab, ‘Urwa, Sālim, Umar 
b. ‘Abd al-Azīz, Sulaymān et ‘AțẸ, les deux fils de Yasār, Mu‘äd b. al-Hārit 
connu | comme Mu'ād al-Qār? (le lecteur), ‘Abd ar-Rahmān b. Hurmuz al- 
Araģ, Ibn Šihāb az-Zuhrī, Muslim b. Gundub et Zayd b. Aslam; 

— parmi ceux qui sont de Makka: ‘Ubayd b. ‘Umayr, AG" b. Abī Rabah, Tāwus, 
Muģāhid, “krima et Ibn Abt Mulayka; 

— parmi ceux qui sont de al-Kūfa: ‘Alqama, al-Aswad, Masrūg, ‘Ubayda, | ‘Amr 
b. Surahbil, al-Härit b. Qays, ar-Rabī' b. Hutaym, ‘Amr b. Maymūn, Abū ‘Abd 
ar-Rahmān as-Sulamī, Zirr b. Hubayš, ‘Ubayd b. Nudayla, Sa'īd b. Gubayr, an- 
Nahaīet aš-Šabī; 

— parmi ceux qui sont de al-Basra: Abū I-Āliya, Abū Raģā”, Nasr b. Asim, Yahyā 
b. Yamar, al-Hasan, Ibn Sīrīn et Qatäda; 

— et parmi ceux qui sont de aš-Šām: al-Muģīra b. Abt Šihāb al-Mahzūmī, 
compagnon de Utmān et Halīfa b. Sa‘d, compagnon de Abū d-Dard&. 


* Puis, certains se sont distingués et se sont consacrés à l’ exactitude de la 
lecture avec un soin parfait, au point qu’ils devinrent des imāms à imiter et 
vers lesquels on se mit en voyage, à savoir: 


— à al-Madina: Abū Ga‘far Yazīd b. al-Qa‘qa‘, Sayba b. Nisäh et Nāfi' b. Abī 
Nu'aym; 

— à Makka: ‘Abd Allāh b. Katīr Humayd b. Qays al-Araë et Muhammad b. 
Muņaysin; 

— àal-Küfa: Yahyä b. Wattāb, Āsim b. Abī n-Naģūd, Sulaymān al-A'maš, Hamza 
et al-Kisāī; 

— à al-Basra: ‘Abd Allāh b. Abt Ishāg, Īsā b. Umar, Abū ‘Amr b. al-'Alā”, Āsim 
al-Gahdarī et Ya'gūb al-Hadramī; 

— à aš-Šām: Abd Allāh b. ‘Amir, Atiyya b. Qays al-Kilābī, Ismāfl b. ‘Abd Allāh 
b. al-Muhāģir, Yahyā b. al-Hārit ad-Dimārī et Šurayh b. Yazīd al-Hadramī. 
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* Parmi ceux-là, sont partout devenus célèbres les sept imāms, à savoir: 


— Naf: il a appris chez sept suivants de la seconde génération, dont Abū 
Ga‘far; 

— Ibn Katir: il a appris chez ‘Abd Allāh b. Sā'ib as-Sahābī; 

— Abū ‘Amr: il a appris chez les suivants de la seconde génération; 

— Ibn Amir: il a appris chez Abū d-Dardā' et les compagnons de Utmān; 

— 'Āsim:ila appris chez les suivants de la seconde génération; 

— Hamza: il a appris chez 'Āsim, al-A'maš, as-Sabīī, Mansür b. al-Mu'tamar et 
un autre; 

— al-Kisāī:il a appris chez Hamza et Abū Bakr b. 'Ayyāš. 


* Puis, les lectures coranigues se diffusèrent dans les différentes régions qui 
se subdivisèrent en communautés les unes après les autres. Et parmi les rap- 
porteurs, deux devinrent célèbres, dans chacune des sept voies de transmis- 
sion: 


— à partir de Naf‘: Oālūn et Warš, directement de lui; 

— à partir de Ibn Katīr: Qunbul et al-Bazī, à partir de ses compagnons et de lui; 

— à partir de Abū 'Amr: ad-Dūrī et as-Sūsī, à partir de al-Yazidi et de lui; 

— à partir de Ibn ‘Amir: Hišām et Ibn Dakwän, à partir de ses compagnons et 
de lui; 

— à partir de Āsim: Abū Bakr b. 'Ayyāš et Hafs, directement de lui; 

— à partir de Hamza: Halaf et Halläd à partir de Salim et de lui; 

— à partir de al-Kisaï: ad-Dūrī et Abū l-Hārit. 


* Puis, quand s’élargit la rupture et que l erreur se mélangea à la vérité, sur- 
girent les érudits de la communauté qui allèrent jusqu’ au bout de l'effort intel- 
lectuel: ils recueillirent les recensions coraniques (huruf) et les diverses lec- 
tures, ils se mirent à la recherche des différents aspects et des recensions, ils 
distinguèrent entre l’authentique, ce qui est plus ou moins sûr (maškhūr) et ce 
qui est transmis par un seul garant (šādd) au moyen de principes qu’ils éta- 
blirent et de règles qu'ils détaillèrent. 

Abū ‘Ubayd al-Oāsim b. Sallām fut le premier à écrire un traité sur les 
lectures coraniques. Puis, (se succédèrent) Ahmad b. Gubayr al-Kūfī, Ismāfīl b. 
Ishāg al-Mālikī, compagnon de Oālūn, Abū Ga‘far b. Garīr at-Tabarī, Abū Bakr 
Muhammad b. Ahmad b. ‘Umar ad-Dāģūnī et Abū Bakr b. Muģāhid. Ensuite, 
durant son époque et après lui, | les gens composèrent des livres sur les divers 
genres de lectures, complets ou monographiques, sommaires ou détaillés. Les 
imāms spécialistes des lectures sont innombrables. 
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Hāfiz al-Islām Abū ‘Abd Allāh ad-Dahabī, puis Hāfiz al-Qurr& Abū l-Hayr b. 
al-Gazarī ont écrit les biographies (tabagāt) de ces gens-là. 


CHAPITRE 21 


Le haut (al-‘ali) et le bas (an-nazil) dans les chaînes 
de transmission du Coran 


[1. Le haut de la chaîne] 


Sache que la recherche du haut (al-‘uluw) de la chaîne de transmission est une 
pratique traditionnelle. Il s’agit d'une proximité (gurb) par rapport à Dieu (*). 
Les spécialistes de la tradition prophétique l’ont divisé en cinq catégories que 
voici. 


— La première est la proximité par rapport à l Envoyé de Dieu (.), dans le sens 
où le nombre (des rapporteurs) se trouve dans une chaîne pure (nazif) et non 
faible (daf); ce qui est la meilleure espèce de haut et la plus remarquable. Le 
plus haut, qui puisse échoir aux maîtres de ce temps, est une chaîne dont les 
transmetteurs sont au nombre de quatorze; cela n’a lieu que pour la lecture de 
Ibn Amir rapportée par Ibn Dakwān; puis, il y a celle de quinze transmetteurs 
qui n’a lieu que pour la lecture de 'Āsim rapportée par Hafs et la lecture de 
Ya'gūb rapportée par Ruways. 


— La deuxième catégorie de haut, selon les traditionnistes, est la proximité par 
rapport à un des imāms de la tradition prophétique, comme al-A' maš, Hušaym, 
Ibn Gurayģ, al-Awzāī et Malik. Ce qui équivaut ici à la proximité par rapport 
à un des sept imāms. Le plus haut qui puisse avoir lieu aujourd’hui pour les 
maîtres, dans le cas de la chaîne continue de la récitation jusqu’ à Nāfr', est de 
douze, et jusqu’ à Ibn ‘Amir de douze également. 


— La troisième, selon les traditionnistes, est le haut par rapport à la recension 
d'un des six livres!, dans le sens où si celui qui rapporte une tradition la 
rapportait par la voie? d'un des six livres, elle se situerait plus bas (anzal) que 
ce qu'il rapporterait sans leur voie. Ce qui équivaut ici au haut par rapport 
à certains livres reconnus au sujet des lectures, comme at-Taysīr3 et aš-Šāti- 


1 Asavoirles six recueils classiques de la tradition prophētigue. 
2 Voir la définition un peu plus loin aux pp. 488—489. 
3 At-Taysīr fi l-qira'at as-sab° de Abū ‘Amr Utmān b. Sa‘id ad-Dānī (m. 444/1052). 
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biyyat. Dans cette espèce, se situent les correspondances (al-muwāfagāt), les 
substitutions (al-abdāl), les cas d” égalité (al-musawat) et les coïncidences (al- 
musāfahāt)”. 


* La correspondance (al-muwāfaga) réside dans le fait que sa voie rejoint un 
des auteurs des livres chez son maître; cela peut oui ou non atteindre un 
haut en fonction de ce qu’il rapporterait à partir de sa voie. La lecture de 
Ibn Katir, (selon) la recension de al-Bizzī, (par) la voie de Ibn Bunān de la 
part de Abū Rabr'a, est un exemple de cette sorte. Ibn al-Gazarī la rapporte 
à partir du Kitāb al-miftāh de Abū Mansūr Muhammad b. ‘Abd al-Malik b. 
Hayrūn et du Kitāb al-misbāh de Abū l-Karam | aš-Šahrazūrī ; et chacun de ceux 
qui ont été mentionnés fait cette lecture selon ‘Abd as-Sayyid b. 'Attāb et sa 
recension de cette lecture transmise par une des deux voies est qualifiée de 
‘correspondante’ à l’autre, selon la terminologie technique des spécialistes de 
la tradition prophétique. 

* La substitution (al-badal) réside dans le fait gu elle (sa voie) le rejoint chez 
le maître de son maître et ainsi de suite. Cela peut également atteindre un cer- 
tain haut ou non. La lecture de Abū ‘Amr, (selon) la recension de ad-Dūrī, (par) 
la voie de Ibn Muÿähid, de la part de Abū z-Zarā, en est ici l exemple. Ibn al- 
Gazarī la rapporte à partir du Kitāb at-taysīr. Ad-Dānī fait cette lecture d’après 
Abū l-Oāsim ‘Abd al-Azīz b. Gafar al-Baģdādī et aussi d’après Abū Tāhir, selon 
Ibn Muÿähid. Et à partir de al-Misbāh, Abū 1-Karam l'utilise, d’après Abū l- 
Oāsim | Yahyā b. Ahmad b. as-Sībī; il l'utilise aussi d’après Abū l-Hasan al- 
Hammāmī et enfin d’après Abū Tāhir. Sa recension de cette lecture, par la voie 
de al-Misbäh, est appelée une substitution de ad-Dānī chez le šayh de son šayh. 

* L'égalité (al-musawat) réside dans le fait qu’il y a, entre le rapporteur et 
le Prophète (.) ou le compagnon ou quelqu'un d'autre jusqu’au maître d'un 
des auteurs des livres, le même rapport qu'entre un des auteurs des livres et le 
Prophète (.) ou le compagnon ou un autre selon le nombre qui a été mentionné. 

* La coïncidence (al-musafaha) réside dans le fait d’être supérieur en 
nombre à cela de un. C’est comme s’il rencontrait l’auteur de tel livre, lui ser- 
rait la main (safahahu) et prenait de lui. La lecture de Nāfi‘ en est un exemple. 
Aš-Šātibī l’a rapportée de la part de Abū ‘Abd Allāh Muhammad b. Alī n-Nafzī, 


4 Résumé du précédent effectué par aš-Šātibī et intitulé Hirz al-amānīwa-waģh at-tahānī. Il est 
composé de 1173 vers. 

5 Littéralement cela signifie ‘mettre la paume de sa main dans la paume de la main d’un 
autre; quand deux hommes se rencontrent, al-musafaha est un contact réciproque consistant 
à mettre paume contre paume et joue contre joue’ (voir Lisān al-‘arab), d'où l'idée de 
coïncidence. 
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de Abū ‘Abd Allāh b. Gulām al-Faras, | de Sulaymān b. Naÿäh et d'un autre, de 
Abū ‘Amr ad-Dānī, de Abū l-Fath Fāris b. Ahmad, de ‘Abd al-Bāgī b. al-Hasan, 
de Ibrahim b. Umar al-Mugrÿ, de Abū l-Husayn b. Būyān, de Abū Bakr b. al- 
Af‘at, de Abū Ga‘far ar-Raba‘i connu comme Abū Našīt, de Oālūn et de Naf‘. 
Ibn al-Gazarī l’a rapportée de Abū Muhammad b. al-Baģdādī et d’un autre, de 
as-Sā'iģ, | de al-Kamāl b. Fāris, de Abū l-Yumn al-Kindī, de Abū l-Qasim Hibat 
Allāh b. Ahmad al-Harīrī, de Abū Bakr al-Hayyāt, de al-Faradi et de Ibn Būyān. 
Cela constitue un cas d' égalité pour Ibn al-Gazari, parce o entre lui et Ibn 
Būyān, il y a sept rapporteurs, ce qui correspond au nombre qu’il y a entre aš- 
Šātibī et ce dernier. Et c’est pour celui qui emprunte à Ibn al-Gazarī un cas de 
coïncidence pour ce qui est de aš-Šātibī. 

Ce qui ressemble à cette division, qui appartient aux traditionnistes, est 
celle que font les lecteurs à propos des états de la chaîne de transmission, à 
savoir la division en lecture, recension, voie et point de vue. Si la différence 
concerne un des | sept ou des dix imāms, etc … et siles recensions et les voies de 
transmission qui proviennent de lui concordent sur lui, il s’agit d'une lecture; 
si elle concerne le rapporteur, il s’agit d'une recension; si elle concerne celui 
qui vient après, en descendant, il s’agit d'une voie; et si elle n’est pas qualifiée 
ainsi, ce qui revient au choix du lecteur en la matière, il s’agit d’un point de 
vue. 


— La quatrième catégorie de haut réside dans l’antériorité de la mort du maître 
par rapport à son compagnon qui emprunte à son maître. Par exemple, celui 
qui emprunte à Tāģ b. Maktüm est plus haut que celui qui emprunte à Abū 
l-Maʻālī Ibn al-Labbān et (celui qui emprunte) à Ibn al-Labbān est plus haut 
que Burhān (ad-Dīn) aš-Šāmī, même s’ils participent au même emprunt à Abū 
Hayyān, à cause de l’antériorité de la mort du premier par rapport au deuxième 
et du deuxième par rapport au troisième. 


— La cinquième catégorie de haut due à la mort du maître, sans aucune consi- 
dération d'autre chose ou d'autre maître, quand existe-t-elle? Certains tradi- 
tionnistes disent: ‘Une chaîne de transmission participe à la qualité du haut, 
quand sont passées cinquante années depuis la mort du maître’. Ibn Manda dit: 
‘Trente années’. En fonction de cela, | l'emprunt fait aux compagnons de Ibn 
al-Gazarī va jusqu’à la hauteur de l’année huit cent soixante-trois, parce que 
Ibn al-Gazari est le dernier de ceux dont la chaîne de transmission est haute, 
puisque se sont écoulés trente ans depuis sa mort. 

Voilà donc ce que j’ ai pu formuler comme règles de la tradition prophétique, 
pour les confronter avec celles qui concernent les lectures coraniques. Je nr ai 
pas été précédé sur ce point. Louange à Dieu de qui vient la faveur! 
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[2. Le bas de la chaîne] 


Une fois connu le haut avec ses différentes catégories, on connaît aussi le bas 
qui est son contraire. Et le bas est blāmable tant qu’on n’a pas réhabilité le fait 
que ses transmetteurs peuvent être très savants, ou excellents mémorisateurs, 
ou parfaits, ou très honorables, ou très célèbres, ou très pieux. Car s’il en est 
ainsi, le bas n’est ni à blâmer ni à préférer. 


CHAPITRES 22 À 27 


Définitions de al-mutawatir, al-mašhūr, al-āhād, 
aš-šādd, al mawdū et al-madraģ 


Sache que al-Oādī Galāl ad-Dīn al-Bulgīnī dit: ‘La lecture coranique se divise 
en ce qui est transmis par un grand nombre de garants (mutawätir), en ce 
qui est transmis par quelques individus (ahad) et en ce qui est transmis par 
un seul garant (šādd). Le mutawātir concerne les sept lectures dont la chaîne 
de transmission est saine (mašhūra)!; les āhād sont les trois lectures qui sont 
le complément des dix; on y joint les lectures des compagnons; et le šādd 
concerne les lectures des suivants de la seconde génération, comme al-A'maš, 
Yahyā b. Tābit, Ibn Gubayr, etc ..2. Ce propos entraîne quelque problème que 
l'on connaîtra à partir de ce que nous allons mentionner. 


[La définition de la lecture authentique par al-Gazari] 


Celui qui a le mieux parlé sur ce sujet est l Imām des lecteurs, en son temps, 
le Maître de nos maîtres, Abū ]-Hayr b. al-Gazarī. Il dit au début de son livre 
an-Našr: ‘Toute lecture qui est conforme à la langue arabe, ne serait-ce que 
sous un aspect, qui est conforme à un des recueils coraniques ‘utmaäniens, ne 
serait-ce gu' implicitement, et dont la chaîne de transmission est authentique, 
est la lecture authentique (sahiha) qu'il n’est pas permis de refuser et gu on 
ne peut pas rejeter; bien plus, elle fait partie des sept‘recensions’ (ahraf) selon 
lesquelles le Coran est descendu. Il faut donc qu'on l accepte, qu’elle provienne 
des sept imams, des dix imāms ou d’autres imāms qui sont acceptés. Et lorsque | 
fait défaut une de ces trois conditions, on la qualifie de faible (da‘fa) ou de 
transmise par un seul garant (šādda) ou de fausse (batila), gu' elle provienne 
des sept ou de qui est plus important qu’ eux. Voilà ce qui est authentique 
selon les imāms spécialistes parmi les anciens et les successeurs. C' est ce que 
déclarent ad-Dānī, Makki, al-Mahdawī et Abū Šāma. Telle est la théorie des 
anciens à propos de laquelle aucun d’ eux ne diverge’. 


1 Voir la définition exacte plus loin à la p. 503. 
2 Pour toutes ces notions, davantage de précisions sont apportées aux pages 502—508. 
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Dans al-Muršid al-waģīz, Abū Šāma dit: 11 ne faut pas se laisser abuser par 
n'importe quelle lecture attribuée à un des sept, qualifiée d’authentique et qui, 
soi-disant, serait descendue ainsi, à moins ou elle n’ entre dans le cadre de cette 
règle. Ainsi donc, un auteur ne se marginalise pas, en la rapportant d’un autre, 
car cela (l authenticité) n’est pas propre au fait de la rapporter de leur part; 
bien plus, si elle est rapportée à partir d’autres lecteurs, cela ne l'empêche 
pas d’être authentique. En effet, on se base sur l’ensemble de ces qualités et 
non sur celui à qui elle est attribuée. Car la lecture attribuée à chacun des sept 
lecteurs et aux autres se divise en ce qui jouit du consensus général (al-mugma‘ 
alayhi) et en ce qui est rapporté par un seul garant (šādd); cependant, on se 
fie davantage à ce qu’on rapporte de ces sept lecteurs qu’à ce qui est rapporté 
à partir des autres, à cause de leur notoriété et de l abondance de ce qui est 
authentique et agréé par le consensus général dans leurs lectures’ 


* [1° explication de la définition de al-Gazari] 
Puis, Ibn al-Gazari dit: ‘Quand nous disons à propos de la règle: ‘ne serait-ce 
que sous un aspect’ nous voulons signifier un des aspects grammaticaux, qu’il 
s'agisse de I excellent ou du bon langage, qu’on soit d'accord à son sujet ou 
qu'on diverge de façon qui ne porte pas à conséquence, lorsque la lecture est 
une de celles qui sont bien répandues et divulgučes et que les imāms reçoivent 
moyennant une chaîne de transmission authentique, puisque tel est le principe 
le plus important et la base la plus sûre. Or combien de lectures ont été rejetées 
par quelques grammairiens, et même par beaucoup d’entre eux, alors qu’on ne 
tient pas compte de leur rejet; comme, par exemple, le silence (iskān), dans: 
«bāri'kum | votre Créateur» (2, 54); «ya'murkum | vous ordonne» (2, 67)*; 
ou bien le signe du génitif, dans: «wa-l-arhami / les parents» (6, 1)5; ou bien 
le signe de l’accusatif, dans: 'li-yuģzā gawman | afin que chaque peuple soit 
rétribué’ (45, 14)5; ou bien, la séparation entre l’annexé et l’annexant, dans: 
‘qatlu awlādahum šurakā'ihim | le meurtre de leurs enfants par leurs associés’; 


etc.... 


3 Dans la recension actuellement officielle, nous avons, en effet: «bāri'ikum », avec la voyelle i 

du génitif, au lieu du silence. 

Ici aussi, nous avons: «ya'murukum », avec le verbe au nominatif et non au génitif. 

Toujours dans la recension officiellement en cours, nous avons: «wa-l-arhāma », à V accusatif 
et non au génitif. 

6 Dans cette lecture, le verbe est au passif, donc nous devrions avoir gawmun au nominatif, en 
tant que substitut de l agent. La lecture actuellement officielle est «li-yaģziya gawman | afin 
qu'il rétribue chaque peuple». 

7 Dans la recension actuelle, nous avons: «qatla awlādihim šurakā'uhum » (6, 137); ici, awla- 
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Ad-Dānī dit:'Lesimāms des lecteurs n’agissent pas, en ce qui concerne quoi 
que ce soit des 'recensions' (hurüf) coranigues, en fonction du plus répandu au 
niveau linguistique et du plus conforme avec la langue arabe, mais en fonction 
du plus attesté au plan de la tradition et du plus authentique à celui de la 
transmission. Quand une recension est attestée, ni la conformité avec la langue 
arabe ni l’ usage courant en linguistique ne peuvent (servir à) à la repousser, 
parce que la lecture est alors un fait de tradition à suivre, qu'il faut accepter et 
auquel on doit se rendre’ 

Quant à moi, je dis que, dans son Sunan, Sa‘id b. Mansür cite ce que dit Zayd 
b. Tābit, à savoir: La lecture est un fait de tradition à suivre’. | Al-Bayhagī ajoute: 
Il veut dire par là que suivre celui qui nous précède, à propos des ‘recensions’ 
(al-hurūf), est un fait de tradition à suivre; il n’est permis de diverger ni par 
rapport au recueil coranique qui est un guide, ni par rapport aux lectures 
dont la chaîne de transmission est saine (mašhūra), même si ce qui est autre 
que cela est très courant linguistiquement parlant et plus évident que ces 
lectures! 


* [2° explication de la définition de al-Gazari] 

Puis, Ibn al-Gazari ajoute: ‘Nous voulons signifier, par ‘la conformité avec un 
des recueils coranigues, ce qui est attesté dans certains d’entre eux et non dans 
d’autres; comme la lecture de Ibn ‘Amir: «[wa-]gālū ttahada llähu | [Et] ils ont 
dit: Dieu a pris», dans al-Baqara (2, 16), sans le wāw (et); ainsi que: «(bi)-z- 
zuburi wa-(bi)-L-kitābi | (avec) les Ecritures et (avec) le Livre » (3, 184), avec le 
maintien du bā” dans les deux cas. Or cela est attesté dans le recueil coranique 
de aš-Šāmī. De même, il y a la lecture de Ibn Katīr: « taģrīmin tahtihāš l-anhāru 
| coulent, en dessous, des rivières», à la fin de Barāa (9, 100), avec l’ ajout de 
«min | en»; ce qui est attesté dans le recueil de Makkī, etc … Si la lecture ne se 
trouve dans aucun des recueils ‘utmäniens, alors elle n’est transmise que Dar un 
seul garant (šādda), parce qu’elle diffère du tracé écrit qui jouit du consensus 
général. 


* [3° explication de la définition de al-Gazari] 
Quand nous disons: ‘ne serait-ce qu’ implicitement’, nous signifions par lā ce 
qui y correspond ne serait-ce que potentiellement; | comme, par exemple, 
«maliki yawmi d-din / Roi du jour du jugement» (1, 4); cela est écrit dans 


dihim est au génitif, parce qu’il est considéré comme annexant de qatla; dans la citation du 
texte, il est à l’accusatif, parce qu’il est considéré comme complément d’ objet direct de qatlu. 
8 Dans la lecture actuellement officielle, nous avons «tahtaha», au lieu de min tahtiha. 
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P ensemble sans le alif (de mālik). Donc la récitation avec l omission y cor- 
respond réellement, tandis que la récitation avec le alif y correspond poten- 
tiellement, étant donné qu’on ľ omet dans T écriture par souci d' abréger, tout 
comme on écrit: « malika l-mulki | Roi du royaume » (3, 26)?. 

La différence des lectures peut réellement correspondre au tracé écrit, 
comme, par exemple: «ta‘malüna», avec un tā' (vous faites) et un ya’ ( yama- 
luna / ils font); de même, nous avons «naģfir lakum / nous pardonnerons 
[vos péchés] » (2, 58) avec un tā” (tuġfar lakum | [vos péchés] vous seront par- 
donnés) et avec un nūn «naġfir / nous pardonnerons»", et autres exemples 
semblables où le fait d’être dépourvu de points et de vocalisation, dans les 
cas d'omission et de confirmation, démontre une grande compétence de la 
part des compagnons, dans l’art d’épeler les lettres tout particulièrement et 
dans une compréhension pénétrante de la réalité de chaque science. Considère 
comment ils écrivent «as-sirat | la voie» (1, 6) avec un sad qui remplace le sin, 
abandonnant ainsi le sin qui fait partie de la racine, de sorte que la lecture avec 
le sin, même si d’un côté elle diffère du tracé écrit, reste conforme à la racine; et 
donc les deux s’équilibrent ; et d'autre part, la lecture avec le glissement pho- 
nétique (išmām)!? est possible. Si on avait écrit cela avec un sin conformément 
à la racine, tout cela aurait disparu et la lecture sans le sin aurait été considérée | 
comme contraire au tracé et à la racine. Voilà pourquoi, on diverge à propos de 
«bastatan | corpulence» (7, 69) autre que «bastatan» (2, 247), du fait que la 
‘recension’ (harf) de al-Baqara 2 est écrite avec un sin et celle de al-Araf 7 avec 
un sād; bien que ce qui diverge par rapport au tracé écrit évident, dans le cas 
d’une lettre assimilée ou substituée, fixée ou omise, etc ... n’est pas considéré 
comme divergent, quand la lecture en demeure assertée et qu’elle est reconnue 
et répandue. C'est pour cette raison, qu’on ne considère pas le maintien du ya’ 
dans le cas des lettres serviles (zawā'id)!3 et de sa disparition dans: «tasalnīfi 
| ne me demande pas»!%, dans al-Kahf (18, 70); de la disparition du wāw dans: 
‘wa-akuna mina s-säalihina | et je suis parmi les gens de bien’; du z& dans: « bi- 


9 L abréviation consiste à écrire un petit alif suscrit après le mīm. 

10  Ceguiveutdire que le tracé écrit (ar-rasm) ne comporte que l'écriture des consonnes sans 
les points: donc si l’on met deux points dessus, nous avons t et avec deux points dessous, 
nous avons y; ce qui change le sens, mais non le tracé écrit. 

11 Pourletā, nous avons deux points dessus et pour le n, un seul point. 

12 Cela consiste à prononcer le s comme un z (NdE). 

13 Ce sont les lettres ‘ajoutées’ dans le tracé du recueil coranique et qui se présentent à la fin 
du mot (NdE). 

14  Yahyä b. Sulaymān lit d’après Abū Bakr de la part de ‘Âsim tasalni sans yë (cfr. ‘Abd al- 
Latif al-Hatīb, Mu'ģam al-girā'āt, t. 5, p. 263). 

15 Dans la version actuelle (63, 10), nous avons l’omission du wāw et l’apocopé: «wa-lā 
akun». 
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danīnin | avare» (81, 24)!%, ainsi que d’autres cas semblables de divergences 
dans le tracé écrit qui sont refusées. Or une telle divergence est pardonnable, | 
puisque c’est une différence très proche qui renvoie à un même sens et avec 
laquelle saccommodent l'authenticité de la lecture, l'authenticité de sa chaîne 
de transmission (šuhratuhā) et sa pleine acceptation, à la différence de ľ ajout 
ou de la suppression d’une parole, de son antéposition ou de sa postposition, 
au point que s’il s'agissait d’une seule lettre dont dēpende le sens, son statut 
dans celui de la parole ne permettrait pas d'en changer le tracé écrit. Telle est 
la ligne de démarcation qu’il y a dans la réalité, si on suit le tracé écrit ou sion 


s'y oppose. 


* [4° explication de la définition de al-Gazari] 

Il dit: ‘Quand nous disons ‘et dont la chaîne de transmission est authentique 
nous signifions par là que c’est une personne rigoureusement honnête qui 
transmet cette lecture de la part de son semblable, et qu’il en est ainsi jusqu’à 
la fin. Alors, elle est ainsi reconnue comme ayant une chaîne de transmission 
saine (ma$hüra) auprès des imāms de ce genre, ņ étant pas considérée par eux 
comme erronée ou bien comme ce à propos de quoi certains d’entre eux disent 
gu elle est transmise par un seul garant (šādd). 

Ilajoute: Certains modernes posent la transmission par un grand nombre de 
témoins sûrs (tawātur) comme condition de ce principe, ne se contentant pas 
de l'authenticité de la chaîne de transmission. Ils prétendent que le Coran ne 
peut être asserté que par la transmission d’un grand nombre (tawātur) et gu' un 
passage coranique ne peut pas être confirmé par ce qui se présente comme 
transmis par quelques individus (āhād) seulement: 

Il continue: ‘Certes, cela est évident. Car lorsque la transmission d’un grand 
nombre (tawātur) est établie, on n’a plus besoin des deux autres principes au 
sujet du tracé écrit et du reste, puisque ce qui est asserté dans les recensions 
(ahruf) de la différence comme transmis par un grand nombre (mutawātir) 
depuis le Prophète (.) doit être accepté et jugé décidément comme étant du 
Coran, que cela corresponde au tracé écrit ou non. Et si nous posons comme 
condition la transmission par un grand nombre (tawātur) au sujet de chacune 
des recensions (hurüf) de la différence, beaucoup de ce qui est asserté de ces 
recensions (ahruf) de la différence sera éliminé des sept. Abū Šāma dit: Il est 
répandu, dans le langage | d’un ensemble de lecteurs modernes et d’autres qui 
les suivent, que les sept (recensions) sont entièrement transmises par un grand 


16 Il s’agit du remplacement du z, dans zanin (suspect) par le d, ce qui entraîne aussi un 
changement de sens. 
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nombre (mutawātira), c' est-ā-dire, chacun des moindres ēlēments de ce gui a 
été rapporté de leur part, 

On dit: ‘On doit affirmer catégoriquement qu'elles (les recensions) sont 
descendues d' auprēs de Dieu. Certes, nous affirmons cela, mais au sujet de ce 
sur leur transmission de quoi les voies se rencontrent et à propos de quoi les 
différents groupes concordent, sans aucune dénégation à ce sujet. Telle est la 
condition minimum pour cela, lorsqu’ on n’est pas d'accord sur le fait d’être 
transmis par un grand nombre (tawātur) d’une partie des ces recensions. 

Al-Gabarī dit :‘La condition est une seule, à savoir l authenticité de la trans- 
mission, bien que les deux autres soient nécessaires. Par conséquent, celui qui 
est sûr de connaître l’état des transmetteurs, qui est expert de la langue arabe 
et qui est parfait dans le tracé écrit, sera délivré de ce doute! 


[Les 3 catégories de la transmission du Coran, selon Makki] 
Makkī dit: ‘Ce qui est rapporté dans le Coran se divise en trois catégories: 


— une catégorie qu’on récite et qui met au ban des infidèles celui qui I écarte, 
à savoir ce qu’ ont transmis les gens dignes de confiance et qui est conforme 
à la langue arabe et à l’ écriture du recueil coranique. 

— une catégorie qui est saine aux points de vue de sa transmission à partir de 
quelques individus (āhād) et de la langue arabe, mais dont la prononciation 
diffère du tracé écrit. Elle est acceptable, mais on ne la récite pas pour 
deux raisons: d’abord, à cause de sa divergence d' avec ce qui fait l’objet du 
consensus général; ensuite, ne résultant pas d’un consensus général, mais 
provenant de traditions de quelques individus (ahad), ce n'est pas avec 
cela qu’on peut établir un passage coranique et déclarer infidèle celui qui 
l écarte; et pourtant combien de mal fait-il, quand il l écarte! 

— une catégorie transmise par des gens fiables, mais qui n’a pas de correspon- 
dant dans la langue arabe; ou bien qui a été transmise par des gens non 
fiables et donc qui n’est pas acceptable, même si elle correspond à ce qui 
est écrit. 


* [Les exemples de ces 3 catégories, selon al-Gazari] 
Ibn al-Gazarī dit: ‘Les exemples de la première catégorie sont nombreux; ainsi 
nous avons: «malik | roi et malik | patron» (1, 4); | «yahda'ūna et yuhādiūna 
| ils trompent» (2, g)!”. 


17 C'est-à-dire, l'emploi de la première forme verbale ( fa'ala) ou de la troisième ( fā ala). 
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Comme exemples de la deuxième catégorie, nous avons la lecture de Ibn 
Mas‘üd et d'un autre: ‘[wa]-d-dakara wa-l-untā'8; ainsi que la lecture de Ibn 
"Abbās: wa-kāna Umāmahum malikun ya'hudu kulla safinatin sālihatin | et il y 
avait devant eux un roi qui saisissait toute embarcation saine”, etc …” Il ajoute: 
‘Les savants divergent à propos de la lecture de cela. La majorité est d'avis de 
l interdire, parce qu’elle n’est pas transmise par un grand nombre ; même si elle 
est attestée dans la transmission, elle est abrogée par la dernière présentation 
(du Coran au Prophète) ou par le consensus des compagnons selon le recueil 
coranique ‘utmänien. 

Les exemples de ce qu'ont transmis des gens non fiables sont nombreux 
dans les livres de traditions transmises par un seul garant (šādd), dont la plus 
grande partie a une chaîne de transmission faible; par exemple, la lecture 
attribuée à al-Imäm Abū Hanīfa gw a recueillie Abo 1-Fadl Muhammad b. Ga‘far 
al-Guzāī et gua transmise de sa part Abū l-Qäsim al-Hudalī. | En voici un 
exemple: «Innamā yah$a llāha min ‘ibadihi -'ulamā'u / Ne craignent Dieu, 
parmi ses serviteurs, que les savants» (35, 28), avec Allāhu au nominatif et al- 
‘ulama’a à V accusatif?. Ad-Dāragutnī, ainsi qu’un groupe de savants, ont écrit 
que ce livre était apocryphe (mawdu‘) et sans fondement?!. 

Les exemples de ce qu'ont transmis des gens fiables et qui n’ont pas de 
correspondant dans la langue arabe sont peu nombreux et c’est à peine si on 
les trouve. Certains ont mis dans cette catégorie une recension provenant de 
Naf, à savoir: «ma‘a’is | vivres» (7, 10), avec la kamza.?2 

Il continue: ‘Reste une quatrième catégorie qui est également rejetée, à 
savoir ce qui correspond à la langue arabe et au tracé écrit, mais qui n’est abso- 
lument pas transmis; il est donc très juste de le refuser et on doit T interdire très 
sévèrement. Celui qui commet l'erreur à ce sujet, commet une faute majeure 
énorme. | On a mentionné que Abū Bakr b. Migsam le permettait et qu’à cause 
de cela, une assemblée fut convoquée par lui et qu’on tomba d'accord pour 


18 La recension actuellement officielle contient: «wa-mā halaga d-dakara wa-l-unta | Et par 
ce qu'il a créé: le mâle et la femelle !» (92, 3). C’est donc l'introduction de la coordination 
wa avant ad-dakara qui fait la différence. Ce qui entraîne une légère différence de sens: 
«Et par ce qu’il a créé et par le mâle et la femelle !». 

19 Alors que la version actuellement officielle contient: «wa-kāna warāahum mālikun ya'hu- 
du kulla safinatin ģasban | et il y avait derrière eux un roi qui saisissait toute embarcation 
par usurpation» (18, 79). 

20 Ce qui inverse le sens, à savoir: ‘Dieu ne craint, parmi ses serviteurs, que les savants’. 

21  Ils’agit du livre’ ou de l écrit où ce genre de lecture est attribué à Abū Hanīfa (NdE). 

22 De fait, la recension actuellement officielle contient ma'āyiš, avec un y à la place de la 
hamza. 
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l interdire. A partir de lā, a été interdite la lecture par pur raisonnement analo- 
gique qui n’a ni fondement auquel on puisse se référer, ni base sur laquelle on 
puisse s'appuyer dans la pratique’ 

Il dit encore: ‘Quant à ce qui a un tel fondement, cela fait partie de ce 
pour quoi on arrive à accepter l’ analogie, comme T assimilation par analogie 
de «gāla raģulāni | deux hommes dirent» (5, 23) à «gāla rabbi | Il dit: Mon 
Seigneur!» (5, 25)?3, et autres exemples de ce qui ne s'oppose ni à un texte ni 
à un principe et qui ne va pas à l encontre du consensus général, bien que ce 
soit très rare’. 


[Opinion et développement de l’auteur sur la question: 6 genres de 
lectures] 


Quant à moi, je dis: al-Imām Ibn al-Ğazarī a été absolument parfait dans cet 
exposé. Il m a été comuniqué de sa part qu’il y a plusieurs genres de lectures. 


— Le premier: al-mutawätir, à savoir ce qu'a transmis tout un ensemble de 
personnes qui n’ont pas pu s'accorder | sur un mensonge, à partir de gens 
comme eux jusqu’ à la fin. La plupart des lectures sont de ce genre. 

— Le deuxième: al/-ma$hur, à savoir ce dont la chaîne de transmission est saine, 
sans atteindre pour autant le degré du tawātur, qui est conforme à la langue 
arabe et au tracé écrit et qui est reconnu des lecteurs. Ils ne l’ont donc 
jamais compté comme une erreur ni comme un cas isolé (šudūd) ; on le récite 
conformément à ce que mentionne Ibn al-Gazari et le discours précédent de 
Abū Säma le fait comprendre. Par exemple, il y a ce dont les voies divergent, 
au cours de la transmission à partir des sept (lecteurs); si bien que Pont 
transmis à partir d eux certains rapporteurs et non d’autres. Les exemples de 
cela sont nombreux dans la masse de recensions (huruf) de livres relatifs aux 
lectures coraniques, comme le précédent, par exemple. Parmi les ouvrages 
les plus célèbres qui ont été composés sur ce sujet, il y a at-Taysīr de ad-Dānī, 
al- Qasida de aš-Šātibī, le plus volumineux an-Našr fi -girā'āt al- ašr et Tagrīb 
an-Našr, ces deux derniers étant de al-Gazarī. 

— Le troisième: al-āhād, à savoir ce dont la chaîne de transmission est authen- 
tique, mais qui n’est pas conforme au tracé écrit ou à la langue arabe, ou 


23 Ce qui veut dire qu’on assimile le / de gāla dans le r de raģulāni, comme on l’ assimile 
dans celui de rabbi, en prononçant: gār-raģulāni et gār-rabbi. Il est à noter que l'éditeur 
vocalise rabbu au nominatif, ce qui change tout le sens (NdE). 
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qui ne jouit pas de la qualité précédente de mašhūr; on ne ľ utilise donc pas 
pour la récitation. | At-Tirmidī, dans son Gami’, et al-Hākim, dans son Mus- 
tadrak, ont composé pour cela un chapitre dans lequel ils citent beaucoup 
de choses avec des chaînes de transmission authentiques. Entre autres, nous 
avons ce que cite al-Hākim, par le truchement de ‘ʻÄşim al-Ğahdarı, de la part 
de Abū Bakra qui dit: ‘Le Prophète (.) récitait: (muttakiīna alā rafarifa hud- 
rin wa-'abāgiriyya hisanin | accoudés sur des coussins verts, merveilleux et 
splendides}?4. Il cite aussi, à partir de la tradition de Abū Hurayra, le fait 
qu’il (.) récitait: ( fa-/ā ta'lamu nafsun mā uhfiya lahum min gurrāti ayunin 
| Nul ne sait ce qui reste caché comme fraicheurs des yeux)?5. Il cite encore 
le fait que selon Ibn ‘Abbas, il (.) récitait : «la-gad ģāakum rasūlun min anfa- 
sikum | il vous est venu un messager pris parmi les plus nobles de vous» (9, 
128), avec la voyelle ‘a sur le fà (de anfasikum)?5. | Et il cite, d’après Aiša, le 
fait qu’il (.) rēcitait: « fa-rūhun wa-rayhānun | alors, fraîcheur et parfum de 
plantes aromatiques » (56, 89), avec la voyelle ‘w’ sur le rā” (de rüh / souffle)?7. 
Le quatrième: al-šādd, à savoir ce dont la chaîne de transmission n’est pas 
authentigue*?. Plusieurs livres ont été écrits à ce sujet. Dans ce genre, nous 
avons la lecture: (malaka yawma d-dini | il possède le jour du jugement), 
avec un verbe à l’accompli et l’accusatif de yawma; tandis que (iyyāka 
yu‘badu | où c’est toi qui es adoré) est construit sur la forme passive*?. 

Le cinquième: al-mawdu‘ (apocryphe), à savoir comme les lectures de al- 
Huss, 

Il me semble qu’il y a un sixième genre auquel ressemble, parmi les genres 
de la tradition prophétique, al-mudraģ (ce qui est inséré), à savoir ce qui 
est ajouté aux lectures sous forme de commentaire; comme, par exemple, la 


Alors que la lecture actuellement officielle contient: «... rafrafin … ‘abqariyyin … | un 
coussin … merveilleux ...», au singulier (55, 76). 

Au lieu de «gurrati a‘yunin | fraîcheur des yeux» au singulier, comme nous l’ avons 
actuellement dans la lecture officielle (32, 17). 

La lecture actuellement officielle est «min anfusikum | pris d’entre vous» (pluriel de nafs); 
min anfasikum (superlatif de nafis), c’est-à-dire, ‘pris parmi les plus nobles de vous’. Selon 
Mu'ģam al-gira’at, il ne semble pas que la lecture min anfasikum (autre pluriel de nafs) 
existe. 

Au lieu de rawhun. 

Cette définition semble un peu sommaire, comme le fait remarquer l’ éditeur. Le šādd est 
ce qui ne jouit que d’un seul garant et s’ oppose donc à mutawātir. 

Dans la version actuelle, nous avons: «mālikiyawmi d-dīn* iyyāka na‘budu .../ Roi du jour 
du jugement * C'est toi que nous adorons ...» (1, 4—5). 

Voir p. 501, 1° $. 
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lecture de Sa‘ b. Abt Waggās: (wa-lahu ahun aw uhtun [min ummin] | il a 
un frère ou une sœur [d’une mēre])?!; c’est ce que cite Sa īd b. Mangūr. 


Il y a aussi la lecture | de Ibn Abbas, à savoir: (laysa ‘alaykum ģunāhun an 
tabtaģū fadlan min rabbikum | fi mawāsimi l-hağği] | on ne vous fera pas de 
grief d'aller en quête de quelque grâce de votre Seigneur, [durant les temps 
du pēlerinage])??; c’est ce que cite al-Buhari (Sahih, 3/593). Il y a également 
la lecture de Ibn Zubayr, à savoir: (wa-l-takun minkum ummatun yad‘üna ilā l- 
hayriwayamurūna bi-l-ma‘rüfi wa-yanhawna ‘ani l-munkari [wa-yasta‘inüna 
bi-llāhi ‘ala mā asābahum] / Qu'il y ait parmi vous une communauté qui 
appelle au bien, ordonne le convenable, interdise le blāmable [et demande le 
secours de Dieu contre ce qui l’atteint])%5. Amr dit: Je ne sais pas si c’est sa 
lecture ou s’il [en] fait un commentaire’. Sa'īd b. Mansür la cite, ainsi que Ibn 
al-Anbārī, en se prononçant décidément pour un commentaire. 

Il cite aussi, selon al-Hasan, le fait qu’il lisait: (wa-in minkum illa wāriduhā 
[al-wurüudu d-duhūlu| | personne parmi vous qui n’y doive arriver; [arriver, 
c’est entrer])%*; Ibn al-Anbārī dit que [al-wurūdu d-duķūlu | est un commen- 
taire de al-Hasan du sens de al-wurüdu. Certains lecteurs commettent l erreur 
de joindre ce passage au Coran. 

Ibn al-Gazarī dit à la fin de son intervention: ‘Peut-être introduisaient-ils le 
commentaire dans la lecture pour l éclairer et l expliquer, parce que ce sont 
des spécialistes de ce qu’ils ont reçu du Prophète (.) comme Coran, car ils furent 
préservés de ľ ambiguïté ; et peut-être que certains d’entre eux l’ écrivaient avec 
le Coran. Quiconque prétend que certains compagnons permettaient la lecture 
selon le sens, est un menteur. Fin de citation. 

Je consacrerai à ce genre, à savoir al-mudrağ (l inséré), un écrit à part. 


31 Ce [min ummin | d'une mère] est ajouté au texte qui est celui du verset 4, 12. 

32 L'expression | fūmawāsimi l-haÿÿ | durant les temps du pèlerinage] est ajoutée au verset 
2, 198. 

33 La partie [wa-yastaīnūna....| ne fait pas partie de la lecture aujourd’ hui officielle de 3, 104. 

34 La partie [al-wurüdu d-duhülu] est un ajout au verste 19, 71. 

35 Il ne semble pas qu’il eût l’occasion de réaliser cet ouvrage ou tout au moins on n’en 
connaît pas l’ existence (NdE). 
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Nota Bene 1 [la transmission par un grand nombre (tawātur) et ses pro- 
blēmes] 


* [Débat sur la transmission par un grand nombre (tawatur) | 

Il est indiscutable que tout ce qui fait partie du Coran doit être trans- 
mis par un grand nombre (;mutawātir) dans son fondement et dans ses 
parties. Quant à sa disposition, à sa composition et à son agencement, il 
en est de même, selon les spécialistes sunnites, puisgu' on est catégorique 
sur l'habitude d' exiger le tawātur pour les détails d'un cas semblable; en 
effet, ce miracle sublime, qui est le fondement de la vraie religion et de 
la voie droite, vient de ce que ces exigences sont appliquées avec beau- 
coup d'attention en ce qui concerne la transmission des ensembles et des 
détails du Coran. Donc, on est catégorique sur le fait que ce qui est trans- 
mis par quelques individus (āhād) et non par un grand nombre (tawātur) 
n'appartient pas au Coran. 

Beaucoup de spécialistes de la science des principes pensent que le tawa- 
tur est une condition pour établir ce qui appartient au Coran, en ce qui 
concerne son fondement, mais non en ce qui concerne sa disposition, sa 
composition et son agencement; qui plus est, on utiliserait abondamment 
la transmission par quelques individus (āhād) dans ces cas là. On dit que 
c’est ce qui découle de la façon de faire de aš-Šāfi ī pour établir la basmala à 
chaque sourate5f. 

Mais, cette théorie est réfutée par le fait même que la preuve précédente 
exige le tawātur pour tout; et parce que, sans cette condition, il serait per- 
mis de laisser tomber beaucoup de passages du Coran qui se répètent et d'en 
maintenir beaucoup d’autres qui ne sont pas coraniques. D'abord, premiè- 
rement, si nous ne prenions pas le tawātur comme une condition au sujet 
de la disposition du Coran, il serait permis que beaucoup de répétitions qui 
se trouvent dans le Coran ne soient pas rapportées par un grand nombre, | 
comme, par exemple: «Vous deux, lequel des bienfaits de votre Seigneur 
traiterez-vous de mensonge ?» (55, 13)%7. Ensuite, deuxièmement, si un pas- 
sage du Coran n’était pas rapporté par un grand nombre en ce qui concerne 
sa disposition, il serait permis de l établir à tel (autre) endroit, en produisant 
des traditions rapportées par quelques individus (āhād). 

Dans al-Intisar, Al-Oādī Abū Bakr (al-Bāgillānī) dit: ‘Certains juristes 
et théologiens sont d'avis d'établir un passage du Coran, par décision et 
non par science, grâce à la tradition d’un seul (habar al-wähid) et non par 


36 Il s’agit de l'incipit des sourates: « Bi-smi llāhi ... | Au nom du Dieu zs, 
37 Ce passage se répète tout au long de la sourate comme un refrain. 
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d'abondantes traditions. Les spécialistes répugnent à cela et le refusent’ 
Certains théologiens disent: ‘Il est permis d’utiliser l’ opinion personnelle 
et l effort intellectuel pour établir une lecture, des modalités linguistiques 
et des recensions (ahruf), si ces modalités sont correctes en arabe; et cela, 
même s’il n’est pas certain que le Prophète (.) récitait ainsi. Les spécialistes 
refusent cela, ils le nient et accusent d'erreur celui qui l'affirme? Fin de 
citation. 


* [Le cas particulier de la basmala] 

Les Mālikites et d’autres qui écartent la basmala construisent leur théo- 
rie sur ce principe, en affirmant qu’elle n’est pas rapportée par un grand 
nombre au début des sourates; or ce qui n’est pas rapporté par un grand 
nombre n’est pas coranique. 

On répond, de notre part, en refusant le fait qu’elle ne soit pas rapportée 
par un grand nombre. Beaucoup de choses sont rapportées par un grand 
nombre pour certains et ne le sont pas pour d’autres, pour une époque et 
non pour l’autre. Il suffit, pour qu’elle soit rapportée par un grand nombre, 
qu'elle soit assertée dans les recueils coraniques des compagnons, et donc 
aussi de ceux qui viennent après, par l'écriture du recueil, ayant interdit 
qu'on écrive dans le recueil coranique ce qui n’est pas de lui, comme les 
noms des sourates, Amin et les divisions en dixièmes. Donc, si elle n’était pas 

2/51 une partie du Coran, ils w auraient pas permis | qu’elle soit établie selon sa 
graphie, sans aucune précision; parce que cela porterait à croire gu' elle est 
[coranique] et ils auraient donc mis les musulmans en danger, en les portant 
à croire que ce qui n’était pas coranique l'était. Or cela fait partie de ce qu’il 
n’est pas permis de croire au sujet des compagnons. 

Si l’on dit que peut-être elle a été établie pour séparer les sourates entre 
elles, on répondra qu’il y a là un danger et qu’il n’est pas permis de courir un 
tel danger pour une simple séparation, et que si elle servait à cela, elle aurait 
été écrite entre Barā 9 et al-Anfal 8. 

Ce que citent Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 6/302 et 323), Abū Dāwūd 
(Sunan, 4h90), al-Hākim et d’autres encore de la part de Umm Salama 
montre bien que la basmala est un passage du Coran qui est descendu, à 
savoir que le Prophète (.) récitait: «Au nom de Dieu, le Clément, le Misé- 
ricordieux * Louange à Dieu, le Seigneur des univers ...» (1, 1-2) … et il 
comptait: «Au nom de Dieu, le Clément, le Miséricordieux » comme un ver- 
set, alors qu’il ne comptait pas comme un verset à part: «(le chemin de ceux 
que) tu as comblés de bienfaits » (1, 7). 

Ibn Huzayma et al-Bayhagī, dans al-Marifa, citent avec une chaîne de 





transmission authentique, par le truchement de Saīd b. Gubayr, ce que dit 
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Ibn 'Abbās, à savoir: 'aš-Šaytān a dérobé aux gens le plus sublime verset du 
Coran: «Au nom de Dieu, le Clément, le Miséricordieux »’. 

Al-Bayhagī, dans Šu'ab (al-iman), et Ibn Mardawayh citent, avec une 2/512 
bonne chaîne de transmission, par le truchement de Muÿähid, ce que dit 
Ibn ‘Abbas, à savoir: ‘Les gens négligent un verset du Livre de Dieu qui 
n’est descendu sur personne en dehors du Prophète (.), à moins que ce ne 
fût aussi le cas de Sulaymān b. Dāwūd: «Au nom de Dieu, le Clément, le 
Miséricordieux ». 

Ad-Dāragutnī et at-Tabarānī, dans al-Awsat, citent, avec une chaîne de 
transmission faible, | ce que dit Burayda, à savoir que le Prophète (.) a dit: 2/513 
Je ne sortirai pas de la mosquée avant de t avoir fait part d'un verset qui 
n’est descendu sur aucun autre prophète que moi, après Sulaymārr. Puis, 
il demanda: ‘Par quoi commences-tu le Coran, lorsque tu commences la 
prière ? Je répondis: ‘Par «Au nom de Dieu, le Clément, le Misčricordieux sl 
Il dit: ‘Voilà, c’est celui-là. 

Abū Dāwūd (Sunan, 1/350), al-Hākim, al-Bayhagī et al-Bazzār citent, par 
le truchement de Saīd b. Gubayr, ce que dit Ibn Abbās, à savoir: Le Prophète 
(.) ne connaissait pas la séparation de la sourate, jusqu’ à ce que ne descendit 
sur lui: «Au nom de Dieu, le Clément, le Misčricordieux »'. Al-Bazzār ajoute : 
‘Quand cela descendit, il sut que la sourate était terminée et qu’on l’ avait 
reçue ou que commençait une autre sourate’. 

Al-Hākim cite, d’une autre façon, de la part de Sa'īd b. Gubayr, ce que dit 
Ibn 'Abbās, à savoir: | Les musulmans ne connaissaient pas la conclusion 2/514 
de la sourate, jusqu’à ce que ne descendit: «Au nom de Dieu, le Clément, 
le Miséricordieux». Quand cela descendit, ils surent que la sourate était 
terminée’. La chaîne de cette tradition répond aux conditions des deux Sayh- 
s (al-Buhārī et Muslim). 

Al-Hākim cite également, d’une autre façon, de la part de Saīd et de Ibn 
‘Abbäs, le fait que le Prophète (.), lorsque Gibril venait à lui et rēcitait: «Au 
nom de Dieu, le Clément, le Miséricordieux», savait qu’il s'agissait d'une 
sourate. La chaîne de transmission de cette tradition est authentique. 

Al-Bayhagī, dans Su ‘ab (al-iman), et un autre citent ce que dit Ibn Mas‘üd, 
à savoir: ‘Nous ne connaissions pas de séparation entre deux sourates, 
jusqu’à ce que ne descendit: «Au nom de Dieu, le Clément, le Miséricor- 
dieux sl 

Abū Šāma dit: ‘Il est possible que cela se passât au moment de sa (.) der- 
nière présentation (du Coran) à Gibrīl; il ne cessait de réciter la sourate, tant 





que Gibrīl ne lui eût ordonné de prononcer la tasmiya?$; il savait alors que 


38 Le terme tasmiya est un synonyme de basmala pour désigner: «Au nom de Dieu, le 
Clément, le Miséricordieux». 
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la sourate était terminée. Il (.) exprime cela, en employant T expression ‘des- 
cente’, pour faire savoir que c’est un passage du Coran à tous les débuts de 
sourates. Il est possible que cela signifie que tous les versets de chaque sou- 
rate descendaient avant la descente de la basmala et que, lorsque ses versets 
étaient au complet, Gibril descendait avec la basmala et qu’il demandait 
qu'on lui présentât la sourate. Et c’est alors, que le Prophète (.) savait qu’elle 
était terminée et qu’on n’y ajouterait rien plus’. 

2/515 Ibn Huzayma et al-Bayhagī citent, avec une chaîne de transmission au- 
thentique, ce que dit Ibn Abbas, à savoir : ‘Les Sept redoublés sont l’ Ouvrante 
du Livre. On demanda: Où est le septième ? Il répondit: «Au nom de Dieu, 
le Clément, le Miséricordieux »’. 

Ad-Dāragutnī cite, avec une chaîne de transmission authentique, le fait 
qu'on interrogea ‘Ali au sujet des Sept redoublés. Il répondit: ‘« Louange à 
Dieu, Seigneur des univers … ». On lui dit: Mais alors, il n’y a que six versets. 
Il répondit: «Au nom de Dieu, le Clément, le Miséricordieux» est aussi un 
verset. 

2/516 Ad-Dāragutnī, Abū Nu‘aym et al-Häkim, dans son Tārīh, citent, avec une 
chaîne de transmission faible, d’après Nāfi' et Ibn ‘Umar, ce que T Envoyé de 
Dieu (.) dit, ā savoir: La premičre chose gue Gibrīl langait sur moi, guand 
il venait à moi avec la révélation, était: «Au nom de Dieu, le Clément, le 
Miséricordieux ». 

Al-Wäbhidi cite, d'une autre façon, d’après Nāfi' ce que dit Ibn Umar, à 
savoir: ‘« Au nom de Dieu, le Clément, le Miséricordieux» est descendu à 
chaque sourate’ 

Al-Bayhagī cite, d'une troisième façon, d’après Naf, le fait que Ibn ‘Umar 
récitait durant la prière : «Au nom de Dieu, le Clément, le Miséricordieux » ; 
et que, lorsqu'il terminait la sourate, il récitait cela, disant: ‘Cela n’est écrit 
dans le recueil coranique que pour être récité’. 

2/517 Ad-Däraqutni cite, avec une chaîne de transmission authentique, ce que 
dit Abū Hurayra, à savoir:'L Envoyé de Dieu (.) a dit: Lorsque vous récitez al- 
Hamd 1, récitez: «Au nom de Dieu, le Clément, le Miséricordieux », car cette 
sourate est la Mère du Coran, la Mère du Livre et les Sept redoublés; et «Au 
nom de Dieu, le Clément, le Miséricordieux » est un de ses versets’. 

Muslim (Sahth, 1/300) cite ce que dit Anas, à savoir: ‘Alors que l’ Envoyé 
de Dieu (.) était, un jour, parmi nous, voilà qu’il s’assoupit un peu; puis, il 
leva la tête, en souriant, et dit: Une sourate vient juste de descendre sur moi. 
Et il récita: «Au nom de Dieu, le Clément, le Miséricordieux * Certes, nous 
t'avons donné ľ abondance … » (108). 

Ces traditions donnent le sens rapporté par un grand nombre de garants, 
selon lequel la basmala est un passage du Coran qui est descendu au début 





des sourates. 
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* [La difficulté que représente le recueil coranique de Ibn Mas ūd| 

Mais, à partir de ce principe, ce que mentionne al-Imäm Fahr ad-Din (ar- 
Rāzī) présente une difficulté, quand il dit: On rapporte, dans certains livres 
anciens, que Ibn Mas‘üd niait que la sourate al-Fatiha 1 et al-Mu'awwidatan 
113 et 114 fissent partie du Coran, ce qui est le comble de la difficulté. Parce 
que, si nous disons que la transmission rapportée par un grand nombre, au 
temps des compagnons, véhiculait le fait que cela faisait partie du Coran, le 
nier entraîne obligatoirement la mécréance. Et si nous disons qu’elle ne le 
véhiculait pas à cette époque-là, il en découle nécessairement que le Coran 
n’est pas fondamentalement transmis par un grand nombre de garants. | 
Il continue: ‘Mais très probablement, la transmission de cette théorie de la 
part de Ibn Mas‘üd est une fausse transmission et ainsi on se trouve délivré 
de ce nœud inextricable. C' est ce que dit al-Oādī Abū Bakr (al-Bāgillānī), à 
savoir qu’il ne s’avère pas de sa part (Ibn Mas‘üd) qu’elles ne font pas partie 
du Coran; on n’a pas appris cela de lui. Maïs, il les a grattées et éliminées de 
son recueil coranique, uniquement pour empêcher qu’elles soient écrites et 
non pour nier le fait qu’elles sont coraniques. En effet, chez lui, la coutume 
était de n écrire dans le recueil coranique que ce que le Prophète (.) avait 
ordonné d'y fixer; or il ne l’a jamais trouvé en train d' écrire cela et il ne l’a 
jamais entendu en donner l’ordre’. 

Dans Šarh al-Muhaddab, an-Nawavī dit: ‘Les musulmans sont d'accord 
pour dire que al-Mu awwidatān u3 et 114 et al-Fātiha 1 font partie du Coran 
et que quiconque en rejette quoi que ce soit est un mécréant, ce qui a été 
transmis à propos de Ibn Mas‘üd étant faux et inauthentique’. 

Dans al/-Muhallä, Ibn Hazm dit: ‘Cela est un mensonge contre Ibn Mas‘üd 
et c’est donc apocryphe (mawdū') ; ne résulte juste de sa part que la lecture 
de *Āsim provenant de Zirr qui la tenait de lui (Ibn Mas'ūd); or elle contient 
al-Mu'awwidatān u3 et 114 et al-Fātiha v. 

Dans Šarh al-Buhari, Ibn Haģar dit: ‘Il s'avère juste de la part de Ibn 
Mas‘üd qu'il a refusé cela; | en effet, Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 5/129) et 
Ibn Hibbān citent, à son sujet, le fait qu’il n avait pas écrit al-Mu'awwidatān 
113 et 114 dans son recueil coranique’ 

‘Abd Allāh b. Ahmad, dans Ziyadat al-Musnad, at-Tabarānī et Ibn Marda- 
wayh citent, par le truchement de al-A'maš, de la part de Abū Ishāg ce gue 
dit ‘Abd ar-Rahmān b. Yazīd an-Nahaī, à savoir: “Abd Allāh b. Mas‘üd a gratté 
al-Mu'awwidatān 113 et 14 dans ses recueils coranigues, en disant qu’elles ne 
faisaient pas partie du Livre de Dieu. 

Al-Bazzāret at-Tabarānī citent, à son sujet et d’une autre façon, le fait qu’il 
avait gratté al-Mu'awwidatān u3 et 114 dans le recueil coranique, en disant 
que seulement le Prophète avait reçu l’ordre d'obtenir la protection grâce 
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à elles; alors, ‘Abd Allāh ne les rēcitait pas. Les chaînes de transmissions de 
cette tradition sont authentiques. 

Al-Bazzār dit: Aucun des compagnons ne suit Ibn Mas‘üd à ce sujet. Et il 
s’est avéré qu'il (.) les récitait toutes les deux dans la prière’. 

Ibn Haģar dit: Il faut rejeter l opinion de celui qui prétend que cela 

2/52 est un mensonge proféré contre Ibn Masūd, la critique | des recensions 
authentiques sans aucune raison n'étant pas acceptable. Bien au contraire, 
ces recensions sont authentiques et il est possible de les interpréter’. Il 
continue: Al-Qädi (al-Bāgillānī) et un autre ont interprété cela dans le sens 
d'un refus de les mettre par écrit, comme on l’a dit plus haut’ Il ajoute: 
‘C'est une excellente interprétation. Cependant, la recension explicite que 
j'ai mentionnée la repousse, là où il y a: il dit: elles ne faisaient pas partie 
du Livre de Dieu’. Il continue: ‘Mais, il est possible de prendre l'expression 
‘Livre de Dieu’ dans le sens de recueil coranique et alors l'interprétation 
mentionnée est parfaite. Il conclue: ‘Cependant, quiconque considère la 
façon de suivre les voies qui viennent d’être mentionnées, regardera cet 
ensemble comme invraisemblable’. Il continue: Tbn as-Sabbäg répond, en 
disant qu’il (Ibn Mas‘üd) n avait pas pris, quant à lui, de décision définitive 
à ce sujet. Puis, vint accord après cela; il en résulte donc que ces deux 
sourates étaient considérées comme étant transmises par un grand nombre 
de garants, à son époque; mais que, selon lui, elles ne l’étaient pas’. Fin de 
citation. 

Dans Muskil al-Ourān, Ibn Qutayba dit: ‘Ibn Mas‘üd pensait que al-Mu- 
'awwidatān 13 et 114 ne faisaient pas partie du Coran, parce qu’il avait vu 
le Prophète (.) demander la protection pour al-Hasan et al-Husayn, en se 

2/522 servant d’elles®®. Il campa | sur son opinion. Nous ne dirons pas pour autant 
qu’il avait raison en cela et que les émigrés (de Makka) et les auxiliaires (de 
al-Madīna) avaient tort’ Il ajoute: ‘Quant au fait d’avoir éliminé al-Fātiha 1 de 
son recueil coranique, ce n’est pas parce qu’il pensait qu’elle ne faisait pas 
partie du Coran, que Dieu nous en préserve! Mais, il pensait que le Coran 
n’était écrit et compilé entre les deux couvertures, uniquement par peur du 
doute, de l’oubli, des ajouts et des retraits; or il voyait bien que cela était 
assuré en ce qui concerne la sourate al-Hamd 1, à cause de sa brièveté et de 
l'obligation que tout un chacun a de l apprendre. 





39 Ce qui voudrait dire que ces deux sourates n'étaient réservées qu’au Prophète, comme il 
est dit plus haut (voir p. 520). 
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Quant à moi, je dis que le fait qu’il a éliminé al-Fātiha 1 de son recueil 
coranique a déjà été cité par Abū ‘Ubayd, avec une chaîne de transmission 
authentique, comme il a été dit précédemment, au début du chapitre dix- 
neuf, 


Nota Bene 2 | jusqu’ où va le tawatur dans les sept lectures ?] 


Dans al-Burhān, az-Zarkašī dit: ‘Le Coran et les lectures sont deux réalités 
distinctes; en effet, le Coran équivaut à la révélation descendue sur Muham- 
mad (.) en vue de FEvidence et du Miracle; tandis que les lectures repré- 
sentent la différence ou la modalité des expressions de cette révélation men- 
tionnée dans les recensions (huruf), en ce qui concerne l’allègement, le 
redoublement, etc … Les sept lectures sont rapportées par un grand nombre 
de garants pour l’ensemble des savants. Mais on dit aussi par plus de deux 
témoins (mašhūra)"*1. 

Az-Zarkašī dit encore: ‘Il se vérifie qu’elles sont transmises par un grand 
nombre à partir des sept imāms; quant à leur transmission par un grand 
nombre à partir du Prophète (.), cela est discutable. En effet, leur chaîne 
de transmission de ces sept lectures se trouve dans les livres traitant de ces 
lectures, or il s’agit de la transmission d’un seul garant à partir d'un seul 
autre’. 

Quant à moi, je dis que cela est discutable à cause de ce qui va suivre. 

Abū Šāma, comme cela a été dit prēcēdemment??, en excepte les expres- 
sions différentes qui s’y trouvent de la part des lecteurs. 

Ibn al-Hāģib en excepte ce qui appartient à la façon de les réaliser, comme 
l'allongement, la prononciation de la voyelle ‘a’ et  allēgement de la hamza. 
Un autre dit: ‘En réalité, le principe de l'allongement et de la prononciation 
de la voyelle ‘a’ est transmis par un grand nombre, mais leur mesure, | ne l’est 
pas, à cause de la différence concernant leur modalité. C'est ce que dit az- 
Zakaršī. Il dit aussi que les différentes sortes d’allègements de la hamza sont 
toutes transmises par un grand nombre. 

Ibn al-Gazarī dit: Nous ne connaissons personne qui ait précédé Ibn 
al-Hāģib en cela; alors que les imāms de la science des principes, comme 
al-Oādī Abū Bakr (al-Bāgillānī) et d’autres, ont stipulé la transmission par 
un grand nombre pour tout cela, ce qui est juste. En effet, lorsgu' est fixée 


40 Voir p. 423. 
41 Et donc qu’elles sont reconnues comme étant de saine tradition. 
42 Voir pp. 498-499. 
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la transmission de l expression par un grand nombre, est également fixée 
celle de la forme de sa réalisation, parce que l’ expression n existe que par sa 
réalisation et elle ne vaut que par son existence’. 


Nota Bene 3 [les sept lectures sont-elles limitatives ?] 


2/525 Abū Šāma dit: ‘Il y a des gens qui pensent que les sept lectures qui existent 
actuellement sont celles qui sont désignées dans la tradition prophétique; 
or cela va à l'encontre du consensus des savants sans aucune exception. 
Quelques ignorants seulement pensent cela’ 

Abū l-'Abbās b. ‘Ammar dit: ‘Celui qui fixe les sept lectures à ce chiffre, 
fait ce qu’il ne faut pas qu’il fasse. Car il rend la chose difficile pour les gens 
du commun, en faisant croire, à celui qui a une intelligence réduite, que ces 
lectures sont celles qui sont mentionnées dans la tradition. Si seulement, 
étant donné qu'il se limite, il diminuait ou augmentait par rapport à sept, 
il éliminerait le doute*3! Mais, il arrive aussi à cause de lui, du fait de 
sa limitation à deux rapporteurs à partir de chaque imām, que celui qui 
entend la lecture d’un troisième rapporteur autre que ces deux la traite de 
fausse, alors qu’elle est, peut-être, plus reconnue comme étant de saine de 
transmission (ašhur), plus authentique et plus évidente. Et probablement 
qui ne comprend pas, dépassera les bornes et donc accusera d'erreur ou de 
mécréance!. 

Abu Bakr b. al-'Arabī dit: ‘Ces sept lectures ne sont pas spécifiquement les 
seules permises, au point que d’autres ne le seraient pas, comme celles de 
Abū Ga‘far, de Šayba, de al-A'maš, etc ..., car ils sont comme eux (les sept 
lecteurs) ou même supérieurs à eux. Et plus d'un disent de même, dont 
Makkī, Abū Ala al-Hamadani et d’autres encore parmi les imams lecteurs’ 

2/526 Abū Hayyan dit: ‘Dans le livre de Ibn Muÿähid et de son disciple, il n'y 
a qu'une quantité négligeable de lectures reconnues de saine transmission 
(mašhūra). D'après Abū ‘Amr b. al-"Alā', sont reconnus pour leur saine trans- 
mission (ištahara) dix-sept rapporteurs dont il cite les noms. Dans le livre 
de Ibn Muğāhid, on se limite à al-Yazidi, alors que dix personnes sont recon- 
nues par al-Yazīdī pour leur saine transmission (ištahara). Comment donc se 
limite-t-on à as-Sūsī et à ad-Dūrī, alors qu’ils n’ont aucun mérite par rapport 
aux autres ? En effet, tous sont associés aux mêmes qualités de précision, de 
perfection et de participation dans l'emprunt’. Il ajoute: Je ne connais pas 





de raison à cela, si ce n’est ce qui arrive par manque de science. 


43  Ils’agit du doute sur le fait que les lectures ne seraient fixées qu’au nombre de sept. 
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Makkī dit: ‘Quiconque pense que la lecture de ces lecteurs, comme Nah" et 
‘Asim, équivaut aux sept recensions (ahruf) qu’on trouve dans la tradition 
prophétique, se trompe grandement! Il ajoute: Tl découle de cela* que ce 
qui est en dehors de la lecture de ces sept lecteurs, qui est établi à partir 
d'imāms autres qu’ eux et qui est conforme à l’ écriture du recueil coranique, 
n’est pas du Coran; or cela est une erreur grossière. En effet, les imāms 
précédents qui ont composé des (livres) de lectures, comme Abū ‘Ubayd 
al-Oāsim b. Sallām, Abū Hātim as-Siģistānī, Abū Gafar at-Tabarī et Ismāīl 
al-Oādī, ont mentionné plus du double de ceux-là. Au début des années 
deux cents (815), les gens suivaient, à al-Basra, la lecture de Abū ‘Amr et de 
Ya'gūb, à al-Küfa, celle de Hamza et de ‘sim, à aš-Šām, celle de Ibn ‘Amir, à 
Makka, celle de Ibn Katir et à al-Madīna, celle de Naf‘. Et c’est ainsi qu’ils 
persévérèrent. Au début des années trois cents (912), Ibn Muģāhid, confirma 
le nom de al-Kisaï et élimina celui de Ya‘qub’ | Il continue: ‘La raison de 
cette limitation à sept (lecteurs), — bien que, parmi les imāms lecteurs, il 
y en eût qui avaient une plus grande capacité et que leurs égaux fussent 
bien plus nombreux -, réside dans le fait que les rapporteurs des imāms 
étaient très nombreux. Et lorsque le zèle diminua, ils se limitèrent, pour ce 
qui était conforme à l'écriture du recueil coranique, à ce qui était facile à 
mémoriser et dont la lecture était bien établie. Ils regardèrent vers celui qui 
était reconnu pour la fiabilité, le rôle d’imäm, la longueur des années passées 
à persévérer dans telle lecture et l'accord général pour lui emprunter. Ils 
dēsignērent un seul imām pour chaque ville*5. Mais, ils n abandonnèrent, 
malgré cela, ni la transmission ni la récitation des lectures que suivaient les 
imāms autres que ceux-là, comme la lecture de Ya'gūb, de Abū Ga‘far, de 
Šayba et d’autres encore’ 

Ilajoute : Tbn Gubayr al-Makkī avait déjà composé un livre sur les lectures, 
bien avant Ibn Muģāhid. Il se limita à cinq et choisit un imām de chaque ville. 
Il se limita à cela, uniquement parce que les recueils coranigues qu’ envoya 
Utmān à ces villes étaient au nombre de cinq. On dit qu’il en distribua 
sept: ces cinq en question, plus un recueil pour al-Yaman et un autre pour 
al-Bahrayn. Mais, n’ayant reçu aucune information au sujet de ces deux 
(derniers) recueils et Ibn Muģāhid et d’autres voulant conserver le nombre 
des recueils, ils substituèrent deux lecteurs, autres que pour al-Bahrayn et al- 
Yaman, grâce auxquels le nombre fut complété. Ainsi, cela arriva à coincider 


44 La citation est tronquée; le ‘cela’ ne se réfère pas à ce qui vient d’être dit dans le premier 


membre de la citation, sinon, le discours devient incompréhensible. 
45 Les villes les plus fameuses, comme Makka, al-Madīna, al-Kūfa, al-Basra, Dimaÿq, etc... 
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avec le nombre gue produit la tradition. Mais tout cela ne vaut gue pour 
celui qui ne connaît pas le fond de la question et qui ne fait preuve d'aucune 
sagacité, pensant que les sept ahruf signifient les sept lectures; alors que le 
principe sur lequel on doit se baser réside dans l’ authenticité de la chaîne de 
transmission ex auditu, dans la rectitude de l’aspect linguistique de la langue 
arabe et dans la conformité au tracé écrit. Nāfi* et Āsim sont ceux qui ont les 
2/528 lectures les plus authentiques du point de vue de la chaîne de transmission | 
et Amr et al-Kisa, ceux qui ont les plus pures du point de vue de la langue”. 

Dans aš-Šāfi, al-Oarrāb dit: ‘Le fait de ne s’en tenir qu’à la lecture de sept 
lecteurs, sans les autres, ne repose sur aucune tradition ni aucune coutume. 
Il appartient seulement à la façon de recueillir de certains modernes. Cela 
s’est répandu, faisant croire qu’il n’est permis de ne rien ajouter à cela; or 
personne n’a dit une telle chose! 

Al-Kawāšī dit: ‘Tout ce dont la chaîne de transmission est authentique, 
dont l aspect linguistique en arabe est correct et qui correspond à l écriture 
du recueil coranique qui sert de guide, fait partie des sept qui font texte; et 
lorsqu'il manque une de ces trois conditions, il s’agit de ce qui est transmis 
par un seul garant (šādd). 

Les imāms de cette sorte ont contredit avec force celui qui pensait limi- 
ter les lectures reconnues comme étant de saine transmission (mašhūra), 
comme ce qu’on trouve dans at-Taysir (ad-Dānī) et dans a$-Satibiyya (aš- 
Šātibī). Aë-Sayh Tagiyy ad-Dīn as-Subkī est le dernier de ceux qui ont déclaré 

2/529 cela; | en effet, il dit, dans Šarh al-Minhāģ:'Les compagnons disent que, dans 
la prière et ailleurs, il est permis de réciter avec les sept lectures, mais non 
avec les lectures transmises par un seul garant (šādda). Le sens littéral de cela 
fait croire que celles qui sont autres que les sept reconnues comme étant de 
saine transmission (mašhūra) font partie de celles qui sont transmises par 
un seul garant (šawādd). 

Al-Baģawī rapporte qu’on est d'accord pour réciter selon la lecture de 
Ya‘qüb et de Abü Ga‘far avec les sept reconnues comme étant de saine 
transmission. Cette opinion est la juste’ Il (as-Subkī) dit: ‘Il faut savoir que ce 
qui est en dehors des sept reconnues comme étant de saine transmission est 
de deux catēgories?7. Il ya ce qui diffère du tracé écrit du recueil coranique; il 
n'y a pas de doute qu’il n’est permis de le réciter ni dans la prière ni ailleurs. 





Il y a ce qui ne diffère pas du tracé écrit du recueil coranique, mais dont la 


46 Dire que certaines lectures sont plus authentiques et plus pures linguistiguement parlant 
ne convient pas et n’est pas juste. Voir à ce sujet ce que rapporte as-Suyūtī à la fin de ce 
chapitre de la part de al-Kawāšī et de an-Nahhaäs (pp. 536-537) (NdE). 

47  Enréalité, l’auteur en développe trois! 
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lecture n’est pas reconnue comme étant de saine transmission; cela arrive 
par la voie d'un seul compagnon ou suivant (ģarīb) en laquelle on n’a pas 
confiance; il est évident qu’il est également interdit de s’en servir pour la 
récitation. Il y a aussi ce dont la lecture est reconnue comme étant de saine 
transmission auprès des imāms de cette sorte, anciens et modernes. Certes, 
il n’y a pas de raison d'empêcher cela. La lecture de Ya‘qüb et d’autres fait 
partie de cette catégorie’ Il (as-Subkī) dit encore : 'Al-Baģawī est le plus digne 
de ceux sur lesquels on peut s' appuyer pour cela; en effet, c’est un maître de 
la récitation et un juriste qui cumule toutes les sciences’. Il conclue: ‘Et c’est 
ainsi qu’on peut distinguer entre les choses transmises par un seul garant 
(šawādd) chez les sept, car viennent d'eux beaucoup de choses transmises 
par un seul garant (šādd). Fin de citation. 

Dans Man‘ al-mawāni” son fils?$ dit: ‘Nous avons dit, dans ČGam' al-ÿa- 
wämi, que seulement les sept étaient transmises par un grand nombre 
(mutawätira). Puis, nous avons dit, à propos de ce qui est transmis par un 
seul garant (šādd), gu en vérité c’est ce qui vient après les dix (lecteurs); 
nous n’avons pas dit que les dix (lectures) étaient transmises par un grand 
nombre de garants (mutawātira); car on ne diverge pas sur la transmission 
par un grand nombre des sept. Donc, nous avons d’abord mentionné là où il 
y a consensus général, puis nous y avons coordonné là où il y a divergence’ Il 
continue: ‘Cependant, l opinion selon laquelle les trois lectures ne sont pas 
transmises par un grand nombre de garants est complètement abandonnée 
et il ne convient pas que la soutienne celui dont on considère P avis en 
matière de religion; en effet, elles ne divergent pas par rapport au tracé 
écrit du recueil coranique! Il ajoute: J'ai entendu mon père (Baba ad Dm 
as-Subkī) contester fortement un certain gādī, alors que lui était parvenu 
que ce dernier interdisait de les réciter. Une fois, un de nos compagnons lui 
demanda la permission de faire réciter les sept. Il répondit: Je te permets de 
faire réciter les dix’. Fin de citation. 

Dans la réponse à ce que lui demandait Ibn al-Gazarī, il dit: ‘Les sept 
lectures, auxquelles s’est limité aš-Šātibī, et les trois, qui sont celles de 
Abü Ga‘far, de Ya‘qüb et de Halaf, sont transmises par un grand nombre 
(mutawātira) et nécessairement reconnues par la religion. Chaque façon de 
lire (harf) propre à chacun des dix (lecteurs) est nécessairement reconnue 
par la religion, comme étant descendue sur T Envoyé de Dieu (.) et il wy a 
que l’ignorant pour dédaigner quoi que ce soit de cela’ 


48  Taÿ ad-Din as-Subkī (m. 771/1369), frère de Bahā'u ad Dm (m. 773/1371) et fils de Tagiyy 


ad-Dīn (m. 756/1355). 
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* [Différence de lectures et différence de règles] 

2/53 ` Avec la divergence des lectures, apparaît celle des décisions. Voilà pourquoi, 
les juristes ont construit le système de l abolition de la purification de celui 
qui a touché une femme ou la non abolition, en fonction de la différence de 
lectures entre: (lamastum | vous avez touché) et «lamastum | vous avez eu 
un rapport sexuel» (4, 43); ainsi que celui de la permission du rapport sexuel 
avec la femme qui a ses règles, une fois celles-ci terminées et avant l’ ablution 
majeure, ou bien la non permission, en fonction de la différence de lectures 
dans: «yathurna | jusqu’à ce qu’elles se soient purifiées » (2, 222). 

Ils ont relaté une différence attestée par un seul compagnon (ģarīb) à 
propos de ce verset, étant donné qu’on en donne deux lectures. Dans Kitāb 
al-bustān, Abū l-Layt as-Samargandī relate deux opinions. Selon la première, 
Dieu se serait exprimé avec les deux à la fois; et selon la seconde, Dieu 
ne s’est exprimé gu' avec une seule lecture, bien qu'il ait permis que nous 
lisions avec les deux lectures. Puis, il (Abū I-Layt) a choisi une solution 
moyenne, à savoir si chaque lecture a un commentaire différent de celui de 
l'autre, il s’est exprimé avec les deux à la fois et les deux lectures jouent le 
rôle de deux versets, comme, par exemple: «hattā yathurna » (2, 222); mais 
si le commentaire des deux est unique, comme: «al-buyūt / les maisons » 
(2, 189) et (al-biyüt / les maisons), il ne s’est exprimé qu'avec une des 

2/532 deux, tout en permettant | de lire avec les deux, une pour chaque tribu 
respective, en fonction de l'habitude linguistique de ses gens. Il dit: ‘Si l’on 
demande: Si vous dites qu’il (Dieu) s’est exprimé avec une des deux, de 
quelle s'agit-il? Nous répondons que c’est celle de la langue de Ourayš'. Fin 
de citation. 


* [Avantages de la différence de lectures] 
Un des modernes (Ibn al-Gazarī) dit que la différence et la diversification 
des lectures comportent des avantages: 


l’aisance, la facilitation et l’allègement pour la communauté; 
2. la mise en évidence de la faveur dont elle jouit et de sa noblesse par 
rapport aux autres communautés, puisque le livre des autres n’est 





descendu que d’une seule façon; 


49 L'autre lecture étant yattahharna avec deux redoublements. Voir la reprise de cela à la 
D 533- 
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l'importance de sa récompense, étant donné que ses gens dépensent 
leurs efforts jusqu’au bout, d’abord, pour vérifier cela et le préciser 
parole par parole, jusqu’ à la quantité des allongements et la différence 
de prononciations de la voyelle ‘a’; ensuite, pour être fidèles aux signi- 
fications de cela, pour déduire des traits de sagesse et des règles à partir 
de ce qu'indique chaque expression et, enfin, pour s'appliquer soi- 
gneusement à dévoiler l indication, la motivation et la prépondérance 
(du sens); 

la mise en évidence du secret de Dieu dans son Livre et sa préservation 
par rapport au changement et à la divergence, bien qu’il se présente 
sous ces nombreux aspects; 

l'insistance sur son inimitabilitē (i'ģāz) due à sa brièveté, puisque 
la diversification des lectures tient lieu de versets5°. En effet, si on 
avait fait du sens de chaque expression un verset à part, on sait très 
bien l'allongement que cela aurait comporté. Voilà pourquoi sa parole: 
«wa-arģulakum | et vos pieds» (5, 6) est descendue, à la fois, pour le 
lavage du pied et pour le frottement de la plante du pied, bien qu’il 
n'y ait qu'une seule expression; mais, cela vient de la différence de 
vocalisationsÿl. 

Une des lectures explique ce que, peut-être, on pourrait confondre à 
partir d’une autre. Ainsi, la lecture: (yattahharna) avec le redouble- 
ment consonantique est une explication du sens de la lecture sans 
redoublement??; et la lecture: ( fa-mdu ilā dikri llāhi | allez à l’ invo- 
cation de Dieu) montre que la lecture: « fa-s'aw / accourez à ...» (62, 
9) signifie ‘aller’ et non ‘marcher en courant: 


* [Commentaire d'une lecture par une autre] 


Dans Fadā'il al-Qur'an, Abū ‘Ubayd dit: ‘La lecture rapportée par un seul 


garant (šādda) a pour but de commenter la lecture reconnue comme étant 


de saine transmission (mašhūra) et d'en expliquer les sens, comme, par 


DES 


exemple, la lecture de Aiša et de Hafsa: (wa-s-salāt al-wustā salāt al-‘asr 


| la prière médiane est la prière de l'après-midi); il y a aussi la lecture 


50 
51 


52 


53 


Telle est l’ opinion de Abū l-Layt as-Samarqandi exprimée plus haut (p. 531). 


Au nominatif, à Paccusatif et au génitif. Voir à ce propos le commentaire coranique de 


al-Qurtubi, t. 6, p. 91 et sg (NdE). 


A savoir: « yathurna | elles sont pures » (2, 222); la forme redoublée est pour yatatahharna 


| elles se sont purifiées (grâce à I ablution). Cfr. Muğam al-qirãät t. 1, pp. 307-308. 


La version officielle contient seulement: «wa-5-salāti l-wusta | la prière médiane » (2, 238). 
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de Ibn Mas‘üd: ( fa-gtaū aymānahum | coupez leur droite)** et la lecture 
de Gābir: ( fa-inna llāha min badi ikrāhihinna lahunna ģafūrun rahīmun | 
certes, Dieu, après qu’elles auront été contraintes, sera pour elles pardon- 
neur et miséricordieux). Il continue: ‘Ces façons de lire (huruf) et celles 
qui leur ressemblent commentent le Coran. Les cas semblables, qui ont été 
2/534 rapportés de la part des suivants de la seconde génération | dans le commen- 
taire, sont considérés comme excellents. Alors comment, s'ils sont rapportés 
de la part des grands compagnons et se trouvent ensuite dans la lecture elle- 
même, ne seraient-ils pas meilleurs et plus forts que le commentaire? Si bien 
que le minimum qu’on puisse déduire de ces façons de lire (huruf), c’est la 
connaissance de l authenticité de l’ interprétation’. Fin de citation. 
Dans mon Kitāb asrar at-tanzīl, j' ai pris soin ď’ exposer toute lecture qui 
indique un supplément de sens par rapport à la lecture reconnue comme 
étant de saine transmission (mašhūra). 


Nota Bene 5 [utilisation de la lecture šādda| 


On diverge à propos de l’utilisation de la lecture rapportée par un seul garant 
(šādda). Dans al-Burhän, Imäm al-Haramayn (al-Guwaynī) rapporte, à par- 
tir du sens littéral de l opinion de aš-Šāfiī, que cela n’est pas permis. Abū 
Nasr al-Oušayrī le suit. Par contre, Ibn al-Hāģib se prononce en faveur, parce 
qu'il transmet cela comme étant coranique, bien qu’il ne l affirme pas. Les 
2/535 deux gādī-s, Abū t-Tayyib | et al-Husayn, ainsi que ar-Rūyānī et ar-Rāfrii 
en ont mentionné l’utilisation, en les faisant descendre au rang des tradi- 
tions transmises par quelques individus seulement (ahad). Ibn as-Subkī a 
authentifié cela dans Gam' al-ģawāmi' et dans Šarh al-Muhtasar. Les com- 
pagnons d'école ont tiré argument, en faveur de la mutilation de la main 
droite du voleur, à partir de la lecture de Ibn Mas'ūd*$; Abū Hanīfa est 
également de cet avis. Il argumente en faveur de l'obligation de la conti- 
nuité du jeûne relatif à l expiation pour le serment, à partir de sa lecture: 





(mutatābiātin | continus)*7. Nos compagnons d' école n’argumentent pas à 


54  Aulieu de: « fa-gta'ü aydiyahum | coupez leurs mains» (5, 38). 

55 Cette version contient en plus ({ahunna / pour elles), par rapport à la version actuelle. 

56  Voirp.533. 

57 La majorité lit: « fa-siyamu talātati ayyāmin dalika kaffāratu aymānikum | un jeûne de 
trois jours et cela comme expiation pour vos serments» (5, 89). Ibn Mas‘üd ajoute: 
(mutatabiätin | continus) après (ayyamin | jours). Voir le commentaire de al-Ourtubī, al- 
Gāmi li-ahkäm al-Our'ān, Där al-Kitāb al-“Arabi li-t-Tibā'a wa-n-Naër, Le Caire, 1387/1967, 
t. 6, p. 283. 
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partir de ce verset, étant donné que son abrogation est confirmée, comme 
nous le verrons par la suite. 


Nota Bene 6 [orientation pour les lectures] 


Il est également important de connaître le sens donné par les lectures; aussi 
les imäms ont-ils pris soin de s’en occuper et ont-ils consacré des livres à 
ce sujet, dont al-Huģģa de Abū ‘Ah I-Fārisī, al-Kašf de Makki, al-Hidaya de 
al-Mahdawi et al-Muhtasib fi tawģīh aš-šawādd de Ibn Ginnī. Al-Kawāšī dit: 
‘T utilité de cela réside dans le fait d’être une preuve en fonction de ce qui est 
à prouver ou bien un facteur de prévalence; cependant, il faut faire attention 
à une chose, à savoir que cela peut faire prévaloir une des deux lectures sur 
l’autre d’une façon telle qu’elle pourrait presque l’ éliminer; or cela n’est pas 
satisfaisant, parce que chacune d'elles est transmise par un grand nombre 
de garants (mutawātir). 

Dans Kitāb al-yawaqit, Abū Umar az-Zāhid relate ce que dit Talab, à 
savoir: ‘Lorsque il y a divergence entre deux façons de vocaliser (un passage) 
du Coran, je ne préfère pas l’une à l’autre. Mais, si je sors pour parler aux 
gens, je donne la préférence à la plus forte’. 

Abū Gafar an-Nahhäs dit: ‘Lorsque deux lectures sont correctes, le plus 
sûr pour les gens de religion, est de ne point dire que l’une des deux est 
meilleure, car elles proviennent ensemble du Prophète (.). Celui qui dit cela 
se trompe, puisque les chefs des compagnons dénonçaient une telle façon 
de faire’. 

Abū Šāma dit: ‘Les auteurs ont tellement insisté sur la prévalence d’une 
des deux lectures «malik / possesseur» et «malik roi» (1, 4), que certains 
exagèrent au point d'éliminer presque les raisons de l’autre lecture; or cela 
n’est pas bon après la confirmation des deux lectures’. Fin de citation. 

L'un d'eux (az-Zarkašī) dit: ‘L'indication donnée par les lectures trans- 
mises par un seul garant (šādda) peut-être plus forte, dans la pratique, que 
l'indication donnée par la lecture reconnue comme étant de saine transmis- 
sion (mašhūra). 


Conclusion [non appartenance de la lecture] 


An-Naķaī dit: ‘Ils déclarent répréhensible le fait de dire: lecture de ‘Abd Allāh, 
lecture de Salim, lecture de Ubayy ou lecture de Zayd; on dira plutôt: un tel 
lisait comme ceci, tel autre lisait comme cela. An-Nawawī dit: ‘En vérité, cela 


n’est pas répréhensible’. 
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La pause (waqf ) et la reprise (ibtidā”) 


[Nature originelle et nécessité de la pause] 


Parmi ceux qui ont consacré un ouvrage à part à ce sujet, il y a Abū Gafar an- 
Nahhās, Ibn al-Anbār, az-Zağěāğ, ad-Dani, al--Ammānī, as-Saëawandi, etc ... Il 
s’agit d’une discipline importante, grâce à laquelle on sait comment pratiquer 
le Coran. 

Son principe correspond à ce que cite an-Nahhäs, quand il dit: Muhammad 
b. Ga‘far al-Anbārī nous a rapporté: | Hilāl b. al-‘Al4 nous a rapporté: mon 
père et ‘Abd Allāh b. Ga‘far nous ont rapporté, en disant: ‘Ubayd Allāh b. ‘Amr 
az-Zuraqi nous a rapporté de la part de Zayd b. Abi Unaysa ce que dit al- 
Oāsim b. ‘Awf al-Bakri, à savoir: ‘J'ai entendu ‘Abd Allāh b. ‘Umar dire: Nous 
n'avions alors vécu que peu de temps de notre époque. L un de nous reçut la 
foi avant le Coran; la sourate descendait sur Muhammad (.); nous apprenions 
ce qu’elle permettait et ce qu’elle interdisait, là où il fallait faire les pauses dans 
cette sourate, comme vous apprenez vous-mêmes le Coran, aujourd’hui. Nous 
voyons, aujourd’hui, des hommes dont l’un d’eux reçoit le Coran avant la foi; 
il le récite du début jusqu’à la fin; il ne sait pas ce qu’il commande et ce qu’il 
interdit, ni où il faut faire les pauses’ 

An-Nahhäs dit: ‘Cette tradition montre qu'ils apprenaient les pauses, 
comme ils apprenaient le Coran’. 

Ce que dit Ibn ‘Umar, à savoir: ‘Nous n’ avions alors vécu que peu de temps 
de notre époque, montre qu’il s’agit lā d’un consensus ferme de la part des 
compagnons. [Je dis:] Al-Bayhagī cite cette tradition dans son Sunan. 

A propos de sa (*) parole: «Déclame le Coran avec soin» (73, 4), ‘Ali dit: 
‘La déclamation soignée (tartīl) consiste à bien réciter (taģwīd) les lettres et à 
connaître les pauses’. 

Ibn al-Anbārī dit :‘La connaissance parfaite du Coran inclut celle de la pause 
et de la reprise’ 

An-Nikzāwī dit :‘Le chapitre des pauses est très vaste et très important, parce 
que personne ne peut connaître les significations du Coran et en déduire les 
preuves révélées sans connaître les séparations (des versets) ( fawasil). 

Il y a, dans an-Našr de Ibn al-Gazarī: ‘Etant donné que le lecteur ne peut 
pas lire une sourate ou une histoire d’un seul trait et qu’il n’est pas permis de 
respirer entre deux mots qui sont liés, ce qui équivaudrait à respirer durant 
un mot, alors, il faut choisir les temps de pause pour respirer et reprendre 
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souffle, fixer ce qui est satisfaisant pour la reprise de la suite et s’obliger à ce 
que cela ne contribue pas à changer le sens et à troubler la compréhension, 
étant donné que c’est en cela que se manifeste l’inimitabilité (iÿaz) et que 
se réalise le but poursuivi. Voilà pourquoi les imāms ont poussé à ce qu'on 
l apprenne (l’art de la pause) et à ce qu’on le connaisse. Dans ce que dit Alī, il y 
a une preuve que cela est obligatoire; dans ce que dit Ibn ‘Umar, un argument 
montrant que son apprentissage relève du consensus des compagnons. C'est 
juste, mais chez nous, le fait de l apprendre et d'en prendre soin ont été 
continuellement transmis de la part des ancêtres dignes de foi, comme Abū 
Ga‘far Yazīd Ibn al-Oa'gā', un des éminents suivants de la seconde génération, 
son compagnon, al-Imäm Nāfi”, Abū ‘Amr, Ya‘qüb, | 'Āsim et d’autres imāms. 
Ce qu'ils en disent est bien connu (marūf); ce qu'ils ont écrit à ce sujet est 
très répandu (mašhūr)! dans les livres. Par la suite, beaucoup de successeurs 
ont imposé comme condition à celui qui donne la permission d’ enseigner de 
ne la donner à personne, si ce n’est après avoir appris (l’art) de la pause et de 
la reprise. Il est vrai que aš-Šabī dit [que lorsqu’ on récite]: «... tout ce qui se 
trouve sur la terre disparaîtra» (55, 26), [on ne s'arrête] pas avant d’avoir lu: 
«Et la face de ton Seigneur subsiste pleine de majesté et de munificence» (55, 
27). Quant à moi, je dis que c’est ce que cite Ibn Abī Hätim. 


Section 1 [les genres de pauses] 


Les imāms ont adopté des noms techniques pour les genres de pauses et de 
reprises, mais ils divergent à ce sujet?. 


* [Les 3 sortes de pauses, selon Ibn ot Aubart 
Ibn al-Anbārī dit: ‘Il y a trois sortes de pauses: celle qui est parfaite (Gomm), 
celle qui est bonne (hasan) et celle qui est mauvaise (gabih). 
1. La pause parfaite concerne ce sur quoi il convient de s'arrêter et ce, avec 
quoi il convient ensuite de recommencer; après elle, il n’y a pas de liaison; par 


1 Il nous a semblé que ces deux termes ont ici un sens ordinaire; mais ils pourraient avoir un 
sens technique, à savoir marūf: inférieur à sahīh et supérieur à hasan dans la transmission; 
et mashūr est défini exactement à la p. 503. 

2 Ilest évident que pour comprendre les explications qui suivent, il est nécessaire d’avoir 
sous les yeux le texte complet des citations qui sont faites; nous avons jugé trop lourd de le 
restituer intégralement dans la traduction ; le lecteur aura donc souci de se référer lui-même 
directement au texte coranique. 
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exemple, sa parole: «... voilà ceux qui réussissent!» (2, 5b) et sa parole: «... ou 
que tu ne les avertisses pas; ils ne croiront pas.» (2, 6b). 

2. La bonne pause concerne ce sur quoi il convient de s'arrêter, alors qu’il 
ne convient pas de recommencer avec ce qui vient ensuite; par exemple, sa 
parole: « Louange à Dieu!» (1, 2a); parce qu’ il ne convient pas de recommencer 
par: «... Seigneur des univers» (1, 2b), étant donné que cela est une qualifica- 
tion de ce qui précède. 

3. La mauvaise pause est celle qui n’est ni parfaite ni bonne; par exemple, la 
pause sur sa parole: «Au nom... », dans: «Au nom de Dieu» (1,1). Il continue: 
Il n’y a pas de pause parfaite sur l’ annexé sans l’annexant, sur le qualifié sans le 
qualificatif, sur le régent du nominatif sans ce qu’il met au nominatift et vice 
versa, sur ce qui régit l’accusatif sans ce qu'il met à l’ accusatif” et vice versa, 
sur ce qui est mis à l’ intensif sans son régent, sur le premier coordonné sans 
le second, sur l’ apposé sans l’apposant et sur inna ou kāna ou zanna et leurs 
assimilés sans leur nom-sujet, sur leur nom-sujet sans leur attribut, sur ce dont 
on excepte sans l’ exceptant, sur le relatif spécifique ou général sans sa relative, 
sur le verbe sans son adverbef, sur la préposition sans ce qui en dépend, sur la 
protase sans son apodose’. 


* [Les 4 catégories de pauses, selon az-Zarkast] 
Un autre (az-Zarkašī) dit: ‘La pause se divise en quatre catégories: celle qui 
est parfaite et choisie, celle qui est suffisante et permise, celle qui est bonne et 
compréhensible, et celle qui est mauvaise et à rejeter. 

1. La pause parfaite est celle qui ne se rattache à rien de ce qui vient par 
la suite; il convient donc de s’y arrêter et de recommencer avec ce qui vient 
ensuite; c’est ce qui, dans la majorité des cas, se trouve à la fin des versets 
généralement, comme sa parole: «... Voilà ceux qui réussissent!» (2, 5b). 

Mais, elle peut se trouver en cours de verset, comme sa parole: «... etils font 
de ses plus nobles habitants les plus misérables des hommes … » (27, 34a):lā se 
termine le discours, parce que c’est la fin de l'intervention de Bilqis. Après cela, 
il (*) dit: «Et c’est ainsi qu’ils agissent» (27, 34b). De même: «Il m’ a égaré loin 
du rappel, alors que celui-ci m'était déjà parvenu ...» (25, 29a), lā se termine 
le discours, parce que c’est la fin de l'intervention du pécheur, Ubayy b. Halaf; 
après quoi, il (*) dit: «aš-Šaytān est traitre à ľ égard de l’homme» (25, 29b). 


Il s’agit donc d’une simple mora vocis, suspension de la voix à peine perceptible. 
Par exemple, entre le verbe et son agent. 
Par exemple, entre le verbe et son complément direct. 


Oo Où A Ga 


Il s’agit du complément absolu qu’on appelle ici masdar et qu'ailleurs on appelle mafūl 
mutlag. 
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Elle peut aussi se trouver après la fin du verset, comme dans sa parole: «... 
le matin * et la nuit...» (37,137b-138a); c’est là que finit le discours, parce qu’il 
est coordonné par le sens, à savoir ‘le matin et la nuit. De mēme:«... [des lits de 
repos sur lesquels] ils s accoudent * et des ornements … » (43, 34b-35a); c’est 
là que finit le discours, parce qu’il est coordonné à ce qui précède. 

(Cette pause parfaite peut se trouver aussi)? à la fin de tout récit, avant son 
début, à la fin de chaque sourate, avant l’ exclamation « Ô » du vocatif, le verbe 
à l'impératif, le serment et sa particule /a-. Elle ne se réalise jamais sur l’ordre 
de dire (qawl}$, ni sur la condition”, à moins ou elle ne soit précédée par son 
apodose. Dans la majorité des expressions suivantes: kāna llah (Dieu est), ma 
kāna (n'est pas), dālika (cela) et law lā (si seulement), elle est parfaite, quand 
elles ne sont précédées ni par un serment, ni par l’ordre de dire (qawl) ou ce 
qui en a le sens. 

2. La pause suffisante est, à la fois, une interruption phonétique et un lien 
sémantique; donc il est bon de s’y arrêter et de recommencer avec ce qui vient 
ensuite; par exemple: «Vous sont interdites vos mères ...» (4, 23a); c'est lā 
que se fait la pause, pour recommencer avec ce qui suit; de même, on la fait 
à chaque bout de verset suivi par un (ām final, illa qui a le sens de ‘mais’, inna 
(vraiment) avec redoublement et la voyelle ʻi’, un interrogatif, bal (mais), a-la 
sans redoublement (n'est-ce pas), sa- et sawfa de la menace future, ni‘ma (quel 
excellent !}, bisa (quel mauvais!) et kayla (afin que ne pas), non précédés par 
l’ordre de dire (qawl) ou un serment. 

3. La bonne pause concerne ce sur quoi il convient de s’arrêter et ce, ensuite, 
à partir de quoi il ne convient pas de recommencer! ; par exemple : « Louange 
à Dieu, [Seigneur des univers!] » (1, 2). 

4. La mauvaise pause est celle à partir de laquelle on ne comprend plus le 
sens, comme: « Louange » (1, 2); et pire que cela, la pause sur: «Mēcroient ceux 
qui disent» et la reprise avec: « Certes, Dieu est le Messie» (5, 17), parce que le 
sens devient absurde avec cette reprise et celui qui la fait intentionnellement, 
en recherchant ce sens, est un mécréant. Il en est de même avec la pause sur: 


7 Restitution du texte selon le sens et suggérée par lľ éditeur, pour le rendre compréhensi- 


ble. 
8 Cette façon un peu elliptique s'éclaire dans le dernier emploi qui en est fait la p. 567, 7. 


Elle concerne tous les passages coranigues précédés de « Qul / Dis!». 

9 Il n’y a pas de pause parfaite sur l’action de ‘dire’ (qawl), si ce n’est après la mention de 
ce qui est dit (magūl); de même, sur la protase, si ce n’est après la mention de l’apodose 
(NdE). 


10 Ils’agit donc d’une simple mora vocis, sinon ce serait une pause parfaite. 
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«Et fut confondu celui qui ne croyait pas et Dieu» (2, 258)" et sur: «à elle la 
moitié et à ses parents» (4, 11)!?. | Pire que cela, est la pause sur la négation, 
sans l'affirmation correspondante; par exemple: «Pas de divinité / en dehors 
de Dieu» (47, 19), ou encore: «Nous ne t'avons pas envoyé / si ce n’est comme 
annonceur et avertisseur» (1,105). Si on y est forcé pour reprendre souffle, cela 
est permis; ensuite, on revient à ce qui précède pour le lier à ce qui suit; alors, 
il n'y a pas d’objection! Fin de citation. 


* [Les 5 degrés de pauses, selon as-Saģāwandī) 
As-Saģāwandī dit: ‘Il y a cinq degrés de pauses: la nécessaire, l’absolue, la 
permise, la tolérée pour une raison et l’ autorisée par nécessité. 

1. La pause nécessaire concerne ce dont la liaison changerait le sens; par 
exemple: «ce ne sont pas des croyants» (2, 8); c’est là qu’il faut faire la pause, 
puisque si on faisait la liaison avec sa parole: «Ils essayent de tromper Dieu» 
(2, 9), on ferait croire que la proposition qualifie ‘croyants’ alors qu’on nie la 
tromperie à leur sujet et qu’on affirme leur foi pure de toute tromperie. (Sinon, 
ce serait) comme si on disait: ‘Ce n’est pas un croyant qui essaye de tromper’; 
comme dans sa parole: «(c’est une vache) non un animal domestique qui 
laboure la terre» (2, 71). La proposition «qui laboure … » est une qualification 
de «animal domestique» qui entre dans le champ de la négation; ce qui veut 
dire: ‘elle n’est pas un animal domestique labourant la terre’. Donc, le but dans 
le(s) verset(s) (2, 8-9) est d'affirmer la tromperie après avoir nié la foi. C'est 
la même chose dans: « Qu’ on proclame sa transcendance par rapport au fait 
d’avoir un fils» (4, 171a); si on liait cela à sa parole: «lui appartient ce qu’il 
y a dans les cieux et sur la terre» (4, 171b), cela ferait croire qu’il s’agit d’une 
qualification de ‘fils’ et que ce qui est nié c’est un fils qualifié par le fait de 
posséder ce qu’il y a dans les cieux”, alors que le sens est la négation absolue 
du fils. 

2. La pause absolue concerne ce dont il convient de recommencer le discours 
avec ce qui suit, comme le nom sujet de la proposition nominale dans: «Dieu / 
choisit ... »; comme le verbe qui introduit (le discours), dans: «Ils m adorent, / 
ils ne nrassocient rien» (24, 55), ou dans: «Ils disent / les insensés » (2, 142) 


11 Ce qui voudrait dire: ‘Et furent confondus celui qui ne croyait pas ainsi que Dieu’; au lieu 
de: «Et fut confondu celui qui ne croyait pas / et Dieu ne guide pas le peuple injuste ». 

12 Alors qu’il faut comprendre ainsi: «à elle la moitié / et à chacun des parents du garçon un 
sixième … ». Cet exemple est repris à p.551. 

13 Autrement dit, si on ne faisait pas la pause, on aurait comme sens: ‘Qu'on proclame sa 
transcendance par rapport au fait d’avoir un fils à qui appartient ce qu’il y a dans les cieux 


, 
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et: | «Il mettra, / Dieu, après une difficulté, une facilité» (65, 7); comme le 
complément d’un verbe sous-entendu, dans: «promesse de Dieu /» (4,122) ou 
dans: «coutume de Dieu /» (33, 38); comme la conditionnelle, dans: «Si Dieu 
le veut, / ill égare » (6, 39); comme l'interrogation, dans: « Voulez-vous / diriger 
… ?» (4, 88) et même si elle est virtuelle, comme dans: «Vous voulez / les biens 
de ce monde (?)» (8, 67); comme la négation, dans: «Il n’y a pas / pour eux 
de choix» (28, 68) et dans: «Ils ne veulent rien, / si ce n’est s'enfuir» (33, 13), 
dans la mesure où tout cela n’est pas le dit (magūl) d'un ordre de dire (qawl) 
précédent. 

3. La pause permise concerne ce où sont permises, à la fois, la liaison et la 
séparation pour contenir les deux exigences des deux côtés; par exemple, dans: 
«... [ils croient en....] et à ce qui est descendu avant toi (/) [et à la vie dernière, 
eux, ils croient fermement] » (2, 4); en effet, la coordination exige la liaison, 
alors que l’antéposition du complément par rapport au verbe rompt l’ordre du 
discours qui équivaut à: ‘ils croient fermement à la vie dernière’ 

4. La pause tolérée pour une raison, comme dans: « Voilà ceux qui ont troqué, 
contre la vie de ce monde, la vie future » (2, 86a); en effet, le ‘car’ qui suit dans: 
«car ne sera pas allégé [pour eux le châtiment] ...» (2, 86b) exige un sens de 
conséquence et de résultat; or cela nécessite la liaison. Mais, le verbe étant mis 
au début (d'une nouvelle période), cela constitue une raison de séparation. 

5. La pause autorisée en cas de nécessité a lieu quand ce qui suit ne peut 
pas se passer de ce qui précède, — cependant, la pause est autorisée à cause 
du manque de souffle et de la longueur du discours — et que la liaison avec 
l antécédent n’est pas nécessaire, étant donné que ce qui vient après est une 
proposition compréhensible en soi, comme sa parole: « [Lui qui a fait de la terre 
un lit de repos] et du ciel un édifice» (2, 22a); en effet, sa parole qui suit: «etila 
envoyé [du ciel une eau] … » (2, 22b) ne peut pas se passer du contexte, puisque 
le sujet de son verbe est un pronom qui renvoie à ce qui précède, bien que la 
proposition soit compréhensible en soi. 

Tout ce sur quoi il n’est pas permis de faire une pause est comme la protase 
sans son apodose, le sujet sans son attribut, etc .….’. 


* [Les 8 genres de pauses, selon Ibn Fähir an-Nahwi] 
Un autre’ dit: ‘Il y a huit genres de pauses, dans la descente (du Livre): la 
parfaite, celle qui lui ressemble, l imparfaite, celle qui lui ressemble, la bonne, 
celle qui lui ressemble, la mauvaise et celle qui lui ressemble! 


14  As-Sahäwi, dans Gamāl al-gurrā', rapporte ces catégories de Abū I-Karam al-Mubārak b. 
Fāķir an-Nahwī (NdE). 
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Ibn al-Gazarī dit: ‘La plus grande partie de ce que les gens mentionnent, 
à propos des catégories de pauses, n’est ni bien établi ni bien délimité. Ce 
que, tout au plus, je puis dire de façon précise, c’est qu’il y a deux catégories 
de pauses: la pause optionnelle (ihtiyart) et la pause obligatoire (idtirart). En 
effet, ou bien le discours est complet, ou bien il ne l’est pas. S'il est complet, 
la pause est optionnelle. Le fait qu’il soit complet ne manque pas de faire en 
sorte!6 qu’il n’a absolument aucun lien avec ce qui suit, que ce soit du point 
de vue de la forme ou du sens. Alors, la pause qualifiée de parfaite, à cause de 
la complétude absolue du discours, tombe sur lui et on recommence avec ce 
qui suit. Puis, l’auteur compare cela avec ce qui a été dit plus haut à propos 
de la pause parfaite. Il continue: ‘La pause peut-être parfaite en fonction d'un 
commentaire, d'une analyse ou d’une lecture, et imparfaite dans d’autres cas. 
Par exemple: «Personne ne connaît son interprétation, en dehors de Dieu» (3, 
7a) est un discours complet, si ce qui suit est le début d’un autre discours, et 
il est incomplet, s’il est coordonné à ce qui suit!”. Il en est de même pour les 
lettres initiales des sourates; la pause faite sur elles est parfaite, si on les analyse 
comme sujet d’un attribut sous-entendu ou inversement, à savoir: «alif läm 
min (sont celles-ci) » ou «(celles-ci sont) alif läm mīm » (2, 1); ou bien comme 
complément ď’ objet d’un verbe équivalent à ‘dis’. Cette pause est imparfaite si 
ce qui suit est considéré comme l'attribut; autre exemple: «... un lieu stable 
pour les gens et un asile» (2, 125a), la pause est parfaite, si on lit ensuite: 
«Prenez-donc ...» (2, 125b), à l impératif!8, | et la pause est suffisante, si on 
lit: (et ils prennent ...), à Paccompli!?. De même, dans: «... vers le chemin du 
Tout-Puissant, du digne de louange » (34, 6b), la pause est parfaite, si on lit man 
(Qui ?), lequel met le noble nom qui suit au nominatif; elle est bonne, si on lit 
min (de chez) qui demande le génitif20. 


15 On penserait plutôt qu’elle est obligatoire. Ce texte fait difficulté. Ou bien il y a une erreur 
(lire idtirart au lieu de ihtiyart), ou bien il faut comprendre ihtiyārī comme ‘qui va de soi’ 
et idtirārī comme ‘forcée’. 

16 Nous ne tenons pas compte ici du immā qui suppose une alternative et donc auquel 
devrait répondre un aw qu'on ne trouve nulle part dans ce qui suit, à moins qu’il ne soit 
dans le reste de la citation tronquée. 

17 Ils agit de la fameuse discussion qu’on retrouve dans tous les commentaires, à savoir: «... 
et ceux qui sont enracinés dans la science» sont-ils coordonnés à Dieu et font-ils donc 
partie de l'exception, ou bien sont-ils le sujet d’un discours suivant et indépendant ? 

18 L'auteur dit exactement: ittahidū avec le 4 vocalisé "1. 

19  Ilestdit:en lisant avec la voyelle "a. 

20 Cette explication est tellement elliptique, qu’elle risque d’être incompréhensible dans 
une traduction. Nous pensons que cette partie du verset (34, 6b) indique, en fait, le verset 
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La pause parfaite peut avoir des degrés de préférence; par exemple, dans: 
«Roi du Jour du Jugement * C'est toi que nous adorons et c’est toi dont nous 
implorons le secours» (1, 4-5), chacune des deux est parfaite, sauf que la 
première est plus parfaite que la seconde, parce que la seconde s'associe au 
style direct qui continue, contrairement à la première. C'est ce que certains 
ont appelé ce qui ressemble à la pause parfaite. 

Il y a aussi la pause dont on s'assure qu’elle est préférable pour montrer le 
sens visé; c’est ce que as-Saÿawandi appelle, la pause nécessaire. 

Et s’il y a un lien (avec ce qui suit), il ne manque pas d’être, (ou bien)?! 
du point de vue du sens réel seulement, et c’est ce qu’on appelle la pause 
suffisante, parce que le sens se suffit à lui-même et qu’il est indépendant par 
rapport à ce qui suit et que ce qui suit est indépendant par rapport à lui, comme, 
par exemple, sa parole: «... et qui, à partir de ce que nous leur avons accordé, 
dépensent pour l aumône » (2, 3), sa parole: «... ce gu ona fait descendre avant 
toi...» (2, 4) et sa parole: «... dans une guidance venant de leur Seigneur ...» 
(2, 5). 

Et la pause suffisante a des degrés de préférence, tout comme la pause 
parfaite; par exemple: «Dans leur cœur il y a une maladie» (2, 10a) est une 
pause suffisante; «et Dieu aggrave leur maladie» (2, 10b) est une pause plus 
suffisante; et «... à cause de leur mensonge » (2, 10c) est une pause encore plus 
suffisante que les deux précédentes. 

La pause peut-être suffisante en fonction d'un commentaire, d'une analyse 
ou d une lecture, et insuffisante en fonction d’autres cas. Par exemple: «... ils 
enseignent aux hommes la magie ...» (2, 102) est une pause suffisante, si on 
fait du ma qui suit une négation; et elle est bonne, si on le commente comme 
étant un pronom relatif??. «... et de la vie future, ils sont certains» (2, 4c) 


en entier, sinon l'explication n’a pas de sens. Donc, il faudrait comprendre comme suit; si 
on lit: (Ceux à qui la science a été donnée la considèrent comme celle qui est descendue 
vers toi. Qui (man) est ton Seigneur? Il est le Vrai qui dirige vers le chemin du Tout- 
Puissant, du digne de louange), alors la pause sur '... vers to? est parfaite. Mais, si on lit: 
«Ceux à qui a été donnée la science qui est descendue vers toi, de chez (min) ton Seigneur, 
la considèrent comme la vérité qui dirige vers le chemin du Tout-Puissant, du digne de 
louange », la pause est seulement bonne. 

21 ` Ce ‘ou bien’ / imma indique la première partie de alternative; la seconde se trouve à la 
page 550, à savoir: ‘Si le lien avec ce qui suit existe du point de vue de l’ expression formelle 

| 

22 Ce qui donne, en effet, dans le premier cas: (ils enseignent aux gens la magie; alors qu’elle 
n’est pas (mā) descendue sur les anges …) et dans le second cas: «ils enseignent aux gens 
la magie et ce qui (ma) est descendu sur les anges … ». 
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est une pause suffisante, si on analyse ce qui suit, «ceux-là ...» (2, sa), comme 
étant un sujet dont le prédicat serait: «... sont sur une guidance ...» (2, 5a); 
c’est une bonne pause si on en fait le prédicat de «Ceux qui croient àl’ invisible 
(sont) ...» (2, 3a) ou de «Et ceux qui croient à ceux qui est descendu sur toi 
(sont) ...» (2, 4a). «... et nous lui rendons un culte pur» (2, 139c) est une 
pause suffisante, si on lit: «Ou direz-vous … » (2, 140a) au style direct; et c’est 
une bonne pause, si on le lit au style indirect (Ou diront-ils ...). «... Dieu 
vous en demandera compte ... » (2, 284b) est une pause suffisante, si on lit au 
nominatif?’ ; «... et il pardonne ...» (2, 284c), «... et il punit ... » (2, 284d) sont 
de bonnes pauses, si on lit ces verbes à l apocop6**. 

Si le lien (avec ce qui suit) existe du point de vue de T expression formelle?5, 
on appelle cette pause une bonne pause, parce qu’elle est en elle-même | bonne 
et pertinente. Il est permis de s’y arrêter, sans marquer un (net) recommence- 
ment avec ce qui suit, à cause du lien formel au niveau de T expression, à moins 
qu’on ne soit à la fin d’un verset; dans ce cas, c’est permis, d’après le choix de 
la majorité des partisans de la bonne exécution (de la récitation), selon ce qui 
vient du Prophète (.) dans la tradition de Umm Salama citée par après?6. 

La pause peut être bonne à la faveur d’une supposition, et suffisante ou par- 
faite à cause d' autre chose. Par exemple: «... un guide pour ceux qui craignent 
Dieu » (2, 2c) est une bonne pause si on considère ce qui suit comme une qua- 
lification?7; elle est suffisante, si on en fait le prédicat d’un sujet supposé ou le 
complément d'un verbe supposé, dans le cas d’une amputation du discours; 
elle est parfaite, si on en fait un sujet dont le prédicat serait: «ulā'ika | ceux- 
lā...» (2, 5a). 

Si le discours n’est pas complet, la pause, dans ce cas-lā, est forcée et elle 
est appelée mauvaise pause. Il n’est permis d'y faire une pause, que si on y est 
forcé, par manque de souffle ou pour une raison semblable, et cela à cause du 
manque de pertinence ou de la corruption du sens, par exemple: «La voie de 
ceux qui» (1, 7a). 

Certaines pauses forcées peuvent être plus mauvaises que d’autres, par 
exemple: «... à elle la moitié et aux deux parents / (à chacun un sixième) ...» 


23 Dans la lecture aujourd’hui officielle yuhāsibkum est un apocopé, en tant que réponse / 
apodose (ģawāb) à la condition / protase (tuhfūhu). 

24 Ils seraient donc alors également une réponse / apodose à tuhfuühu. 

25 Seconde partie de l alternative dont la première se trouve plus haut: ‘Et s’il y a un lien 
(avec ce qui suit) il ne manque pas d’être, ou bien, du point de vue du sens seulement ..” 
Ip. 549). 

26  Voirp.560. 

27 A savoir, «al-ladina yu'minūna | Ceux qui croient ... » (2, 3) (NdE). 
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(4, 11), parce que cela fait croire que les deux parents sont, avec la fille, associés 
à la moitié?8. Encore pires sont les exemples suivants: « Dieu ne répugne pas» 
(2, 26), «Malheur à ceux qui prient» (107, 4) et «Ne vous approchez pas de la 


prière» (4, 43). 
Tel est le statut de la pause qui va de soi et de celle qui est forcée’ 


[Les genres de reprises] 


Quant à la reprise, elle ne peut qu’ être optionnelle (ihtiyart). Elle n'est pas 
comme la pause qui peut être réclamée par une nécessité quelconque. En effet, 
n’est permise que celle qui s'accorde?’ avec le sens et qui rejoint l'intention 
du texte. Comme la pause, elle se divise | en quatre catégories qui se répar- 
tissent en parfaite, suffisante, bonne et mauvaise, en fonction de la perfec- 
tion ou de son manque, de la corruption du sens et de sa transformation; 
c'est le cas de la pause sur: «Et parmi les hommes, [certains disent: Nous 
croyons] …» (2, 8a), car si on commence avec «les hommes», cette reprise est 
mauvaise; tandis qu’avec:«et parmi», elle est parfaite; si on faisait la pause sur 
«certains disent », la reprise avec «disent » serait meilleure qu’ avec «certains ». 
De même, la pause sur «A mis un sceau Dieu» (2, 7a) est mauvaise et la reprise 
avec «Dieu» est pire, tandis qu’ avec «A mis un sceau», elle est suffisante. La 
pause sur « ‘Uzayr est fils de Dieu » (9, 30a) et sur «Le Messie est fils de Dieu» (9, 
30b) est mauvaise et la reprise avec «fils» est très mauvaise et avec «‘Uzayr» 
et «Le Messie» elle est extrêmement mauvaise. Si on faisait la pause sur «... 
ne nous ont promis ni Dieu» (33, 12b) par nécessité forcée, la reprise avec Sa 
Majesté (Dieu) serait mauvaise, avec «ont promis», elle serait pire et avec «ne 
nous», elle serait encore bien pire que dans les deux cas précédents. 

Il peut arriver que la pause soit bonne et que la reprise soit mauvaise, par 
exemple: la pause sur «... ils expulsent P Envoyé et vous-mêmes … » (60, 1) est 
bonne, mais la reprise? est mauvaise, parce qu’elle corrompt le sens, étant 
donné que cela deviendrait une mise en garde contre la foi en Dieu. 


28 Cet exemple est déjà traité à p. 545. 

29 Il nous paraît difficile de maintenir l’ expression bi-mustagillin bi-l-ma‘na (indépendante 
du sens); nous préférons lire bi-mustagbilin bi-l-ma'nā (qui accueille le sens), comme dans 
l'édition ‘Alam al-Kutub, Beyrouth, s.d., p. 86 qui n’est qu’une reprise telle quelle d’une 
vieille édition Būlāg. 

go  Larepriseavec «wa-iyyäkum | etvous-mēmes »; ce qui donnerait: Etvous-mēmes (prenez 
garde) de croire en Dieu. 
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Il peut arriver aussi que la pause soit mauvaise et que la reprise soit excel- 
lente, par exemple, sur: «... Qui nous a arrachés à notre lit? Ceci est ce ...» 
(3652b), la pause sur «Ceci» est mauvaise, parce gu' elle sépare le sujet de son 
prédicat et qu’elle fait croire que le démonstratif se réfère à lit (notre lit que 
voici), alors que la reprise avec «Ceci» est suffisante ou même parfaite, parce 
que le discours redémarre avec elle. 


Nota Bene 1 [la pause sur l’ annexé] 


On dit que la pause n’est pas permise sur | annexé sans l’ annexant et dans 
les autres cas analogues?!. Ibn al-Gazarī dit: ‘On veut seulement signifier par 
là que ce n’est pas permis du point de vue de la performance, à savoir celle 
qui assure une excellente lecture et une récitation bien claire??; on ne veut 
pas signifier que c’est interdit et blāmable; certes, à moins qu’ on ne vise par 
là l altération du Coran et le contraire du sens voulu par Dieu; dans ce cas, 
on serait mécréant, sans parler du fait d’être pécheur. 


Nota Bene 2 [la pause et la reprise déviantes] 


Ibn al-Gazari dit également: ‘Tout ce que font dévier certains grammai- 
riens, tout ce que s'imposent arbitrairement certains lecteurs ou tout ce 
gu interprētent certaines victimes des passions ne fait partie ni de ce qui 
exige une pause ou une reprise ni de ce sur quoi la pause doit se fonder. 
Mais on doit rechercher le meilleur sens et la pause la plus adéquate. Par 
exemple, la pause sur: « Fais-nous miséricorde, toi.» avec la reprise à: « Notre 
Maître, donne-nous la victoire » (2, 286), dans le sens d'un vocatif. Ou bien, 
la pause sur: «... Puis, ils viendront à toi en jurant» avec la reprise à: «Par 
Dieu, si nous voulons ...» (4, 62). Ou encore, la pause sur: «O mon fils, 
n’associe rien. » avec la reprise à: «Par Dieu, l’associationnisme ...» (31, 13), 
dans le sens d’un serment. Ou même, la pause sur: «Ils ne veulent que ce 
qu'il veut. » avec la reprise à: « Dieu est le Seigneur des univers » (28, 30). Ou 
enfin, la pause sur: «Pas de faute.» avec la reprise à: «Sur lui, qu’il prenne 
d'accomplir le circuit rituel ici et lā» (2, 158). Tout cela n’est que déviation, 
artifice et altération du discours par rapport à sa fonction! 





31 Par exemple, sur le qualificatif sans le qualifié, le complément d'état (ol) sans son 
référent (sāhibuhu), etc ... (NdE). 
32 Ce sens est confirmé par Lane (1, 38, b, fin). 
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Nota Bene 3 [la pause tolérée et la pause non tolérée] 


On pardonne, dans le cas de longueur (d’une série) de ‘rimes’, de récits, de 
propositions incises, etc … et dans les cas de la mise ensemble des lectures, 
de la lecture de vérification et de la récitation psalmodiée, ce qui n’est pas 
pardonnable en d’autres cas. Peut-être, permettra-t-on la pause et la reprise 
pour une partie de ce gu on a mentionné, alors que si c'était pour autre 
chose, on ne le permettrait pas. Voilà ce que as-Saģāwandī qualifie de permis 
par nécessité, par exemple: «... et le ciel, un édifice sa (2, 22)*3. 

Ibn al-Gazari dit: Le meilleur est de prendre comme exemples: «... face 
à lorient et à l'occident» (2, 177), «... les prophètes» (2, 61), «... et qui 
s' acguitte de la prière et qui fait l aumône » (2, 177), «... accomplissent leurs 
engagements» (2,177), et chacune des fins de versets depuis: «Les croyants 
jouissent du succès » (23, 1), jusqu’ à la fin du passage’#4. 

L'auteur de al-Mustawfā?5 dit: ‘Les grammairiens jugent répréhensible la 
pause imparfaite dans la révélation, si on peut faire une pause parfaite. Mais, 
si le discours est long et qu’on n’y trouve pas de pause parfaite, il convient 
de recourir à une pause imparfaite, par exemple, comme depuis sa parole: 
«Dis: Il m a été révélé … », jusqu’à sa parole: «... n’invoquez donc personne 
à côté de Dieu» (72, 1-18), si on vocalise inna, de suite après; mais si on 
vocalise | anna, alors on va jusqu’à sa parole: «.. peu s’en fallut qu’ils ne 
se pressent en foule autour de lui » (72,19). 

Il dit encore: ‘Certaines choses rendent bonne la pause imparfaite ; parmi 
elles, il y a le fait de vouloir donner une indication, comme sa parole: «... 
il wy a pas mis de tortuosité (‘wagan).» (18, 1); la pause à cet endroit 
montre que «droit (gayyiman) ...» (18, 2) est séparé d'elle, et que c’est un 
complément d'état indiquant l'intention de l’antéposition#6. Ou bien, sur 
sa parole: «...les filles de la sœur … » (4, 23), on fait la pause, pour séparer 
l'interdiction due au lignage de l'interdiction due à une raison extrinsēgue?7. 
Il y a aussi le cas où le langage est bâti sur la pause, par exemple: « Plût au 
ciel qu’on ne m’ ait pas remis mon rôle !* Je ne connaitrais pas mon compte » 
(69, 25-26). 


33  Voirp.547,5. 


34 Il s’agit de la fin de la série des ‘rimes’ en -üna, à savoir 23, 11. Il serait trop long de restituer 


intégralement toutes ces citations; on se réfèrera donc au texte coranique. 


35 Sad Kamāl ad-Din al-Farruhän al-Oādī dont on ne connaît pas la date de la mort (NdE). 


36 C est-à-dire, «il a fait descendre sur son serviteur le Livre (...)* droit(ement)». 


37 C'est-à-dire, la parenté par alliance qui se distingue ainsi de la parenté par le sang dont 


l énumération des membres s’arrête à la pause. 
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Ibn al-Gazarī dit: ‘Si la pause est pardonnable pour ce qui vient d’être 
mentionné, elle ne l’est pas et elle ne convient pas dans le cas de courtes 
propositions, même s’il n’y a pas entre elles de lien formel, par exemple, 
la pause sur: «Nous avons donné le livre à Musa /...» (2, 87a) et sur: «Et 
nous avons donné à Īsā, fils de Maryam, les preuves /...» (2, 87b), à cause le 
la proximité de la pause (requise) sur: «... des prophètes » (dans le premier 
cas) et sur: «... de sainteté» (dans le second cas). De même, pour la pause, on 

2/556 observera | le parallélisme ; on liera donc le discours avec le discours corres- 
pondant sur lequel se fera la pause et dans lequel il trouvera sa complétude, 
et son lien formel avec ce qui suit sera rompu; et tout cela à cause de son 
parallélisme. Par exemple, on liera: «... à elle ce qu’elle a acquit» avec «et à 
vous ce que vous avez acquit» (2, 134); de même, on liera: «... Celui gui se 
hâte en deux jours, ne commet pas de péché» avec «et celui qui s'attarde, 
ne commet pas de péché» (2, 203); également, on liera: «Il fait pénétrer la 
nuit dans le jour» avec «et il fait pénétrer le jour dans la nuit» (35, 13); et 
enfin, on liera: «Quiconque fait le bien, le fait pour lui» avec «et quiconque 
fait le mal, le fait contre lui» (61, 46). 


Nota Bene 4 [l'opposition réciproque entre les pauses] 


Il peut arriver qu’on permette la pause, à la fois, sur un élément du discours 
(harf) et sur un autre, alors ou entre ces deux pauses, on se confronte 
(murāgaba) à V opposition réciproque (tadādd); car si on fait la pause sur 
l’un d'eux, cela empêche de la faire sur l’autre. Par exemple, si l’on permet 
la pause sur: «Pas de doute», on ne la permettra pas sur: «en lui» (2, 2) et 
vice versa. Il en est de même pour la pause sur: «... qu’un scribe ne refuse 
pas d'écrire», car entre ce passage et: «comme Dieu le lui a enseigné ….» 
(2, 282) se vérifie cette confrontation??. C'est aussi le cas de la pause sur: 





«Nul ne connaît l'interprétation du Livre en dehors de Dieu», car entre 


38 En effet, si l’on dit: ‘Voilà le Livre, pas de doute; / en lui, il y a une guidance pour ceux 
qui craignent’ ou ‘Voilà le Livre, pas de doute en lui; / c’est une guidance pour ceux qui 
craignent, on ne signifie pas du tout la même chose. Donc on ne peut pas permettre à la 
fois les deux pauses. 

39 Et cela parce que le «comme» dans «comme Dieu le lui a enseigné» est lié à «qu’il 
ēcrive» qui vient après; donc celui qui fait la pause sur «qu’un scribe ne refuse pas» et 
sur «comme Dieu le lui a enseigné» met ensemble l’ordre d'écrire de façon absolue, puis 
le même ordre de façon conditionnée, malgré que Dieu ait ordonné dès le début que le 
scribe écrive en vérité et justice ce qu’il écrit pour le créancier et le débiteur (NdE). 
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ce passage et | «et ceux qui sont enracinés dans la science » (3, 7), a lieu cette 
même confrontation?. 

Ibn al-Gazarī dit: ‘Abū l-Fadl ar-Rāzī est le premier qui a attiré l'attention 
sur ce type de confrontation à propos de la pause; il a emprunté cela à la 
confrontation relative à la prosodie“. 


Nota Bene 5 [les compétences requises pour faire les pauses correctes] 


Ibn Muģāhid dit: Ne réalise parfaitement la pause gu un grammairien, fin 
connaisseur des lectures, du commentaire, de la narration, de l’art d'éclairer 
un passage par un autre et de la langue dans laquelle le Coran est descendu’ 

Un autre dit: ‘Cela concerne aussi la connaissance du droit; voilà pour- 
quoi, celui qui m accepte pas le témoignage du calomniateur, même s’il se 
repent, fait la pause sur sa parole: «x... jamais on n’ acceptera d' eux un témoi- 
gnage» (24, 4). An-Nikzawi est un de ceux qui ont déclaré cela. En effet, il 
dit dans Kitab al-waqf, que le lecteur doit connaître quelques théories des 
imāms reconnus en matière de droit, parce que cela détermine la connais- 
sance de la pause et de la reprise ; en effet, il y a quelques passages du Coran 
où il faut faire la pause en fonction de la théorie de certains, alors qu’elle est 
interdite d’après celle des autres’ 

On a besoin de la grammaire et de ses implications, parce que, par exem- 
ple, celui qui met «... la religion (millata) de ton père Ibrahim» (22, 78) à 
Paccusatif dans le sens d’une incitation au désir, fera la pause sur ce qui 
précède; ou bien, il fera de ce qui précède son régent“? et alors il ne fera 
pas la pause. 


40 Ce que l’on veut obtenir grâce à l’inteprétation, c’est l essence et la réalité de la chose; 
donc celui qui fait la pause sur le deux endroits met ensemble deux sens contradictoires, 
puisque ne connaît le réalité des choses et leur essence que Dieu seul et non les savants; 
par conséquent, «et ceux qui sont enracinés dans la science » sera le sujet dont la propo- 


sition «disent nous croyons en lui » sera le prédicat (NdE). 


41 Ibn Mansür explique bien de quoi il s’agit dans son Lisān al-Arab (Dar Ihyā' at-Turāt al- 
‘Arabi, Beyrouth, t. 5, 1417/1997, pp. 280—281): Dans la confrontation (a-murāgaba), les 
deux parties qui se confrontent (al-mutarāgibān) ne peuvent pas demeurer ensemble, 
tandis que dans l'alternance (a-mu'āgaba), restent ensemble les deux parties qui se 
suivent l’une l’autre (al-muta‘ägiban). La confrontation a lieu à la fin d'un poème (vers), 
lors de la partition de deux lettres: si l’une d’ elles tombe, l’autre demeure; elles ne peuvent 
ni tomber ni demeurer toutes les deux à la fois ..”. La note 3 de l éditeur reprend cette 


même explication. 
42 C'est-à-dire, millata deviendra un complément de ga‘ala qui précède. 
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Ona besoin de (la science) des lectures en raison de ce gui prēcēde, ā savoir 
que la pause peut être parfaite selon une lecture et imparfaite selon une 
autre. 

On a besoin de (la science) du commentaire, parce que, par exemple, si 
on fait la pause sur: «Ce pays est interdit pour eux durant quarante ans» (5, 
26), cela veut dire que le pays leur est interdit durant cette période ; mais, si 
on fait la pause sur: «pour eux», cela signifie qu’il leur est à jamais interdit. 
Pour dire que leur errance dans le désert a duré quarante ans, on recourt 
pour cela au commentaire. On a déjà dit que la pause est parfaite, selon une 
façon de commenter et d'analyser, et gu elle est imparfaite selon une autre 
façon. 

On a nécessairement besoin de (connaître) le sens, car on ne peut con- 
naître les divisions du discours qu’ après avoir connu son sens. Par exemple, 
dans sa parole: «Que ne t’attriste pas leur parole. La puissance appartient 
à Dieu» (10, 65), la seconde partie est une reprise du discours et non la 
parole de ces gens-lā*3. De même, dans sa parole: «... ils n’arriveront pas 
jusqu’à vous deux, avec nos signes; [vous deux et ceux qui vous suivent serez 
vainqueurs] » (28, 35), le discours recommence avec «vous deux». Mais, le 
Šayh “Izz ad-Din dit que le mieux serait de faire la pause sur «jusqu’à vous 
deux», parce que lier la victoire aux signes convient mieux que de lier à ces 
signes le fait de non parvenir à vous; en effet, par ‘signes’ on entend le bâton 
et ses propriétés et c’est grâce à lui qu’ils triomphèrent des magiciens qui 

2/559 n'ont pas su défendre Fir‘awn contre eux. | De même, on fait la pause sur sa 
parole: «Elle pensait certainement à lui» et on reprend à: «et il aurait pensé 
à elle, [s’il n avait pas vu ...]» (12, 24); en effet, cela signifie que ‘s’il m avait 
pas vu la preuve de son Seigneur, il aurait pensé à elle’; Papodose de ‘s’il 
n'avait ...' précède cette protase, si bien que sa pensée pour elle s’en trouve 
niée ď emblée. De cette façon, on sait que la connaissance du sens est, en ce 
cas, un grand principe. 


Nota Bene 6 [une innovation blāmable sur la pause imparfaite] 
Ibn Barhān an-Nahwi relate que Abū Yüsuf al-Oādī, disciple de Abū Hanifa, 


professe que l évaluation de ce sur quoi on fait la pause dans le Coran 
comme étant parfait, imparfait, bon et mauvais, avec une telle dénomina- 





tion, est une innovation blāmable. Et celui qui fonde la pause sur une opi- 


43  Enfrançais également, il suffirait de remplacer le point après ‘parole’ par deux points, pour 
changer totalement le sens. 
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nion semblable est un innovateur blāmable. 'C' est parce gue le Coran jouit 
de V inimitabilitē, ajoute-il. Il est comme un tout d'une seule pièce; si bien 
que son tout est Coran et sa partie est également Coran; son tout est parfait 
et excellent et sa partie aussi est parfaite et excellente! 


Nota Bene 7 [points de vue des imams lecteurs] 


Les imāms lecteurs ont plusieurs théories à propos de la pause et de la 
reprise. Naf‘ considère leur bénéfice en fonction du sens; Ibn Katīr et Ham- 
za, en fonction du point d'interruption du souffle. Ibn Katir fait cependant 
des exceptions pour: «... Personne ne connaît son interprétation, en dehors 
deDieu...»(3,7);«... QU est-ce qui vous fait pressentir... » (6,109); «... C'est 
seulement un mortel qui l instruit ...» (16, 103), car c’est sur ces passages 
qu'il entend faire la pause; ‘Agim et al-Kisä”ï, en fonction de la complétude 
du discours; Abū ‘Amr | s'appuie sur les fins de versets, en disant que c’est 
ce qu’il préfère. Certains disent qu’une telle pause est un fait traditionnel. 
Al-Bayhagī, dans Šu'ab (al-iman), et d’autres disent: Les meilleures pauses 
sont à la fin des versets, même s'ils se raccrochent avec ce qui suit, suivant la 
guidance et l'habitude de l Envoyé de Dieu (.). Abū Dāwūd (Sunan, 4/190) 
et d’autres rapportent, d’après Umm Salama, que lorsque le Prophète (.) 
récitait, il découpait sa récitation verset par verset, en disant: «Au nom 
de Dieu, le Clément, le Miséricordieux» avec un arrêt; «Louange à Dieu, 
Seigneur des univers » avec un arrêt ; «le Clément, le Miséricordieux » (1, 1-3) 
avec un arrêt. 


Nota Bene 8 [pause, rupture et silence] 


La pause, la rupture et le silence sont des expressions qu’ emploient la plu- 
part du temps les anciens pour signifier la pause ; les modernes distinguent, 
en disant: 

* La rupture (gat') exprime le fait de couper brusquement la lecture, 
comme si c'était fini. Alors, le lecteur fait comme s’il cessait de lire et passait 
à autre chose de différent. Il s’agit de ce après quoi on prononce la formule: 
‘Je me réfugie en Dieu...” pour une nouvelle lecture. Or cela ne peut arriver 
qu’à la fin d'un verset, parce que ces fins de versets sont en elles-mêmes des 
ruptures. | Dans son Sunan, Sa'īd b. Mansūr cite ceci: Abu l-Ahwas nous a 
rapporté, de la part de Abū Sinān, ce que dit Ibn Abt l-Hudayl, à savoir: ‘Ils 


44 Comme al-Halīmī, ad-Dānī, al-Bayhaqï et Ibn al-Gazari (NdE). 
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répugnaient à lire certains versets, tout en en laissant d’autres’ La chaîne 
de transmission est authentique et ‘Abd Allāh b. Abī l-Hudayl est un grand 
suivant de la seconde génération. Aussi, expression ‘ils’ signifie-t-elle que 
les compagnons répugnaient à cela. 

* La pause (wagf) est une expression signifiant l'interruption de la pro- 
nonciation d’une parole, pour un certain temps, durant lequel habituelle- 
ment on reprend souffle, dans l'intention de reprendre la lecture et non de 
l’abandonner. Cela arrive à la fin et au milieu des versets, mais non au milieu 
d’une parole ou dans ce qui est lié par le tracé écrit. 

* Le silence (sukūt) est une expression signifiant l'interruption de la pro- 
nonciation, durant un certain temps qui n’est pas celui de la pause et habi- 
tuellement sans respirer. Les expressions des imāms diffèrent sur sa réalisa- 
tion, ce qui indique sa longueur et sa brièveté. Ainsi, selon Hamza, dans le 
silence de la lettre non vocalisée avant la hamza, il s’agit d’un petit silence; 
al-Ašnānī parle d'un court silence; al-Kisā'ī, d'un silence à la dérobée, sans 

2/56 aucune saturation; | Ibn Galabün, d’une petite pause; Makkī, d’une légère 
pause; Ibn Šurayh, d’une pausette; Qutayba, (d’une pause) sans interrup- 
tion du souffle; ad-Dānī, d’un silence léger sans aucune interruption. Al- 
Gabarī parle, entre autres termes, de la rupture du son durant peu de temps, 
moindre que celui utilisé pour émettre un souffle, parce que s’il s’allonge, 
cela devient une pause. 

Ibn al-Gazari dit: ‘Il convient que cela soit lié à la tradition orale et à la 
transmission; ce n’est permis que dans les cas authentiquement rapportés, 
pour un sens voulu en lui-même’ On dit que ce silence est absolument 
permis à la fin des versets, dans le cas de liaison, dans un but de clarté. 
Certains rapportent la tradition citée à ce sujet. 





Quelques règles 


2/563 1. Chaque fois qu’on a dans le Coran le pronom relatif 'al-ladī— al-ladina | celui 
qui — ceux qui, il est permis de le lier avec ce qui précède, en tant qu’ épithète 
(nat)*5, et de le séparer, en tant gu attribut, sauf dans sept endroits où l’on 
précise ainsi gu avec lui recommence le discours: 


Ap  Asavoir la tradition de Umm Salama citée ci-dessus au sujet de la récitation de al-Fatiha 
1 par la Prophète, à la p. 560. 

46 On est plutôt habitué à le considérer comme une apposition (badal), car il s’agit d'un 
substantif et non d’un qualificatif. 
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«Ceux à qui nous avons donné le Livre le rēcitent », dans al-Baqara 2, 121; 

«Ceux à qui nous avons donné le Livre le connaissent», dans al-Baqara 2, 146 
et dans al-An'ām 6, 20; 

«Ceux qui se nourrissent de l’ usure » (2, 275); 

«Ceux qui croient et qui ont émigré», dans Bara 9, 20; 

«Ceux qui seront rassemblés», dans al-Furqan 25, 34; 

«Ceux qui portent le Trône », dans Gāfir 40, 7. 


Selon al-Kaššāf (az-Zamahèari), à propos de sa parole: «Celui qui souffle le 
mal» (114, 5), il est permis que le lecteur fasse la pause sur le qualifié (al-hannas 
| le fuyant) (14, 4), pour recommencer le discours avec «celui qui», si on prend 
cela comme une coupure du discours; ce qui est différent, si on le prend comme 
une qualification («qui»). 

Ar-Rummānī dit: ‘Quant le qualificatif (relatif) est employé comme spēcifi- 
cation? il est interdit de faire la pause sur le qualifié sans le qualificatif; mais 
s’il s’agit d'un cas d’éloge, cela est permis, parce que, dans ce cas, le régent du 
qualificatif est différent de celui du qualifié8. 


2. Il y a plusieurs théories à propos de la pause sur le premier membre de 
l'exception sans le second, s’il s’agit d'une exception disjointe (mungati)*9: 


a) c’est absolument permis, parce que cela a le sens d'un sujet dont le 
prédicat aurait été éliminé pour attirer sur lui l'attention; 

b) c’est absolument interdit, parce que, du point de vue formel, le second 
membre de l'exception a besoin du premier; en effet, on n’est pas habitué 
à employer sauf et ce qui a le même sens, sans le lier avec ce qui précède; 
et du point de vue du sens aussi, parce que ce qui précède indique la 
complétude du discours au niveau du sens, puisque, quand on dit, par 
exemple: ‘Il n’y a personne dans la maison, c’est ce qui rend correct ‘sauf 
l'âne’; car si l’on disait seulement ‘sauf l’ âne’, ce serait une erreur. 


47 Comme, par exemple: marartu bi-Zaydin at-tāģiri / Je suis passé près de Zayd, le marchand 
(NdE). 

48 Comme dans: marartu bi-Zaydin as-säliha | Je suis passé près de Zayd, le bon. Car le 
régent de as-saliha (qualificatif) est amdahu (je loue) sous-entendu, alors que celui de 
Zayd (qualifié) est marartu bi- (je suis passé près de) (NdE). 

49  Ils’agit de l'exception dont l’excepté (2° membre) et ce dont on l’excepte (1° membre) ne 
sont pas du même genre, par exemple: ‘Les gens se présentèrent, sauf leur troupeau’. S'ils 
sont du même genre, il s’agit de l exception conjointe (muttasil) :‘Les élèves sont arrivés, 
sauf ton frère’. 
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c) la troisième théorie concerne la séparation; si I attribut est exprimé clai- 
rement, elle est permise, en raison de l’ indépendance de la proposition et 
du fait qu’elle n’a pas besoin de ce qui la précède; s’il n’est pas exprimé 
clairement, elle n’est pas permise, parce que la proposition a besoin (de 
ce qui précède). C'est ce que dit Ibn al-Hāģib dans son Kitab al-amālī. 


3. La pause sur la proposition vocative est permise, comme l’a transmis Ibn al- 
Hāģib de la part des spécialistes, parce qu’elle est indépendante et que ce qui 
vient ensuite est une autre proposition, même si la première est liée à elle. 


4. Il n’est pas permis de faire la pause sur tout ce qui est ordre de dire (qawl) 
dans le Coran, parce que ce qui vient après en est le récit; c’est ce que dit al- 
Huwayyi dans son commentaire coranique. 


5. L'expression «kalla / non» se retrouve à trente trois endroits, dans le Coran; 
et, selon le consensus général, elle est employée sept fois comme rēfutation; 
dans ce cas, on fait la pause: 


«.. une alliance * Non!», dans Maryam 19, 77-78; 

«... une puissance * Non!», dans Maryam 19, 81-82; 

«... qu'ils me tuent * Il dit: Non!» (26, 14—15); 

«.. nous sommes rejoints * Il dit: Non!», dans aš-Šuarā” 26, 61—62; 
«... des associés. Non!» (34, 27); 

«... que je donne davantage * Non!» (74, 15—16); 

«... Où fuir? * Non!» (75, 10—11). 


Quant au reste qui a le sens de ‘vraiment, décidément on n'y fait pas la pause. 
Mais, il y a des cas où l'expression peut avoir les deux sens; donc les deux points 
de vue sont à considérer. 

Makkī dit: ‘Il y a quatre catégories (relatives à | expression kallā): 


a. la première concerne les cas où il convient de faire la pause avec kallā, 
dans le sens de la réfutation, et c’est le choix qui est fait. Et il est permis 
d'y faire la reprise, si kallā a le sens de ‘vraiment’. Cela se trouve à onze 
endroits: deux dans Maryam 19, deux dans Qad aflaha 23, deux dans Saba” 
34, deux dans al-Ma'āriģ 70, deux dans al-Muddattir: «... que je donne 
davantage * Non!» (74,15—16), «... déployés * Non!» (74,52-53), (un) dans 
al-Mutaffifin : «... des contes d’anciens * Non!» (83, 13—14), (un) dans | al- 
Faģr: «... m a dédaigné * Non!» (89, 16—17) et (un) dans a/-Hutama: «... 
le rendra immortel * Non!» (104, 3-4). 
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b. la deuxième concerne les cas où il convient de faire la pause (avec kallā), 
mais non la reprise. Cela se trouve à deux endroits, dans aš-Šuarā': «... 
qu'ils me tuent * Il dit: Non!» (26, 14—15); «... nous sommes rejoints * Il 
dit: Non!» (26, 61-62). 

c. la troisième concerne les cas où il ne convient de faire ni la pause, ni 
la reprise (avec kallä); mais, on fait la liaison avec ce qui précède et 
avec ce qui suit. Cela se trouve à deux endroits: dans Amma 78 et dans 
at-Takātur 102: «Puis, non! Ils comprendront!» (78, 4); «Puis, non! Ils 
comprendront!» (104, 3). 

d la quatrième concerne les cas où il ne convient pas de faire la pause (avec 
kallā), mais on y fait la reprise; ce sont les dix-huit endroits qui restent’. 


6. L'expression « balā / Certes!» se trouve dans le Coran à vingt-deux endroits. 
Elle comporte trois catégories: 


a. la première concerne les cas où, selon le consensus général, il n’est pas 
permis d’y faire la pause, à cause de la liaison de ce qui suit avec ce qui 
précède; il s’agit de sept endroits: 
dans al-An'äm: «Certes! Par notre Seigneur!» (6, 30); 
dans an-Nahl: «Certes! Une promesse vraie qui lui incombe» (16, 38); 
dans Saba’: «Certes! Par mon Seigneur! Elle viendra sûrement à vous » 
(34,3); 
dans az-Zumar : «Certes! Ils te sont parvenus» (39, 59); 
dans al-Ahgāf: «Certes! Par notre Seigneur!» (46, 34); 2/567 
dans at-Tagäbun: «Dis: Certes! Par mon Seigneur!» (64, 7); 
dans al-Ģiyāma: « Certes! Nous pouvons» (75, 4). 

b. la deuxième concerne ce à propos de quoi on diverge; on choisit de ne 
pas faire la pause; il s’agit de cinq endroits: 
dans al-Bagara: «Certes! Mais, pour que mon cœur soit apaisé » (2, 260); 
dans az-Zumar : «Certes! Mais, il sera réalisé » (39, 71); 
dans az-Zuhruf : «Certes! Nos envoyés» (43, 80); 
dans al-Hadid: «Ils diront: Certes!» (57, 14); 
dans Tabāraka: «Ils disent: Certes! Est venu à nous» (67, 9). 

c.  latroisième concerne ce à propos de quoi on choisit de permettre la pause 
avec bala; il s’agit des dix cas qui restent 


7. L'expression «na'am | oui» se trouve à quatre endroits dans le Coran: 

dans al-A‘raf : «Ils disent: Oui! Et crie … » (7, 44). On choisit d'y faire la pause, 
parce que ce qui se trouve après n’est pas lié avec ce qui précède, puisque ce 
ne sont pas les gens du Feu qui parlent; 
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et le reste se trouve dans la même sourate (7, 114) et dans aš-Šu'arā”: «Tl dit: 
Oui! Vous serez donc de mes proches» (26, 42); 

dans as-Saffat: «Dis! (Qul): Oui! Vous vous humilierez » (37, 18). On choisit 
de ne pas y faire la pause, à cause de la liaison de ce qui suit avec ce qui précède, 
en raison du lien avec l’ordre de dire (gawlun). 


Autre règle [pause et reprise] 


Ibn al-Gazarī dit dans an-Našr: ‘Tout ce sur quoi la pause est permise, est 
également permise la reprise avec ce qui le suit’ 


Section 2: modalité de la pause à la fin des mots 


Dans le discours arabe, la pause se présente sous différents modes. Les spé- 
cialistes de la lecture en utilisent neuf: le silence, le glissement, le mutisme, la 
substitution, le transfert, l'assimilation, l’ omission, le maintien et l’ adjonction. 


1. Le silence (as-sukūn) est le principe de la pause sur les paroles vocalisées en 
vue de la liaison, parce que le sens de la pause est l omission et la rupture et 
gv elle est le contraire de la reprise. Or tout comme on ne peut pas reprendre 
sur un silence, de même on ne peut pas faire la pause sur une parole vocalisée; 
tel est le choix de beaucoup de lecteurs5?. 


2. Le glissement (ar-rawm)! est, selon les lecteurs, une expression qui désigne 
la façon de prononcer une partie de la voyelle. Certains disent qu’il s’agit d'un 
affaiblissement de la voix sur la voyelle, au point de disparaître en grande 
partie. Ibn al-Gazarī dit que les deux opinions se ramènent à une seule. Ce 
phénomène concerne spécialement les cas du nominatif et du génitif, les 
vocalisations wi et 'i'; à la différence de la vocalisation ‘a, parce que la voyelle 
ai est légère: quand une partie est émise, tout le reste l’est aussi, car c’est une 
voyelle qui n’ accepte pas d’être partagée. 


50 Par exemple: si je dis du stiglāli l-watan (la fête de l’ indépendance de la nation), je ne 
peux pas mw arrêter sur -du et reprendre sur st, ni m arrêter sur -li et reprendre sur l-; mais 
je dois prononcer dus et lil. Cependant, je peux faire silence-pause, en disant Td / istiglāl / 
al-watan. 

51 ‘Action de passer rapidement sur une voyelle placée entre deux consonnes, de manière à 
ne pas la laisser sentir’ (Kazimirsiki). 
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3. Le mutisme (al išmām)*? est une expression signifiant gu on indique la 
voyelle sans en émettre de son. On dit que cela équivaut à disposer les lèvres 
selon la forme de la voyelle; les deux opinions se ramēnent ā une seule. Cela 
concerne spécialement la voyelle ‘w’, qu’elle soit voyelle du nominatif ou fixe, 
quand elle est nécessaire. Quant à la voyelle ‘w’ accidentelle, au mon du pluriel, 
pour qui le vocalise ‘u’ et au kā” du féminin, tout cela n’est sujet ni au glissement 
ni au mutisme??. | Ibn al-Gazarī conditionne la désinence féminine différem- 
ment si l’on fait la pause sur le kā” en tant que tel ou sur le tā” du tracé ēcrit**. La 
pause en fonction du glissement et du mutisme est prescrite par Abū ‘Amr et les 
linguistes de al-Kūfa ; de la part des autres, rien n’est parvenu à ce sujet. Les spé- 
cialistes de la récitation la considèrent également comme recommandée dans 
leur lecture. L'avantage du mutisme consiste à montrer la voyelle qui se trouve 
dans la liaison de la lettre sur laquelle on fait la pause, pour qu’ apparaisse à 
celui qui écoute ou qui regarde comment est cette voyelle sur laquelle on fait 
la pause. 


4. La substitution (al-ibdal) se fait dans le nom vocalisé ‘a’ avec un nūn; on y 
fait la pause avec le alif qui substitue le nūn, par exemple, idān (à la place de 
idan). Elle se fait aussi dans le nom féminin singulier avec un ta’; on y fait la 
pause sur le kā” à la place du tā”. Elle se fait encore là où à la fin se trouve une 
hamzaS$ extrême après une voyelle ou un alif. On y fait la pause, selon Hamza, 
grâce au fait que la hamza remplace une lettre d’allongement correspondant 
à ce qui la précède. Puis, si c’est un alif, il et permis de l’éliminer. Exemples: 
«igra | lis» (17, 14), «nabbÿ | annonce» (15, 49), | «yabdau | il commence» (10, 
4), «inimrwun | si un homme» (4, 176), «min šāti'i | du côté» (28, 30), « ya$a’u, 
| il veut» (2, 90), «mina s-samā'i | depuis le ciel» (2, 19), «mim min | d'une 
eau» (14, 16)57. 


52 Prononcer une voyelle (damma ou kasra) d'une manière à peine sensible et telle qu’elle 
ne fasse pas un temps d’ arrêt égal à une syllabe (Kazimiriski). 

53 Comme dans min haytu (en tant que) qui est construit de façon fixe sur cette voyelle ‘w. 

54 Par exemple, pour le premier cas: humu r-riģāl (ce sont les hommes); pour le second: 
girā'atu l-kitab (la lecture du livre). Le ha’ du féminin signifie al-t@ al-marbüta (la dési- 
nence féminine), puisque la plupart du temps on la prononce comme un A aspiré. 

55 C'est-à-dire, il est différent de prononcer fī (-madrasah, si l’on ne suit pas l écriture, et ft 
l-madrasati, si l’on suit l écriture. 

56 La hamza est un phénomène vocalique consistant à faire un stop glottal. 

57 Dans ces exemples, tour à tour, la hamza remplace un alif (igra”), un y (nabbi”) et un w 
(imru'). L expression ‘Puis, si c’est un alif, il est permis de l’éliminer signifie que lorsque 
ce qui est avant la hamza est un alif, il est permis d'éliminer le alif substitué par la hamza 
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5. La transfert (an-nagl) se fait lā où à la fin de quoi il y a une hamza après 
un silence. On y fait la pause, s'il y a donc une hamza, grâce au transfert de la 
voyelle de cette dernière vers le silence qui est substitué par cette voyelle ; puis, 
la hamza disparaît, que le silence soit 

ou bien un vrai silence, comme dans df un | vêtement chaud» (16, 5), 
«miľu | lor» (3, 91), «yanzuru l-maru | l'homme regarde» (78, 40), «li-kulli 
bābin minhum ğuz'un | à chaque porte, il y a un groupe d’entre eux» (15, 44), 
«bayna l-mar'iwa-qalbihi | entre l homme et son cœur» (8, 24), «bayna l-mar'i 
wa-zawģihi | entre l’homme et son épouse» (2, 102), «yuhrigu l-haba | il fait 
sortir ce qui est caché» (27, 25) et il n’y a pas de huitième exemple; 

ou que le silence soit un ya’ ou un wow faisant partie de la racine, les deux 
étant ou bien une lettre ď’ allongement, comme dans: «al-mus?u | celui qui fait 
le mal» (40, 58), «ģīa | on viendra» (39, 69), «yudīu / il éclaire » (24, 35), «an 
tabia | que tu prennes sur toi» (5, 29), «la-tanūu | sont lourds » (28, 76), « wa- 
ma amilat min stin | ce qu'il a fait de mal» (3, 30); 

ou bien une lettre douce? comme dans: «šay'in / chose» (2, 20), «qawma 
saw'in | peuple de perversion» (21, 74) et « matalu s-saw'`i | l exemple de perver- 
sion » (16, 60). 


6. L assimilation (al-idġām) se réalise dans ce dont la fin est un stop glottal 
après un ya’ ou un wāw ajoutés; on y fait la pause, selon Hamza également, 
grâce àl’ assimilation, après avoir substitué le stop glottal par (une lettre douce) 
du même genre de ce qui précède, par exemple : « nasiyy / mois intercalaire» (9, 
37) (pour nasī”), « bariyy | exempt de» (6,19) (pour barr?) et «guruww | période» 
(pour qurw). 


7. L omission (al-hadf) se réalise dans le cas des ya’ superflus, selon ceux qui 
les maintiennent comme liaison, mais on les omet pour faire la pause. Les ya” 
superflus, ceux qu’on n' écrit pas, sont au nombre de cent vingt et un (dans le 
Coran); parmi eux, trente cinq sont insérés dans les versets et les autres sont à la 
fin des versets. Naf‘, Abū Am. Hamza, al-Kis&’ï et Abū Ga‘far les maintiennent 


après cette substitution. Cela ne signifie pas que la hamza V élimine par principe, parce 
qu’il est permis, selon Hamza et Hišām, ď allonger ou d’abréger, malgré la substitution 
de la hamza, sur ce genre d’occurrence où l’on fait la pause. Par exemple ya$a’u, mina s- 
samā'i, min mā'in. Al-Suyūtī aurait dû donner al-nisāa comme exemple de hamza extrême 
vocalisée ‘a’ et précédée d’un alif, pour que ses exemples envisagent tous les cas (NdE). 

58 Cela vaut uniquement pour la prononciation évidemment’; si bien qu’on prononce difun 
au lieu de difun ; milu au lieu de milu; etc … 

59 C'est-à-dire, alif, w ou y. 
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dans la liaison, en dehors de la pause; Ibn Katīr et Ya‘qub les maintiennent dans 
les deux cas; Ibn ‘Amir, 'Āsim (b. al-‘Ağğāğ al-Gahdarī) et Halaf les omettent 
dans les deux cas. Il peut arriver parfois que certains s’écartent du principe. 


8. Le maintien (al-itbat) se réalise pour les yā” qui sont omis pour la liaison, 
selon ceux qui les maintiennent dans la pause; par exemple, dans «hädin / 
guide» (13, 7 et 33), «wālin / défenseur» (13, 11), «wāgin | protecteur» (13, 34 
et 37), «bāgin | demeure » (16, 96). 


9. L adjonction (al-ilhaq) concerne les bo silencieux qui s’adjoignent à la fin 
des paroles, chez ceux qui les adjoignent, comme dans: « ‘amma | au sujet de 
quoi?» (78, 1)60, « fima | dans quoi?» (70, 43), «bima | avec quoi?» (27, 35), 
«lima | pour quoi?» (3, 65) et «mimma / de quoi?» (86,5); 

au nūn redoublé du pluriel féminin, comme dans: «hunna elles» (2, 187), 
«mitlahunna | comme elles » (65, 12); 

au nūn vocalisé ‘a, comme dans: «al-'ālamīna | des univers» (1, 2), «al-ladina 
| ceux qui» (2, 3) et «al-muflihūna | les heureux» (2, 5); 

au redoublement avec la vocalisation ‘a’ figée, comme dans: «alla ta‘lu ‘alay- 
ya | ne vous enorgueillissez pas devant moi» (27, 31), «halagtu bi-yadayya | 
j'ai créé de mes mains» (38, 75), «bi-musrihiyya | mes secoureurs» (14, 22) et 
«ladayya | auprès de moi» (27,10). 


Principe [suivre le tracé écrit] 


(Les savants) s’ accordent sur le fait qu’il faut suivre le tracé écrit des recueils 
coraniques ‘utmäniens en ce qui concerne la pause dans les cas de substitution, 
de maintien, d’omission, de liaison et de rupture, bien qu’il y ait de leur part 
une certaine divergence à propos de certaines choses bien précises, comme la 
pause sur le ha’, quant il est écrit avec un tā*!; 

l adjonction du ha” dans les cas précédents et autres; 

le maintien du ya’ lā où il n’est pas écrit6?; 


60 Ce qui se prononce donc ammah, etc ...; hunnah, etc ...; al-‘älaminah, etc ...; ‘alayyah, 
etc... 

61 Autrement dit, sur le tā' marbūta écrit qu’on prononce A. 

62 Par exemple, dans: «wa-man yuti(ī) l-hikmata | et celui qui donne la sagesse» (2, 269), 
selon la lecture de Ya‘qub avec le tā” vocalisé 'i” et non yu’ta, comme dans la lecture 
actuellement officielle (NdE). 
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le maintien du wāw dans les expressions: «wa-yad'u(ū) l-insan | l'homme 
appelle» (17, u), «yawma yadu(ū) d-dā'i(ī) / le jour où appellera celui qui 
appelle» (54, 6), «sa-nad'u(ū) z-zabāniya | nous appellerons les anges chargés 
des damnés» (96,18), «yamhu(ü) llāhu L-bātila / Dieu effacera le faux » (42, 24); 

le maintien du alif dans: «ayyuha(ā) Lmu'minūna | O les croyants!» (24, 
31), «ayyuha(ā) s-sāhir | Ô magicien!» (43, 49), «ayyuha(ā) t-tagalāni | O les 
humains et les djinns!» (55, 31); 

l omission du nūn dans ka-ayyin lā où il se trouve. 

Abū'Amry fait la pause avec le ya’ et il fait la liaison dans le cas de «ayyamma 
(ayyan mā) / quel que soit ce que» dans al-Isr&’ 17, 110, «māli (mā li-) | pour- 
quoi» dans an-Nisā” 4, 78, al-Kahf 18, 49, al-Furgān 25, 7 et Sa'ala 70, 36; 

il fait la rupture dans «wayka‘anna (way ka-anna)» et «waykaannahu | 
Malheur!» (28, 82) et dans «alla yasjudu (an la) / qu'ils ne se prosternent pas» 
(27, 25). 

Il y a des lecteurs qui suivent le tracé écrit dans tous les cas. 


63 Dans sept endroits, à savoir: 3, 146; 12, 105; 22, 45 et 48; 29, 60; 47, 13; 65, 8 (NdE). 
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Ce qui est lié formellement (lafzan) et séparé 
sémantiquement (manan) 


Il s’agit d'un chapitre important pour lequel il vaut la peine de consacrer un 
écrit à part. C’est un grand principe relatif à la pause; voilà pourquoi je l’ai mis 
après cette dernière. Grâce à lui, on arrivera à résoudre diverses difficultés et à 
dévoiler de nombreuses énigmes. 


[Coran 7, 190-191: l’histoire de Adam et de Hawwā'] 


Dans cette catégorie, il y a sa (*) parole: «C'est lui qui vous a créés d'un 
seul être; il a fait, à partir de lui, son épouse pour qu'il habite auprès d'elle», 
jusqu’ à sa parole: «tous deux lui donnèrent des associés dans ce qu’il leur avait 
donné. Que Dieu soit exalté loin de ce qu’ils associent!» (7, 189—190). Le verset 
concerne l’histoire de Adam et de Haww&, selon ce que le contexte donne à 
comprendre. Ce contexte est expliqué dans une tradition citée par Ahmad (Ibn 
Hanbal, Musnad, 5/11) et at-Tirmidī (Sunan, 5/160), qu'il qualifie de bonne, | et 
par al-Hākim, lequel l’authentifie, par le truchement de al-Hasan, de la part de 
Samura, en remontant jusqu’au Prophète (marfu‘). Ibn Abt Hätim et d’autres 
la citent, avec une chaîne de transmission authentique de la part de Ibn ‘Abbas. 
Cependant, la fin du verset présente une difficulté, là où l’associationnisme est 
attribué à Adam et à Hawwā, car Adam est un prophète à qui Dieu adresse la 
parole; or, selon le consensus général, les prophètes jouissent du privilège de 
l'impeccabilité par rapport à P associationnisme, avant et après l’ avènement de 
la prophétie. 

Et c’est ce qui a poussé certains à attribuer le verset à d’autres que Adam 
et Hawwa’, à savoir à un homme et à son épouse, gens des nations, et qui a 
fait aller jusqu’à déclarer cette tradition faible (talil) et à décider de son re- 
jet. 

Je suis toujours resté sur la réserve à ce sujet, jusqu’ à ce que je n’entendisse 
Ibn Abī Hātim dire: ‘Ahmad b. Utmān b. Hākim nous a rapporté: Ahmad b. 
Mufaddal nous a rapporté: Asbāt nous a rapporté ce que dit as-Suddi, à propos 
de sa parole: «Que Dieu soit exalté loin de ce qu'ils associent!» (7, 190b), à 
savoir: Cela est séparé du verset de Adam, et concerne tout spécialement les 
divinités des arabes’ 


© KONINKLIJKE BRILL NV, LEIDEN, 2018 | DOI: 10.1163/9789004357112_027 


2/576 


2/577 


2/578 


2/579 


318 CHAPITRE 29 


‘Abd ar-Razzāq dit: 'Ibn ‘Uyayna nous a informés, en disant: J'ai entendu 
Şadaqa b. ‘Abd Allāh b. Katir al-Makkī rapportant les propos de as-Suddī qui 
disait: Cela fait partie de ce qui est lié (formellement) et séparé (sémantique- 
ment). 

Ibn Abt Hātim dit: ‘Al b. al-Husayn nous a rapporté: Muhammad b. Abt 
Hammād nous a rapporté: Mihrān nous a rapporté de la part de Sufyān, de la 
part de as-Suddi ce que dit Abū Mālik, à savoir : ‘Celle-ci (1° partie) est à part, car 
tous les deux obéissent à Dieu au sujet de l'enfant; «Que Dieu soit exalté loin 
de ce qu’ils associent!» : celle-là (2° partie) concerne le peuple de Muhammad. 
Alors, pour moi ce problème fut résolu et cette énigme se dévoila; il apparut 
clairement, grâce à cela, que la fin de l’histoire de Adam et de Hawwā était: 
«... dans ce qu’il leur avait donné »! et que ce qui suivait était un aparté relatif à 
l'histoire des arabes et au fait qu’ils associaient à Dieu des idoles. Cela explique 
le changement du pronom du duel au pluriel; s’il s'agissait d’une seule et 
même histoire, il aurait dit: ‘... loin de ce que eux deux associent, comme dans 
sa parole: «tous deux invoguērent Dieu, leur Seigneur» (7, 189), «Après qu’il 
eût donné à eux deux un juste, tous deux lui attribuèrent » (7, 190), «qu'il avait 
donné à eux deux» (7, 190). Et il en serait de même pour les pronoms dans sa 
parole: « Est-ce qu'ils associent ce qui ne crée rien » (7,191) et ce qui suit, jusqu’ à 
la fin des versets. Cette façon excellente de faire des apartés | et des digressions 
fait partie des procédés stylistiques du Coran. 


Coran 3, 7: la connaissance de l'interprétation du Coran 
IP 


Dans cette catégorie, il y a aussi sa (*) parole: «Et ne connaissent son interpré- 
tation que Dieu / et les enracinés dans la science ...» (3, 7). Selon l'hypothèse 
de la liaison, les enracinés dans la science connaissent son interprétation; par 
contre, selon celle de la séparation, c’est le contraire. Ibn Abī Hätim cite ce que 
disent Abū š-Ša'tā” et Abū Nahīk, à savoir: ‘Vous faites la liaison dans ce verset, 
alors qu’il comporte une rupture. Ce qui le confirme, c’est que le verset signifie 
le blâme des partisans de l’équivocité et leur qualité de déviationnistes’ 


1 Autrement dit, I associationnisme de Adam et de Haww signifie alors le fait de donner des 
frères et des sœurs au premier enfant. 
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[Coran 4, 101: l’abrègement de la prière] 


Dans cette catégorie, il y a encore sa (*) parole: «Lorsque vous parcourez la 
terre, vous ne commettrez pas de faute, en abrégeant la prière, si vous craignez 
d’être surpris par les incrédules » (4, 101). Le sens littéral du verset exige que 
l'abrègement de la prière soit conditionné par la peur et qu’il n’y ait pas 
d’abrègement possible en cas de sécurité. Tout un groupe de gens est de cet 
avis à cause du sens littéral du verset, et parmi eux il y a Aiša. Cependant, la 
raison de la descente montre que cela fait partie du chapitre de ce qui est lié 
et séparé. C’est ce que cite Ibn Garīr à partir de la tradition de Alī qui dit: Des 
gens parmi les Banū n-Naģģār interrogèrent | | Envoyé de Dieu (.), en disant: O 
Envoyé de Dieu! Nous parcourons la terre; comment devons-nous prier? Alors 
Dieu fit descendre: «Et lorsque vous parcourez la terre, vous ne commettez 
pas de faute, si vous abrēgez la prière» (4, 101a). Puis, la révélation cessa. Après 
cela, quand eut passé un an, le Prophète (.) mena une campagne militaire; il fit 
la prière de midi. Alors, les polythéistes dirent: Muhammad et ses compagnons 
vous donnent la possibilité de les prendre par derrière; m allez-vous pas les 
attaquer? Un des leurs dit: Ils en ont une autre, semblable à celle-là, qui vient 
après. Et Dieu fit descendre entre les deux prières: «Si vous craignez d’être 
surpris par les incrédules », jusqu’à sa parole: «... un châtiment ignominieux » 
(4, 101b-102). Ainsi descendit (le verset de) la prière de la peur’. 

Grâce à cette tradition, il apparaît clair que sa parole: «si vous craignez » est 
une condition pour ce qui suit, à savoir la prière de la peur, et non pour la prière 
abrégée. 

Ibn Garir dit: Ce commentaire du verset serait excellent, s’il n’y avait pas 
«Lorsque » dans le verset”?. 

Ibn al-Faras dit: ‘Il est correct avec «Lorsque», en prenant «wāw / et» 
comme une cheville de langage superflue'. 

Quant à moi, je dis que cela signifie que nous avons alors un cas d'incise de la 
(seconde) condition dans la (première) condition. Encore mieux que cela, ce 
serait de faire de «ida / lorsque » une cheville de langage superflue, en suivant 
l'opinion de qui permet une telle cheville de langages. 


2 Ils agit du verset suivant (4, 102): «wa-idā kunta fīhim | Et lorsque tu es parmi eux». 

3 C'est-à-dire, le wa- de «wa-idä kunta fihim | Et lorsque tu es parmi eux» (4, 102a) (NdE). 
La première condition est «in hiftum / sivous craignez» (4,101) et la seconde «idā kunta fihim 
/ si tu es parmi eux» (4, 102). C' est comme quand on dit: ‘Si (in) ‘Amr vient me voir, lorsque 
(idā) Zayd sera avec moi, je l’honoreraï’ (NdE). 

5 Ils agit de al-Gawharī (NdE). 
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[La simple juxtaposition des éléments du discours] 


Dans son livre an-Nafis, Ibn al-Gawzī dit: Les arabes peuvent mettre un élé- 
ment du discours à côté d’un autre, comme s'il allait bien avec lui, alors oui Una 
aucun lien avec lui. Dans le Coran, nous avons: «Il veut vous faire sortir de votre 
terre» (7, uoa): c’est le discours des chefs; puis, Fir'awn dit: « Qu’ ordonnez- 
vous?» (7, nob). 

De même, nous avons: «C'est moi qui étais éprise de lui et c’est lui qui est 
sincère» (12, 51b): telle est la fin du discours de la femme de Fir'awn; et Yūsuf 
dit: «Cela, pour qu’il sache que je ne le trahis pas en secret» (12, 52). 

De même, nous avons: «Quand les rois pénètrent dans une cité, ils la sac- 
cagent et ils font de ses plus nobles habitants, les plus misérables des hommes» 
(27, 34a): telle est la fin du discours de la reine des Saba’. Et il (*) dit: «C’est ainsi 
qu'ils agissent» (27, 34b). 

De même, nous avons: «Qui donc nous a arrachés de nos lits?» (36, 52a): 
telle est la fin du discours des mécréants. Et les anges disent: «Voici ce qu’a 
promis le Miséricordieux» (36, 52b). Ibn Abt Hātim cite ce que dit Oatāda à 
propos de ce verset, à savoir: ‘C’est un verset du Livre de Dieu dont le début 
concerne les égarés et la fin, les bien guidés. «Malheur à nous! Qui donc nous 
a arrachés de nos lits?» (36, 52a): tel est le discours des hypocrites; et les bien 
guidés disent, quand ils ressuscitent de leurs tombeaux: «Voici ce qu’a promis 
le Miséricordieux; les prophètes étaient véridiques » (36, 52b). 

Il cite également ce que Muģāhid dit, à propos de sa parole: «Qu'est-ce 
qui vous fait pressentir que, lorsque les signes arriveront, ils ne croiront pas?» 
(6, 109b), à savoir: ‘Qu’ est-ce qui vous fait connaître qu'ils croiront, lorsqu'ils 
arriveront ?’ Puis, il se tourne pour informer, en disant: «que lorsque les signes 
arriveront, ils ne croiront pas». 


CHAPITRE 30 


Prononciation de ‘i/é’ (al-imala), de ‘a’ (al-fath) et 
de l’entre deux 


Un groupe de lecteurs a consacré un ouvrage à part à ce sujet; l’un d’eux, Ibn 
al-Oāsih y a dédié son livre Qurrat al-‘ayn fi l-fath wa-l-imala wa-bayna l-lafzayn 


st 


(La satisfaction de prononcer ‘a, 'i/6' et l’ entre deux). 


[Généralités : opinions et traditions] 


Ad-Dānī dit: ‘Les sons ‘a’ (al-fath) et ‘i/é (al-imāla)! sont deux manières de 
prononcer bien connues et courantes sur la langue des arabes éloquents dans 
l idiome desquels le Coran est descendu. Le son ‘a’ est la façon de prononcer des 
gens de al-Hiģāz et le son í/é est la façon de prononcer des gens du commun 
de Nağd: les Tamīm, les Asad et les Qays’. Il ajoute que la tradition de Hudayfa, 
qui remonte jusqu’au Prophète (marfū'), sert de principe à ce sujet: ‘Récitez 
le Coran avec l'accent et les façons de prononcer des arabes; gardez-vous de 
celle des dépravés et de celle des gens des deux Livres’. Il continue: ‘Le ‘i/é, sans 
aucun doute, fait partie des sept recensions (ahruf), de l’ accent des arabes et 
de leurs façons de prononcer! 

Abū Bakr b. Abī Šayba dit: Wakī nous a rapporté: al-A maš nous a rapporté 
ce que dit Ibrahim (an-Nahaī), à savoir: On estimait que le alif et le ya 
s’équivalaient dans la récitation’. Il ajoute: ‘Il signifie par alif et ya’ l emphase 
du ‘a’ et son glissement vers le ‘i/é” 

Il (ad-Dānī) cite également dans Tarih al-gurrā”, par le truchement de Abū 
Asim ad-Darir al-Küfi, de la part de | Muhammad b. ‘Ubayd [Allāh], de ‘Asim, 
ce que dit Zirr b. Hubayš, à savoir: ‘Un homme récita à ‘Abd Allāh b. Mas‘üd: 
«TāHlā» (20, 1), sans prononcer ‘é. ‘Abd Allāh dit: «76Hé»2, en donnant le 
son "éi aux deux consonnes. L homme dit: «TaHa», sans prononcer le son ‘é. 


1 Manière de prononcer la lettre a de façon à la changer presque en kasra (é ou i) (Kazimirski). 
En effet, comme le mentionne le texte, le verbe kasara (donner le son i) sert à désigner ce 
passage. 

2 La transcription ê, avec un accent circonflexe, signifie que nous avons à la fois une longue et 
une imāla. Nous procēderons ainsi tout au long de ce chapitre. 
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Abd Allāh dit: «76H», en donnant le son éi aux deux consonnes. L'homme 
dit: «TāHā», sans prononcer ‘é. ‘Abd Allāh dit: «TéHé», en prononçant ‘é’; 
puis, il ajouta: Par Dieu! C'est ainsi que m'a enseigné l Envoyé de Dieu (.). 
Ibn al-Gazarī dit: ‘C’est une tradition rapportée par un seul garant (ģarīb) que 
nous ne connaissons que sous cette forme; ses transmetteurs sont fiables, à 
l'exception de Muhammad b. ‘Ubayd Allāh, à savoir al-‘Arzami. En effet, selon 
les spécialistes de la tradition prophétique, (son témoignage) est faible ; c' ētait 
un homme de bien, mais ses livres ont disparu, alors il rapportait la tradition 
de mémoire, aussi a-t-il été écarté à cause de cela’. 

Quant à moi, je dis que cette sienne tradition est citée par Ibn Mardawayh 
dans son commentaire coranique ; il ajoute même à la fin :‘C’ est ainsi que Gibrīl 
est descendu avec elle (la prononciation i/6'). 

Dans Gamāl al-gurrā”, il est dit que Safwān b. ‘Assäl entendit l Envoyé de 
Dieu (.) réciter: « Yê Yéhyé / O Yahyā!» (19, 12). Alors, on lui dit: ‘Ô Envoyé de 
Dieu! Tu prononces ‘i/é or ce n’est pas la langue de Ourayš. Il répondit: ‘C'est 
la langue des oncles maternels, les Banū Sa'd. 

Ibn Ašta cite ce que dit Abū Hātim, à savoir: ‘Les linguistes de al-Kūfa 
avancent comme argument, à propos du passage du ‘a’ au 'i/6 le fait qu’ils ont 
trouvé dans le recueil coranique les ya” à la place des alif; si bien qu’ils ont suivi 
l'écriture, et ils ont prononcé ‘i/é’ pour s'approcher des ya”! 


[Définition et genres de al-imala] 


Al-imäla consiste à glisser de la voyelle ‘a’ vers la voyelle Ÿ et souvent du alif 
vers le ya’, ce qui est le cas le plus pur On l'appelle aussi l’ inclinaison (al- 
idģā'), le fait de se coucher (al-bath), le fait de donner le son ‘? (al-kasr) et 
quand c’est peu, cela se situe entre les deux façons de prononcer. On l’ appelle 
également la diminution (at-taglīl), ľ adoucissement (at-taltif) et | entre deux 
(bayna bayna)?. Il y a donc deux sortes de passages du ‘a’ au ‘i/é’: celui qui est 
fort et celui qui est moyen. Chacun des deux est permis dans la lecture. Avec le 
fort, on évitera la pure inversion et la saturation exagérée; le moyen se situera 
entre le son ‘a’ moyen et le passage fort du ‘a’ au 'i/6. 

Ad-Dānī dit: ‘Nos savants divergent sur le meilleur et le plus convenable 
des deux. Personnellement, je choisis le passage moyen, à savoir l’ entre deux 
(bayna bayna), parce que grâce à lui on obtient le but de ce passage qui est 
de faire savoir que le ya’ est le principe du alif, et d'attirer l'attention sur le 


3 Quiserait donc ‘é’, semble-t-il. 
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changement du alif en yā”, dans certains cas, ou sur ses transformations à cause 
du son voisin ʻi’ ou du yā”. 


[Définition et genres de al-fath] 


Quant à la prononciation ‘a’ (al-fath), elle est due à l’ ouverture ( fath) de la 
bouche du lecteur, quand il prononce la lettre. On l'appelle emphase (at- 
tafhim). Elle est forte ou moyenne. La forte consiste en ce que la personne ouvre 
au maximum sa bouche sur cette lettre. | Dans le Coran, elle n’est pas permise; 
bien plus, elle n'existe pas dans la langue arabe. La moyenne se situe entre la 
forte et le passage modéré du ‘a’ au ‘i/é. Ad-Dānī dit: ‘Voilà ce que pratiquent 
les partisans du ‘a’ parmi les lecteurs’. 

On diverge pour savoir si al-imāla est une conséquence de al-fath ou si 
chacun des deux est un principe sui generis. Selon le premier point de vue, 
al-imāla n'existe qu’en raison d’une cause. Si cette cause fait défaut, al-fath 
s'impose. Si elle existe, les deux sont permis. Donc il n’y a pas de parole 
prononcée avec al-imāla, sans qu'il n’y ait parmi les arabes quelqu'un qui la 
prononce avec al-fath. Par conséquent, la prononciation continue avec al-fath 
montre qu'il est le principe et que a/-imāla en est la conséquence. 


[Différentes considérations sur al-imāla | 


Le discours sur al-imāla comporte cinq considérations: ses raisons, ses aspects, 
son utilité, qui la fait et à propos de quoi la fait-on. 


1. Quant à ses raisons, les lecteurs en ont mentionné dix. Ibn al-Gazarī dit: Elles 
se ramènent à deux choses: à savoir la première, la voyelle "7 et la seconde, 
la lettre ya”. Chacune des deux est antérieure ou postérieure à l'endroit de 
al-imāla de la parole en question. Elles peuvent aussi être implicites à cet 
endroit de al-imala. La voyelle 'i' et la lettre ya’ peuvent n’ être ni existantes 
dans l expression ni implicites à l'endroit de al-imala. Cependant, elles font 
partie de ce qui apparaît dans certaines déclinaisons de la parole. Le alif et la 
voyelle 'a' peuvent subir al-imāla à cause d'un autre alif ou d'une autre voyelle 
ai qui l’a déjà subie. On appelle cela une imāla causée par une autre’ Le alif 
peut subir al-imäla par ressemblance avec celui qui la subit. Ibn al-Gazari dit: | 
‘On pratique également a/-imāla à cause de l emploi fréquent du langage et 
pour marquer la différence entre le nom et la particule. De ce fait, les causes de 
al-imāla atteignent le nombre de douze’ 
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Quant à al-imala en raison de la voyelle précédente, elle est conditionnée 
par le fait que la séparation entre Ÿ et le alif est d’une seule lettre, comme, 
par exemple, dans «kitéb | livre» (3, 23) et «hiséb | compte» (2, 212); cette 
séparation n existe que par rapport au alif. Quant à la voyelle ‘a’ qui subit al- 
imāla, il n’y a pas de séparation entre elle et la voyelle ‘ ou cette séparation 
est de deux consonnes, dont la première est muette, comme dans «insēn / 
homme» (17, 13) ou de deux consonnes vocalisées ‘a, la seconde étant un kā, 
parce qu’elle se prononce à voix douce), 

Quant au ya’ antérieur (au alif), il est ou bien joint au alif, comme dans «al- 
hayēt | la vie » (2, 85) et dans «al-ayēmā | les veufs » (24, 32), ou bien il est séparé 
par deux consonnes, l'une d’elles étant un bo, comme dans yaduhé (sa main). 

Quant à la voyelle ‘ postérieure (au alif), elle est ou bien nécessaire, comme 
dans « '€bid | adorateur» (109, 4), ou bien occasionnelle, comme dans «mina 
n-nēsi | parmi les gens» (2, 8) et dans « fi n-néri / dans le feu» (7, 38). 

Quant au ya’ postérieur (au alif), il en est comme dans mubēyi' (contrac- 
tant). 

Quant à la voyelle ‘ÿ implicite, il en est comme dans «héfa /craindre » (2,182), 
étant donné que la racine est hawifa. 

Quant au ya” implicite, il en est comme dans « yahšê [h / š / y] / il craint» 
(20, 3), «al-hudē [h /d /y] | la guidance» (2, 120), | «abé[a/b /y] / refuser» (2, 
34) et «at-tarē |t | r /y] | le sol» (20, 6); en effet le alif (a), dans tout cela, est 
une transposition à partir d'un ya’ vocalisé, ce qui le précède ayant la voyelle 
‘a! 

Quant à la voyelle 'i' occasionnelle dans certains états de la parole, il en 
est comme dans «féba (tibtu) / il plaît» (4, 3), «ģēa (gitu) / il va» (4, 43), 
«Šē'a (Situ) | il veut» (2, 20) et «zéda (zidtu) / il ajoute» (2, 247), parce que la 
première lettre de la racine prend la voyelle "7 de ce fait, avec le pronom-sujet 
vocalisé au nominatif. 

Quant au ya’ occasionnel, il en est de même, par exemple dans talé (suivre) 
et ģazē (faire une expédition); en effet, leur alif (a) vient d'un waw et il ne subit 
al-imāla qu’à cause de sa transposition en ya’ dans la forme passive tuliya et 
guziya. 

Quant à al-imala en raison d'une autre imāla, elle est comme lorsque al- 
Kisā'ī procède à al-imala du alif après le nūn de «inné li-lléhi | certes, nous 
sommes à Dieu» (2, 156) qui est causée par celle du alif de li-lléhi. Dans «wa- 
inna ilayhi | et certes, nous sommes à lui», le alif qui vient après le nün ne subit 
pas al-imāla, parce qu'il n’y a plus cette seconde imāla par la suite. On range 


4 Par exemple, dans an yadribahč (pour qu'il la frappe) (NdE). 
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dans cette catégorie de al-imala, celles de «wé-d-duhé | par la clarté du jour» 
(93, 1), «al-guwē | la force» (53, 5)5, «duhēhē sa clarté» (79, 29) et «taléhé | elle 
la suit» (91, 2). 

Quant à al-imāla en raison de la ressemblance, il y a celle du alif du féminin, 
par exemple, dans «al-husné | les excellentes choses» (4, 95), et du alif de 
«Mūsč » (2, 51) et de « Tsé» (2, 87), à cause de leur ressemblance avec le alif 
de «al-hudē / la guidance » (2, 120). 

Quant à al-imala due à la fréquence de l’utilisation, elle est comme celle 
de an-nēs (les gens) dans ses trois cas6, comme l’a rapporté l’auteur (Sibt al- 
Hayyät) de al-Mubhig. 

Quant à al-imāla due à la différence entre le nom et la particule, elle est 
comme celle des lettres initiales des sourates, selon ce que dit Sībawayh: ot. 
imāla de bē” et de té” se vérifie dans les lettres de l’ alphabet, car ce sont les 
noms (de ce qu’on prononce)”; ce qui n’est pas le cas de ma, de lā et des autres 
particules’. 


2. Quant aux différents aspects de al-imāla, ils se ramènent à quatre qui se 
réfèrent aux causes déjà mentionnées; fondamentalement, il y en a deux: la 
convenance (al-munasaba) et la notification (aL-iš'ār). 

Quant à la convenance, elle se ramène à une seule catégorie, à savoir ce qui 
subit al-imala pour une raison inhérente à l'expression et ce qui la subit à cause 
de al-imāla d'autre chose; on signifie par là le fait de la prononciation et la 
proximité du point d' articulation de la lettre subissant al-imäla. La cause de al- 
imāla ne comporte qu’un seul aspect et ne se présente que d’une seule façon®. 

Quant à la notification, elle comporte trois catégories: la notification de 
la racine”, la notification de ce qui se présente dans la parole en fonction de 
certaines positions! et la notification de la ressemblance indiquant la racine”. 


5 On ne voit pas bien comment cet exemple entre dans le cas des deux imāla, si ce n'est 
pour la ‘raison’ relatée à p. 593, 3. 
Par exemple, dans 2, 8 (génitif), 2, 13 (nominatif) et 2, 44 (accusatif) (NdE). 
Autrement dit, il ne s’agit par de la lettre en tant que telle 'b' ou "7 dans une parole 
quelconque, mais du nom qui désigne la lettre, à savoir al-b@ et at-tā', quand elles sont 


épelées. 

8 Pour cette dernière proposition, il y a trois variantes: wa-sabab, wa-li-sabab, wa-bi-sabab 
(NdE). 

9 Par exemple, quand le alif sujet à al-imāla vient d’un y ou d'un w vocalisé ‘T. 


10 Par exemple, l'apparition de la voyelle "7 ou du y en fonction des exigences des cas de la 
déclinaison. 
11 Par exemple, al-imala du alif du féminin et de ce qui lui est lié. 
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3. Quant à l'utilité de al-imāla, elle se ramène à la facilitation de la prononcia- 
tion; en effet, la langue se lève avec le son ‘a’ et s' abaisse avec al-imala; or il est 
plus facile de baisser la langue que de la lever. Voilà pourquoi on fait al-imala. 
Celui qui maintient le son ‘a’ considère ou bien le fait que le ‘a’ est plus solide, 
ou bien la racine. 


4. Quant à ceux qui font al-imala, ce sont tous les dix lecteurs, à l’ exception de 
Ibn Katīr. En effet, il ne la fait jamais dans tout le Coran. 


5. Quant à ce à propos de quoi on la fait, on en trouvera une étude complète 
dans les ouvrages consacrés aux lectures coraniques et dans les livres composés 
sur ce sujet. 


Mentionnons à présent ce qui fait l’objet de quelques règles 
Hamza, al-Kisā7ī et Halaf font al-imala 


1. sur tout alif qui vient d'un ya’, lorsque cela se présente dans le Coran: 

dans un nom ou un verbe, comme, par exemple, dans: «al-hudé / la gui- 
dance» (2, 120), «al-hawé | la passion» (4, 135), al-faté / le jeune homme!?, 
«al-'amē | V aveuglement» (41, 17), «az-ziné | la fornication » (17, 82), «abē / il 
refuse» (2, 34), «até | il vient» (16,1), «sa€ / il court» (2, 14), « yah$é | il craint» 
(20, 3), «yardē | il est satisfait» (4, 108), «iģtabē | il choisit» (22, 78), «ištarē | 
il achète » (9, 111), «matwé | séjour» (3, 151), «ma'wē | refuge » (29, 25), «adnē | 
vil» (2, 61) et «azkč / le plus pur» (2, 232); 

sur tout alif du féminin selon le paradigme fu'ē, que la première lettre 
radicale soit vocalisče ‘u’, "0 ou bien ‘a’; comme, par exemple, dans: «tūbē / 
bonheur» (13, 29), «bušrē / bonne nouvelle» (2, 97), «[al]-quswé / le plus 
éloigné» (8, 42), «al-qurbé | les proches» (2, 83), «al-untê | la femme» (2, 178), 
«ad-dunyē | le monde» (8, 42), «ihdē / une» (8, 7), «dikrē | le rappel» (6, 69), 
«simé- / aspect» (2, 273), «dizé / inigue» (53, 22); «[al]-mawtē / les morts» (2, 
73), «mardē | les malades» (4, 43), «as-salwé | les cailles» (2, 57), «at-taqwê | 
la crainte » (2, 197). Ils ajoutent à cela: « Müsé» (2, 51), « Tsê» (2, 87) et « Yahyé» 


(3 39); 


12 Cette forme déterminée n'existe pas dans le Coran, mais seulement indéterminé fatan 
(21, 60) (NdE). 
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sur tout ce qui est selon le paradigme fuālē | fa‘alé avec le son ‘w’ ou ‘a, 
comme, par exemple, dans: «sukārč | ivres» (4, 43), «kusālē | insouciants» 
(4, 142), «usārč | prisonniers» (2, 85), «yatāmē | orphelins» (4, 127), «nasäré | 
chrétiens » (2, 11), «al-ayamé | les célibataires » (24, 32); 

sur tout ce qui est tracé par écrit dans les recueils coranigues avec un ya’, 
comme, par exemple, dans: «maté | quand» (2, 214), «balé / non!» (2, 81), 
«yā asafē | hélas» (12, 84), «ya waylaté / malheur!» (5, 31), «yā hasraté / 
malheur!» (39, 56), «annê | comment?» (2, 223) | interrogatif. Sont exclus de 
cette catégorie ` «hatta | jusque» (2, 55), «ilā | vers» (2, 14), «alā | sur» (2,5), 
«ladā | chez» (40,18), «māzakā | n’est pas pur» (24, 21) qui ne subissent jamais 
al-imāla; 


2. sur le alif qui vient d'un wāw dans un mot dont la première lettre radicale est 
vocalisče 'i” ou ‘u’; c’est le cas de «ar-ribē | l'usure» (2, 275) comme il se trouve 
et de «ad-duhé | la clarté du jour» (93, 1) comme il se présente, ainsi que de 
«al-guwē | les forces» (53, 5) et de «al-ulé / les plus élevés» (20, 4). 


3. Ils font al-imala à la fin des versets de onze sourates qui se présentent dans 
l'ordre suivant: Tā Ha 20, an-Naģm 53, Sala 70, al-Qiyama 75, an-Nāzi'āt 79, 
Abasa 80, al-Aļā 87, aš-Šams où, al-Layl 92, ad-Duhä 93 et al-Alag 96. Abū ‘Amr 
et Warš sont d'accord à propos de ces sourates. 

Abū 'Amr fait aLimāla sur tout ce qui contient un rā” suivi d'un alif, de 
quelque paradigme que ce soit, comme, par exemple, dans: dikrē (6, 69), bušrē 
(2, 97), usārē (2, 85)!5 « fa-arēhu | et il le voit» (79, 20), «ištarē | il achète» (9, 
111), « yaré | il voit» (2,165), «al-qurê | les cités » (6, 92), an-nasārē (2, 11), usārē 
(2, 85), sukārč (4, 43); il est d'accord pour les alif du paradigme fu‘lê comme 
ils se présentent. 

Abū ‘Amr et al-Kisa font al-imala sur tout alif après lequel se trouve un 
ra’ final au génitif, comme, par exemple, dans: «ad-dēri / la maison» (6, 135), 
«al-ģēri | la caverne» (9, 40), «al-gahhēri | le tyran» (14, 48), «al-gafféri | le 
pardonneur» (40, 42), «an-nahēri | le jour» (2, 164), «ad-diyēri | les maisons» 
(17, 5), «al-kuffēri | les mécréants» (5, 57), «al-ibkéri | l'aube» (3, 41), «bi- 
gintérin | d'un gintar» (3, 75), «absérihim | leur regard» (2, 7), «wa-awbériha | 
leur poil» (16, 80), «himérika | ton âne» (2, 259), que le alif fasse partie de la 
racine ou qu’il soit ajouté. 


13 Déjà cités un peu plus haut à la p. 592. 
14 Déjà traduit plus haut. 
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Hamza fait al-imala sur le alif qui est à la place de la deuxième lettre radicale 
du verbe accompli dans dix verbes: «zéda | il ajoute» (2, 247), «šē'a | il veut» 
(2, 20), «ģē'a | il va» (4, 43), «héba | il est perdu» (14, 15), «rêna | il endurcit» 
(83, 14), «hēfa | il a peur» (2, 182), «zéga | s égara» (53, 17), «têba | plaît» (4, 
3), «dēga | faiblit» (1, 77), «hēga / se dētourna» (u, 8), lā où ils se trouvent et 
comme ils se présentent. 

Al-Kis& fait al-imala sur le ha du féminin” et ce qui le précède, en mar- 
quant une pause absolue, après quinze consonnes gu'il rassemble dans le pro- 
cédé mnémotechnique suivant: fa-ğuttat Zaynab li-dawd Šams (Zaynab est 
tirée par quelques chameaux de Šams). Le fā, comme dans «halifé | lieute- 
nant» (2, 30) et «rafé | indulgence» (24, 2); le ģīm, | comme dans «walīģē | 
alliés» (9, 16) et «luģģč | pièce d’eau» (27, 44); le tā, comme dans «talātč | 
trois» (2, 196) et «habité | mauvais» (14, 26), le tā”, comme dans «baġté | sou- 
dainement» (6, 31) et «al-mayté | la bête morte » (2, 173) ; le zayn, comme dans 
« bārizé | nivelée» (18, 47) et «aʻizzé | fiers» (5, 54); le ya’, comme dans « hašyé 
| crainte » (2, 74) et « šiyé / défaut» / (2, 71); le nun, comme dans «sunné / cou- 
tume» (8, 38) et «ģannē | jardin » (2, 265); le ba’, comme dans «habbé | grain» 
(2, 261) et «at-tawbé | la repentance » (4, 17); le ëm, comme dans « laylé | nuit» 
(2, 51) et «tullé | groupe» (56, 13); le dāl, comme dans «laddé / délice » (37, 
46) et «al-mawqūdé | morte à la suite d'un coup» (5, 3); le wāw, comme dans 
«gaswé | dureté» (2, 74) et «al-marwé» (2, 158); le dal, comme dans «baldé | 
contrée» (25, 49) et « 'iddē / période» (9, 36); le Am, comme dans «al-fahisé 
impudique» (4,15) et « Tšē / vie» (69, 21); le mim, comme dans «rahmé | misé- 
ricorde» (2,157) et «ni'mē | faveur» (2, 211); le sin, comme dans «al-hämisé | la 
cinquième » (24, 7) et «hamsé | cinq» (18, 22). 

On prononce ‘a’ de façon absolue, après dix lettres, à savoir: ģīm, alif, un, les 
lettres emphatigues: gāf, za’, ha’, sad, dād, ģayn, tā” et les quatre qui restent, à 
savoir hamza, kaf, ha’, ra’. S'il y a devant chacune d'elles un ya’ muet ou vocalisé 
T lié ou non à un silence, on fait al-imala, sinon, on prononce ‘a! 

Restent des lettres à propos desquelles on diverge et qui ont besoin d’expli- 
cations; il n’y a pas de règle qui puisse les réunir; que l’on consulte donc les 
livres de cette discipline. 

Quant aux lettres des débuts de sourates, Hamza, al-Kisā'ī, Halaf, Abū ‘Amr, 
Ibn ‘Amir et Abū Bakr font al-imala sur Alif Lām Ré dans les cinq sourates (10, 
11, 12, 14, 15), tandis que Warš pratique T entre deux. 

Abū ‘Amr, al-Kisā'ī et Abū Bakr font al-imāla sur le Hé de l’ ouverture de 
Maryam (KHY $:19, 1) et de Tā Hé (20,1). 


15 Autrement dit, le tā” marbūta. 
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Hamza et Halaf la font sur Tā Hé (20,1), en écartant le cas de Maryam (19, 1). 

Ceux qui font al-imala sur Alif Lam Ré la font aussi sur le Yé du début de 
Maryam (KHY'$:19, 1), sauf Abū 'Amr, selon ce qui est reconnu de lui comme 
étant de tradition saine (ma$hür); les trois premiers et Abū Bakr (al-Bāgillānī) 
la font aussi sur celui du début de Yê Sin (36, 1). 

Ces quatre la font sur le Tā de Tê Ha (20, 1), de Tê Sin Mim (26, 1) et de Tê Sin 
(27, 1), ainsi que sur le Ha de Hé Mim dans les sept sourates (40, 41, 42, 43, 44, 
45, 46); Ibn Dakwān est d' accord avec eux pour le Ha. 


Conclusion 


Certains répugnent à faire al-imala, à cause de la tradition prophétique sui- 
vante : ‘Le Coran est descendu avec emphase. On répond à cela de différentes 
façons. 

1. Premièrement: certes, il est descendu ainsi, mais ensuite al-imala fut 
permise. 

2. Deuxièmement: cela veut dire qu’il est récité comme les hommes récitent; 
la voix semblable à celle des femmes n’est pas permise pour cela. 

3. Troisièmement : cela veut dire qu’il est descendu avec sévérité et rudesse 
contre les mécréants. Dans Gamāl al-gurrā”, il (as-Sahāwī) dit: ‘Ce commen- 
taire de la tradition est improbable, parce qu’il est descendu également avec 
miséricorde et douceur’ 

4. Quatrièmement: cela veut dire dans la magnificence et la vēnčration; 
autrement dit, il a été magnifié et vénéré. On incite ainsi à magnifier et à vénérer 
le Coran. 

5. Cinguičmement: on veut dire par emphase la vocalisation du milieu des 
paroles avec les sons "ui et 'i, dans les passages controversés, sans les silences, 
parce que cela leur donne plus de plénitude et d ampleur. 

Ad-Dānī dit: ‘C’est ainsi que cela a été commenté par Ibn Abbas Puis, il 
ajoute: | Tbn Hāgān nous a rapporté: Ahmad b. Muhammad nous a rapporté: 
Ali b. ‘Abd al-‘Aziz nous a rapporté: al-Oāsim nous a rapporté: J'ai entendu 
al-Kisā'ī donnant une information de la part de Sulaymān, de la part de az- 
Zuhrī qui dit: Ibn ‘Abbas dit: Le Coran est descendu de façon imposante et 
emphatique; par exemple, sa parole «al-ģumu'a / le vendredi» (62, 9) et celles 
qui lui ressemblent par leur caractère imposant”. Puis, il cite la tradition de 
al-Hākim, d’après Zayd b. Tabit, qui remonte jusqu’au Prophète (marfū'): Le 
Coran est descendu avec emphase’. 

Muhammad b. Mugātil, un des rapporteurs du Coran, dit: J'ai entendu 
‘Ammar dire: « uduran aw nuduran | en guise d' excuse ou d'avertissement» 
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(77, 6) et: «as-sudufayni | les deux monts» (18, 96)16; c'est-à-dire, avec la 
vocalisation du milieu des paroles de cette façon. Il dit que le propos suivant 
de Abū ‘Ubayda confirme cela: ‘Les gens de al-Hiÿaz emphatisent tout leur 
langage, sauf une seule parole: 'ašra (dix), en effet, ils mettent un silence sur 
le šīn. Les gens de Nağd omettent d emphatiser leur langage, sauf cette même 
parole; en effet, ils disent ‘a$ira, avec le son Ÿ’. 

Ad-Dānī dit: ‘Cette façon de présenter les choses convient mieux comme 
commentaire de cette tradition’ 


16 Ce sont des lectures existantes, de fait (cfr. Mu'ģam al-girā'āt); actuellement, nous lisons: 
‘udran aw nudran et sadafayni. 


CHAPITRE 31 


Assimilation (idģām), manifestation (izhār), 
occultation (ihfa’) et transformation (iglāb) 


Un groupe de lecteurs a consacré un ouvrage à part à ce sujet. 


[L assimilation]! 


L'assimilation (al-idjäm) consiste à prononcer deux lettres en une seule, 
comme si la seconde était doublée. Elle se divise en grande (al-kabir) et petite 
(as-saģīr) assimilation. 


[A. La grande assimilation] 

La grande assimilation est celle où la première des deux lettres est vocalisče?, 
qu’elles soient semblables (mitlān), homogènes (ģinsān) ou proches (muta- 
gāribān). On ľ appelle ‘grande’ à cause de la multiplicité de ses occurrences, 
étant donné que la vocalisation est plus fréquente que le silence. On dit aussi 
que c’est à cause de son influence pour transformer en silence ce qui est voca- 
lisé avant son assimilation. On dit encore que c’est à cause de la difficulté (de 
prononciation) qu’elle comporte. On dit enfin que c’est parce qu’elle contient 
deux espèces de semblables, d homogènes ou de proches. 

Abū ‘Amr b. al-‘Al# est celui qui s’est acquis une renommée parmi les dix 
imāms, par rapport à ce sujet. Il y en a d’autres qui viennent d’un groupe en 
dehors des dix, comme al-Hasan al-Basrī, al-A'maš, Ibn Muhaysin et d’autres 
encore. 

La raison de l'assimilation est la recherche de l’allègement. Beaucoup de 
ceux qui ont composé des livres sur les lectures coraniques ne la mentionnent 
pas du tout; par exemple, Abū ‘Ubayd, dans son livre (al-girāāt), Ibn Muģāhid, 
dans son as-Sab'a, Makkī, dans | son at-Tabsira, at-Talamankī, dans son ar- 
Rawda, Ibn Sufyān, dans son a/-Hādī, Ibn Surayh, dans son al-Kafi, al-Mahdawi, 
dans son al-Hidāya, et d’autres encore. 


1 C’est le seul phénomène qui sera étudié à proprement parler, les trois autres sont incidem- 
ment évoqués au fur et à mesure des besoins. 


2 C'est-à-dire, elle n’a pas de sukün (immobilité, silence, mutisme). 
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[a. Assimilation de lettres semblables] 
Il (Ibn al-Gazarī) dit, dans Tagrīb an-našr: ‘Par ‘semblables, nous voulons dire 
deux lettres qui se correspondent quant au point d' articulation et à la qualité; 
par ‘homogènes’, celles qui se correspondent quant au point d’articulation et 
qui diffèrent quant à la qualité ; et par ‘proches’ celles qui se rapprochent quant 
au point d’articulation ou à la qualité. 


[Les différents cas] 
L'assimilation des lettres semblables se vérifie pour dix-sept lettres, à savoir: 
le ba, le të, le ta’, le ha’, le rā”, le sin, le ayn, le ģayn, le fæ, le qaf, le kat le 
lām, le mīm, le nūn, le wāw, le ha’, et le ya’, comme, par exemple, dans: «al- 
kitāba bi-L-haggi / le Livre en vérité» (2, 176); «al-mawti tahbisūnahumā / la 
mort, vous les retiendrez» (5, 106); | «haytu tagiftumühum / lā où vous les 
rencontrerez » (2,191); «an-nikāhi hattā | du mariage jusqu’à» (2, 235); «šahru 
ramadana / le mois de Ramadān» (2, 185); «an-nāsa sukarā | les gens ivres» 
(22, 2); «yašfau ‘indahu | intercēde auprès de lui» (2, 255); «yabtaģi gayra l- 
islāmi | recherche autre que l'islam» (3, 85); «ihtilāfa fihi | différence en lui» (2, 
213); «afāga gāla | il prit le dessus, il dit» (7, 143); «innaki kunti | toi, tu es» (12, 
29); «lā gibala lahum / ils n’ont pas de résistance » (27, 37); «ar-rahīmi māliki 
| le Miséricordieux, le Roi» (1, 3-4); «nahnu nusabbihu | nous, nous louons » 
(2, 30); «wa-huwa waliyyuhum | il est leur maître » (6, 127); « fūhi hudan / dans 
Ieguel ily a une guidance » (2, 2); «ya’tiya yawmun | ne vienne un jour» (2, 254). 


[Les conditions] 

Cette assimilation a lieu, à condition 

que les deux lettres semblables se rencontrent dans l'écriture; donc, il n’y a 
pas d’assimilation dans: «ana nadirun | je suis un avertisseur» (29, 50), à cause 
de la présence du alif (à) dans l écriture; 

qu'elles appartiennent à deux mots, car si elles se rencontrent dans le même 
mot, elles ne s' assimilent pas, sauf dans deux cas, à savoir: «manāsikakum 
| vos rites», dans al-Baqara 2, 200 et: «mā salakakum / qu'est-ce qui vous a 
conduits ?», dans al-Muddattir 74, 423; 

que la première ne soit pas le tā” du pronom de la première ou de la deuxième 
personne du singulier, car dans ce cas, il n’y a pas d’assimilation, par exemple: 
«kuntu turaban | puissé-je être poussière» (78, 40); «a-fa-anta tusmiu | feras- 
tu entendre ?» (10, 42); 


3 Enréalité, dans ces deux exemples, ils’ agit bien de deux mots, sinon dans l'écriture, du moins 
sémantiquement. 
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gu elle (la première) ne soit pas doublée, car dans ce cas, il n’y a pas d'assi- 
milation, par exemple: «massa sagara / le contact du Feu ardent» (54, 48); 
«rabbi bima | Mon Seigneur, c’est parce que … » (15, 39); 

qu’elle (la première) n'ait pas le signe de l’indétermination (tanwin), car 
dans ce cas, il n’y a pas d’assimilation, par exemple: «ģafūrun rahimun | Par- 
donneur et Miséricordieux» (2, 173) et «samiun 'alīmun | Audiant et Savant» 
(2, 181). 


[b. Assimilation des lettres homogènes et proches] 
Quant à l'assimilation des lettres homogènes (al/-mutaÿanisun) et proches (ot. 
mutagāribūn), elle concerne seize consonnes comprises | dans (la formule 
mnémotechnique suivante): rud sa-našuddu huģģataka bi-dulli qutam (Mai- 
trise-toi, nous renforcerons ta défense avec l’humiliation de l’accapareur de 
richesses). 


[Les conditions] 

Cette assimilation a lieu à condition 

que la première lettre ne soit pas redoublée, comme dans: «ašadda dikran | 
un souvenir encore plus vif» (2, 200); 

gu elle m'ait pas le signe de l’indétermination, comme dans: « ft zulumatin 
talātin | dans trois ténèbres » (39, 6); 

qu'elle ne soit pas un tā' pronom, comme dans: «halagta tinan | que tu as 
créé d'argile » (17, 61). 


[Les différents cas] 

* Le ba’ s’assimile avec le mm dans: «wa-yu‘addibu man yašču | il châtie qui 
il veut» (3, 129) seulement. 

* Le tas assimile avec dix lettres, à savoir: 

avec le ta’: «bi-l-bayyinati tumma | avec les preuves, puis» (2, 92); avec le 
ģīm: «as-sālihāti ģannātin / les bonnes œuvres, dans des Jardins» (14, 23); 
avec la dal: «as-sayyiāti dalika | les mauvaises actions; cela» (11, 14); avec le 
zā': «al-ģannati zumaran | au Jardin, des portes» (39, 83); avec le sin: «as- 
sālihāti sa-nudhiluhum | les bonnes œuvres, nous les introduirons» (4, 57); 
mais il ne s’assimile pas dans: «wa-lam vu To sa‘atan | il ne lui a pas été donné 
amplement» (2, 247), à cause de l’apocopé et de l’allègement du son ‘a’; avec 
le šīn: «bi-arba'ati Suhada'a | avec quatre témoins» (24, 4); avec le sad: « wa- 
l-mala’ikatu saffan | les anges en rang» (78, 38); avec le dād: «wa-l-ädiyati 
dabhan | Par les coursiers rapides et haletants!» (100, 1); avec le fa”: «wa-agimi 
s-salāta tarafayi [n-nahār | | fais la prières matin et soir» (11, 114); et avec le za”: 
«al-malā'ikatu zalimi | les anges à ceux qui ont porté tort» (4, 97). 
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* Le ta’ s' assimile avec cinq lettres, à savoir: 

avec le ta”: «haytu tu'marūna | lā où on vous l’ordonne» (15, 65); avec le 
dal: «al-harti dalika | les terres cultivées, cela» (3, 14); avec le sin ` «wa-warita 
Sulaymānu | Sulaymān hérita» (27, 16); avec le šīn: «haytu šitumā | là où 
vous voulez» (2, 35); et avec le dād: «hadītu dayfi | l'histoire de l'hôte» (51, 
24). 

* Le ģīm s' assimile avec deux lettres, à savoir: 

avec le šīn: «ahraÿa šat'ahu | fait sortir sa pousse» (48, 29); et avec le tā”: «dr 
l-ma'āriģi * ta rugu | le Maître des degrés * montent» (70, 3-4). 

* Le ha’ s’ assimile avec le ayn, uniquement dans: «zuhziha ‘ani n-nār | sera 
préservé du feu » (3, 185). 

* Le dal s' assimile avec dix lettres, à savoir: 

avec le t@: «al-masāģidi tilka | les mosquées; telles » (2, 187); «ba'da tawkī- 
dihā | après les avoir appuyés solennellement» (16, 91); avec le t@: «yurīdu 
tawāba | il veut la récompense» (4, 134); avec le ģīm: «Dāwūdu Gālūta» (2, 
251); avec le dal: «al-galā'idu dālika | les guirlandes, cela» (5, 98); avec le za”: 
«yakādu zaytuhā | ľ huile est sur le point de» (24, 35); avec le sin: «al-asfadi * 
sarābīluhum / dans les chaînes, * leurs tunigues » (14, 49-50); avec le šīn: «wa- 
šahida šāhidun | un témoin témoigna» (12, 26); avec le sad: «nafqidu suwā'a | 
nous cherchons la coupe» (12, 72); avec le dād: «min ba‘di darrāa | après un 
malheur» (10, 21); avec le gā”: «yurīdu zulman | (ne) veut (pas) d'injustice» (3, 
108). Il ne s’assimile pas, quand il est vocalisé ‘a’ après une muette, sauf avec le 
tā”, en raison de la force de l’homogénéité. 

* Le dal s' assimile avec le sin, dans sa parole: « fa-ttahada sabīlahu | il prit 
son chemin» (18, 61); avec le sad, dans sa parole: «ma ttahada sähibatan | il 
n’a pas pris de compagne» (72, 3). 

* Le ra’ s’assimile avec le (ām, comme dans: «hunna atharu lakum | elles 
sont plus pures pour vous» (u, 78); «al-mastru * lā yukallifu | le retour, * il 
nimpose pas» (2, 285-286); «wa-n-nahari la-āyātin | et du jour, il y a des 
signes» (3, 190); s’il est vocalisé ‘a’ et précédé d'une muette, il ne s’assimile 
pas, comme dans: «wa-l-hamira li-tarkabūhā | et les ânes, pour que vous les 
montiez » (16, 8). 

* Le sin s'assimile avec le zā”, dans sa parole: «wa-idā n-nufūsu zuwwigat 
| lorsque les âmes seront réparties en groupes» (81, 7); | avec le šīn, dans sa 
parole: «ar-ra'su šayban | la tête blanchie» (19, 4). 

* Le šīn s’assimile avec le sin, dans: «dī -'arši sabīlan / un chemin (vers) le 
Maître du Trône» (17, 42) uniquement; et avec le dād, dans: «li-ba'di šanihim 
| pour quelque affaire personnelle» (24, 62) seulement. 

* Le gāf s’ assimile avec le kaf, lorsque ce qui précède est vocalisé, comme 
dans: «yunfigu kayfa | ya$a’u] / il dépense ses dons comme [il veut] » (5, 64); 
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de même, lorsque les deux se rencontrent dans une même parole et qu’ après 
le kāf il y a un mim, comme dans: «halagakum | il vous a créés » (2, 21). 

* Le kaf s'assimile avec le gāf, lorsque ce qui précède est vocalisé, comme 
dans ` «nugaddisu laka gāla | nous proclamons ta sainteté, il dit» (2, 30); mais, 
si ce qui précède est muet, il ne s’assimile pas, comme dans: «wa-tarakūka 
gā'iman | ils te laissent debout» (62, 11). 

* Le lām si assimile avec le ra’, lorsque ce qui précède est vocalisé, comme 
dans: «rusulu rabbika | les envoyés de ton Seigneur» (11, 81) ou muet, tandis 
que le läm est vocalisé ‘u’ ou Ë, comme dans: «la-gawlu rasülin | la parole d'un 
prophète » (69, 40) et dans: «ilā sabili rabbika / vers le chemin de ton Seigneur» 
(16, 125), et non si le Lam est vocalisé ‘a, comme dans: « fa-yagūla rabbi | et donc 
mon Seigneur dit» (63, 10); cependant, le läm de gāla d assimile dans tous les 
cas avec le ra”, comme dans: «gala rabbi | mon Seigneur a dit» (3, 38) et: «gala 
raģūlāni | deux hommes disent» (5, 23). 

* Le mm est muet devant le ba”, lorsque ce qui précède est vocalisé; alors, il 
est occulté dans la nasalisation, comme dans: «bi-atama bi-š-šākirīna | celui 
qui connaît le mieux les reconnaissants » (6, 53) et dans: «yahkumu baynahum 
| il jugera entre eux» (2, 113); «'alā Maryama buhtānan | contre Maryam une 
calomnie » (4, 156). C'est un genre d'occultation (ihf@) mentionnée au début 
du paragraphes. | La mention qu’en fait Ibn al-Gazarī à propos des genres de 
l'assimilation suit ce que disent à ce sujet certains prédécesseurs. Il dit, dans 
an-Na$r : ‘Cela n’est pas correctf; en effet, si ce qui précède est muet, le mim 
se manifeste, comme dans: «Ibrāhīmu banīhi / Ibrāhīm à ses enfants»? (2, 
132). 

* Le nun s' assimile dans le rā” et le (ām, quand ce qui précède est vocalisé, 
comme dans: «ta addana rabbuka | ton Seigneur a annoncé» (7, 167); «lan 
numina laka | nous ne croirons pas en toi» (2, 55). Si ce qui précède est muet, 
le nūn se manifeste dans les deux cas, comme dans: «yahāfūna rabbahum | 
ils craignent leur Seigneur» (16, 50); an takūna lahum | que soit à lui (33, 36), 
sauf dans le cas du nūn de nahnu (nous); en effet, il s' assimile, comme dans: 
«nahnu lahu | nous sommes à lui» (2,133) et dans: «wa-mā nahnu laka | nous 
ne sommes pas à toi» (11, 53), à cause du nombre élevé de fois où cela revient, 


A savoir le w de taraku, semble-t-il. 
Ce phénomène de l occultation est développé à la p. 613. 


a + 


6 C'est-à-dire, parler d' assimilation à propos de la dissimulation du m dans l’ occurrence avec 
le b (NdE). 

7 Ici aussi la lettre muette est la longue ī de Ibrāhīm, au point qu’elle n’est pas écrite dans le 
Coran, étant substituée par un signe ad hoc. 

8 La muette est dans les deux cas le w (o) précédant le n. 
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de la répétition du nün à chaque fois et de la nécessité de sa vocalisation et de 
son poids phonétique’. 


Deux Nota Bene 


1. Premièrement: Hamza et Ya‘qub sont d' accord avec Abū 'Amr sur le cas de 
lettres spéciales que Ibn al-Gazarī a éliminées dans ses deux livres an-Našr 
et at-Tagrīb. 

2. Deuxièmement: Les dix imāms sont d' accord au sujet de l'assimilation 
(du mīm dans le nun) dans: «mā laka lā ta’ manna ‘ala Yusufa / pourquoi 
m as-tu pas confiance en nous au sujet de Yūsuf? » (12, 11), mais ils divergent 
au sujet de sa réalisation. Abū Gafar lit avec une assimilation pure et simple 
sans autre indication; tandis que les autres lisent en l’indiquant par un 
passage rapide sur la voyelle entre les deux consonnes, en la faisant à peine 
sentir (rawm), pour qu'elle ne fasse pas un temps d’ arrêt égal à une syllabe 
(išmām). 





Rēgle 

Ibn al-Gazarī dit: ‘L ensemble de ce que Abū Amt assimile comme lettres 
semblables et proches, en liant une sourate à l’autre, est de mille trois cent 
quatre (1304) lettres, du fait que la fin de la sourate al-Qadr 97 s'intègre à Lam 
yakun 98. Et si on tient compte de la basmala, en liant la fin de chaque sourate 
avec la basmala, le compte est de mille trois cent cinq (1305), du fait gu alors 
la fin de la sourate ar-Rad 13 s'intègre au début de la sourate Ibrāhīm 14 et 
que la fin de la sourate Ibrāhīm 14 s'intègre au début de la sourate al-Hiģr 15. 
Maintenant, si on fait la séparation avec un silence, sans considérer la basmala, 
le compte est de mille trois cent trois (1303). 


[B. La petite assimilation] 
Quant à la petite assimilation, elle se réalise là où la première lettre est muette; 
elle est obligatoire (wāģib), impossible (mumtani‘) ou permise (ģā'iz). Celle 
que les lecteurs ont l'habitude de mentionner dans les livres relatifs aux diver- 
gences, est celle qui est permise, parce que c’est à propos d’elle que les lecteurs 
ne sont pas d' accord. Elle est de deux catégories: 


1. La première catégorie concerne l'assimilation d’une lettre d'une parole avec 
diverses lettres de paroles séparées qui se limitent à: id (quand), gad (certes), 
le t@ du féminin, hal (est-ce que?) et bal (mais). 

Pour ce qui est de id, on diverge au sujet de son assimilation et de sa 
manifestation à propos de sept lettres, à savoir: le ta”: «id tabarra'a | quand 
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désavoueront » (2,166);leģīm:«idģa'ala | quand il a suscité» (5,20); le dal: «id 
dahalta | quand tu entras» (18, 39); la za”: «id zāģat | quand se dētournaient» 
(33,10); le sin: «id samitumühu | quand vous l’ avez entendu» (24, 12) et le sad: 
«id sarafna | quand nous avons amené » (46, 29). 

Pour ce qui est de gad, on diverge au sujet de huit lettres, à savoir: le 
ģīm: «wa-la-qad ģāakum | certes, est venu à vous» (2, 92); le dal: «wa-la-gad 
daranā / certes, nous avons destiné » (7, 179); le zāy: «wa-la-gad zayyannā | 
certes, nous avons orné» (67, 5); le sin: «gad saalahā | certes, il lui demanda» 
(5,102); le šīn: «gadšaģafahā | certes, il ľ a rendue amoureuse» (12, 30); le sad: 
«wa-la-gad sarrafnā | certes, nous avons exposé» (17, 41); le dād: «gad dallü | 
certes, ils se sont égarés» (4, 167) et le za”: « fa-qad zalama | certes, il se fait 
tort» (2, 231). 

Pour ce qui est du ta’ du féminin, on diverge au sujet de six lettres, à savoir: le 
ta”: «ba'idat Tamūd | arrière aux Tamūd!» (11, 95); le ģīm: «nadiģat ģulūduhum 
| leur peau sera consumée» (4, 56); le zāy: «habat zidnāhum | il s' ēteindra, 
nous augmenterons» (17, 97); le sin: «anbatat sab'a | il produit sept (épis) » (2, 
261); |lesād: «lahudimat sawamiu | des ermitages ont été démolis » (22, 40) et 
le za: «kānat zālimatan | elle était injuste » (21, u). 

Pour ce qui est du (ām de hal et de bal, on diverge à propos de huit lettres; 
bal en concerne tout spécialement cinq, à savoir: le zāy: «bal zuyyina | mais, 
a été embelli» (3, 33); le sin: «bal sawwalat | mais, a suggéré» (12, 18); le dād: 
«bal dallu | mais, ils se sont égarés » (46, 28); le tā”: «bal taba‘a | mais, il a mis 
un sceau» (4, 155) et le za”: «bal zanantum | mais, vous pensez» (48, 12). Hal 
concerne spécialement le tā”: «hal tuwwiba | est-ce qu'ils sont rétribués» (83, 
36); mais, les deux ont en commun le tā” et le nūn: «hal tangimūna | est-ce 
que vous accusez» (5, 59); «bal ta’tihim | il leur arrivera » (21, 40); «hal nahnu 
| est-ce que nous» (26, 203): «bal nattabi'u / nous suivons» (2, 170). 


2. La deuxième catégorie concerne les lettres dont les points d’articulation sont 
proches; elles sont au nombre de dix-sept. A ce sujet, on diverge à propos des 
lettres suivantes: 


a. le ba muet en présence du f@ dans: «aw yaģlib fa-sawfa / ou qu'il soit vic- 
torieux» (4, 74); «wa-in ta'ģab fa-'aģabun / si tu t étonnes, est étonnante » 
(13, 5); «idhab fa-man /va-t'en! Celui qui » (17, 63); « fa-dhab fa-inna | Va- 
ten! Car» (20, 97); «wa-man lam yatub fa-ulā'ika | qui ne se repent pas, 
ceux-là sont» (49, 1). 

b. (le ba’ en présence du mp) dans al-Baqara: «wa-yu'addib man yašā” / il 
châtie qui il veut» (2, 284). 

c. (le ba’ muet en présence du mm) dans Hūd: «irkab ma'anā | monte avec 
nous» (11, 42). 
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(le fa’ muet en présence du bo) dans Saba”: «nahsif bihim | nous ferions 
que les engloutisse » (34, 9). 

le rā” muet en présence du (ām, comme dans: «nagfir lakum | nous vous 
pardonnerons» (3, 31); «wa-sbir li-hukmi | supporte le jugement» (52, 
48). 

le [ām muet dans le dal: «man yaf'al dālika | qui fait cela» lā où il se 
trouve?. 

le tā” dans le dal dans: « yalhatu dālika | il grogne; cela» (7, 16). 

le dal (muet) dans le tā”: «man yurid tawāba | qui veut la récompense» 
(3, 145), lā où on le trouve”. 

le dal (muet) dans le t@ de: «ittahadtum | vous avez pris » (2, 51), et autres 
cas semblables! 

le dal (muet) dans le tā” dans: « fa-nabadtuha | et je l ai lancée », dans Ta 
Hā 20, 96. 

le dal (muet) dans le tā” également dans: « 'udtu / je cherche la protection 
de», dans Gāfir 40, 27 et ad-Duhän 44, 20. 

le ta (muet) dans le tā” dans: «labittum | vous êtes restés » (17, 52) et dans: 
«labittu | je suis resté» (2, 259), comme cela se présente. 

le tā (muet) dans le tā” dans: «ūrittumūhā | dont vous hēritez », dans al- 
AtTāf 7, 43 et dans az-Zuhruf 43, 72. 

le dal dans le dal dans: «Kāf:Hā.Yā.'Ayn.Sād. * dikru / KHY'$ * Rappel» 
(19, 1-2). 

le nun dans le waw de: « Ya. Sin. * wa-l-Qur'äni | Ys * Par le Coran» (36, 1). 
le nun dans le waw de: « Nūn. wa-l-galami | N. Par le calame» (68, 1). 

le nūn en prēsence du mīm de: «Tā.Sīn.Mīm. / TSM», au dēbut de aš- 
Šu'arā' 26, 1 et de al-Qisas 28, 1. 


Règle 


Chaque fois que deux lettres semblables ou homogènes se rencontrent, la 


première étant muette, celle-ci doit être assimilée, tant du point de vue de la 


langue que du point de vue de la lecture. 


Exemples de deux lettres semblables: «idrib bi-‘asaka | frappe avec ton 


bâton» (2, 60); «[mā] rabihat tiģāratuhum | leur négoce est sans profit» (2, 
16); «wa-gad dahalu | ils sont entrés» (5, 61); «id dahaba / alors, il partit » (21, 
87);«wa-gullahum | va et dis-leur» (4, 63); «wa-hum min | ils sont parmi» (21, 


9 
10 
11 


Dans six endroits: 2, 231; 3, 28; 4, 30 et 14; 25, 68; 63, 9. 
Deux fois dans 3, 145. 
Là où le da’ muet se trouve entre h et t: 3, 81; 25, 27; etc … 
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28); « ‘an nafsin | pour un autre» (2, 48); «yudrikkum / elle vous atteindra» (4, 
78); «yuwaģģihhu | il l envoie» (16, 76). 

Exemples de deux lettres homogènes: «gālat tā'ifatun | une partie dit» (3, 
72); «wa-gad tabayyana | il apparaît clairement» (29, 38); «id zalamtum | 
puisque vous avez été injustes » (43, 39); «bal rāna / mais, ont été endurcis» | 
(83, 14); hal raaytum | avez-vous vu!?; «qul rabbi | dis: mon Seigneur» (17, 
24). Cela vaut, tant que la première des deux lettres semblables n’est pas une 
longue, comme dans: «gālū wa-hum | ils dirent, alors qu'ils» (26, 96) ou: «al- 
ladr yuwaswisu | celui qui souffle le mal » (114, 5)! ; ou que la première des deux 
lettres homogènes n’est pas une lettre gutturale expirée, comme dans: « fa-sfah 
‘anhum | détourne-toi d'eux» (43, 89). 


Remarque 


Certains répugnent à procéder à l'assimilation dans le Coran. Hamza y 
rēpugnait dans la prière; si bien que nous en arrivons à trois opinions. 


Appendice |la confirmation du nūn et du tanwin] 
Aux deux catégories précédentes, se joint une troisième à propos d’une partie 
de laquelle on diverge, à savoir à propos des règles du nün muet et du signe 
de l’indétermination (at-tanwin). Les deux font l’objet de quatre règles: la 
manifestation (al-izhar), l'assimilation (al-idÿam), la transformation (al-iqlab) 
et l occultation (al-ihfa’). 


1. Pour l’ensemble des lecteurs, il y a manifestation (al-izhar) en présence de 
six lettres, à savoir les gutturales: la hamza, le ha’, le ‘ayn, le ha’, le ģayn et le 
ha’. Par exemple: « yan’awna | ils s’éloignèrent» (6, 26); «man 'āmana | celui 
qui croit» (2, 62); «kullun cāmana | chacun croit» (2, 285); « fa-nhara [bihi] / 
et le fait crouler» (9, 109); «min hādin | d'un chemin droit» (13, 33); «ģurufin 
hārin | ď une berge croulante, rongée par une eau» (9,109); «an'amta | que tu 
as bénis» (1, 7); «man ‘amila | celui qui accomplit» (6, 54); « adābun ‘azimun 
| un grand châtiment» (2, 7); «wa-nhar | et sacrifie » (108, 2); «min hakimin 
hamidin | de la part d'un Sage digne de louange » (41, 42); « fa-sa-yungiduna | 
ils secoueront» (17, 51); «min gillin | de haine» (7, 43); « [min] ilähin ģayruhu | 
de divinité, un autre que lui» (7,59); «al-munhaniqatu | la bête étouffée » (5,3); 


12 Cet exemple n’est pas coranique. 

13 Dans ces deux exemples, le premier w (ū) et le premier y (T) sont des voyelles longues, 
tandis que le second w (w) et le second y (y) sont des consonnes, d’où l impossibilité de 
les assimiler. 
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«min hayrin | un bien» (2, 105); «gawmun hasimūna | un peuple guerelleur» 
(43, 58). L un d'eux (Abū Gafar) pratique l occultation en présence du ģayn et 
du Að. 


2. L'assimilation (al-idģām) se réalise dans six cas: (avec) deux lettres sans 
nasalisation, à savoir le (ām et le rā'; par exemple: « fa-in lam tafalū / si vous 
ne faites pas» (2, 24); «hudan li-al-muttagīna | une guidance pour ceux qui 
craignent Dieu» (2, 2); «min rabbihim | de la part de leur Seigneur» (2, 5); 
«[min] tamaratin rizgan / un fruit comme subsistance» (2, 25); | et (avec) 
quatre lettres nasales, à savoir le nūn, le mīm, le ya” et le waw; par exemple: « ‘an 
nafsin / pour un autre » (2, 48); «hittatun nagfir | Pardon! Nous pardonnerons» 
(2, 58); «min mālin | des biens» (23, 55); «matalan mā | une parabole» (2, 
26); «min wālin | de défenseur» (13, 11); «radun wa-bargun | un tonnerre et un 
éclair» (2, 19); «man yagūlu | celui qui dit» (2, 8); «wa-barqun yaģ'alūna | et 
un éclair, ils mettent» (2, 19). 


3. La transformation (al-iqlab) se réalise en présence d'une seule lettre, à savoir 
le ba’; par exemple: «anbi'hum | avertis-les» (2, 33); «min ba‘i | après» (2, 
74); «summun bukmun / sourd, muets» (2, 18); le nun et le tanwīn (signe de 
l'indétermination), en présence du bë, se transforment précisément en mim 
et sont occultés dans une nasale. 


4. L occultation (al-ihfa’) se réalise avec les autres lettres qui sont au nombre 
de quinze, à savoir: le ta’, le tā”, le ģīm, le dal, le dal, le za’, le sin, le äm, le 
sad, le dad, le ta’, le za’, le fa le gāf et le tot Par exemple: «kuntum | vous 
êtes» (2, 23); «man tāba | qui se repend» (25, 70); «ģannātin taģrī | des jardins 
(sous lesquels) coulent» (2, 25); «wa-l-unta | et la femme» (2, 178); «min 
tamarihi | de son fruit» (6, 141); «gawlan taqilan | une parole de poids» (73, 
5);«anģaytanā | tu nous a sauvés» (10, 22); «in ģa'ala | s’il mettait» (28, 71); 
«halgan ģadīdan | une nouvelle création» (17, 49); «andādan | des rivaux» 
(2, 22); «an da‘aw | ils ont prétendu» (19, 91); «ka'san dihākan | des coupes 
débordantes» (78, 34); «a andartahum | que tu les avertisses (ou non)» (2, 
6); «min dahabin / en or» (18, 31); «wakīlan * durriyyata / protecteur * les 
descendants» (17, 3-4); «tanzilu / descente» (26, 192); «min zawālin | une 
disparition» (14, 44); «saīdan zalagan | un sol dénudé» (18, 40); «al-insänu 
| l'homme» (4, 28); «min sū'in / un mal» (3, 30); «raģulan salaman | un 
homme soumis» (39, 29); «anšarahu | il le ressuscitera » (80, 22); | «in šāa 
| s'il veut» (2, 70); «ģafūrun šakūrun | pardonneur et reconnaissant» (35, 30); 
«wa-Lansāri | et les auxillaires» (9, 100); «an saddūkum | vous ont écartés» 
(5, 2); «ģimālatun sufrun | des chameaux jaunes» (77, 33); «mandūdin | en 
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files» (11, 82); «man dalla | celui qui est égaré» (5, 105); «wa-kullan darabnā | 
à chacun nous avons proposé » (25, 39); «al-mugantarati | ľ amoncellement» 
(3, 14); «min tinin | d'argile» (6, 2); «saīdan tayyiban | du bon sable» (4, 43); 
«yanzurūna | ils attendent» (2, 210); «min zahirin | une aide » (34, 22); «zillan 
zalīlan / un ombrage épais» (4, 57); « fa-nfalaga | elle s entrouvrit» (26, 63); 
«min fadlihi | de sa faveur» (2, 90); «hālidan fihā | éternellement en lui» (4, 
14) ; «ngalabū | ils retournèrent» (12, 62); «min garārin | de stabilité » (14, 26); 
«samīun garībun | qui entend et qui est proche» (34, 50); «al-munkari | le 
blāmable» (3, 104); «min kitabin | un livre» (3, 81); «kitābun karīmun / un 
noble livre » (27, 29). 

L'occultation est un état intermédiaire entre ľ assimilation et la manifesta- 
tion; dans ce cas, la nasalisation est nécessaire. 
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LU allongement (al-madd) et le raccourcissement 
(al-gasr) 


[Fondement traditionnel de V allongement] 


Un groupe de lecteurs a consacré un ouvrage à part à ce sujet. Le principe 
de l'allongement (al-madd) se trouve dans ce que cite Saīd b. Mansūr dans 
son Sunan: Šihāb b. Hirās nous a rapporté: Mas‘üd b. Yazīd al-Kindi m a rap- 
porté ceci, en disant: ‘Ibn Mas‘üd faisait réciter un homme et l’homme récitait: 
«innamā $-sadagātu li-l-fugarā'i wa-l-masakina / les aumônes sont unique- 
ment pour les pauvres et les nécessiteux »' (9, 60). La tradition remonte jusqu’ à 
un suivant (mursal). Ibn Mastūd dit: ‘Ce n’est pas ainsi que l Envoyé de Dieu (.) 
me l’a fait réciter’. L'homme demanda: ‘Comment te l’a-t-il fait réciter, ô Abū 
‘Abd ar-Rahmān ? Il dit: Il me Pa fait réciter ainsi: «innamā $-sadagātu li-l- 
fugarā'iwa-l-masākīna » ; faites donc l’ allongement." Cette tradition est impor- 
tante comme preuve et sert de texte de référence en la matière ; les hommes de 
sa chaîne de transmission sont fiables. At-Tabarānī la cite dans al-Kabir. 


[Définitions de l'allongement et du raccourcissement] 


L allongement (al-madd) signifie un surplus d' extension de la lettre allongée, 
par rapport à l’ allongement naturel, à savoir ce sans quoi, l’ essence de la lettre 
allongée ne se réalise pas. 

Le raccourcissement (al-gasr) est l abandon de ce surplus et le maintien de 
l'allongement naturel, tel qu’il est. 

Lies) lettre(s) de l'allongement sont le alif de façon absolue?, le waw muet, 
quand ce qui précède est vocalisé ‘u et le ya’ muet, quand ce qui précède est 
vocalisé "1. 


1 Etant donné que l’auteur cite, la première fois, le texte coranique avec les mêmes allonge- 
ments, il est difficile de comprendre où est la différence entre les deux modes de citer et de 
voir où se trouve exactement le problème. Comme hypothèse, nous pensons que, peut-être, 
l’homme en question ne faisait pas les allongements marqués actuellement par des alif sus- 
crits dans as-sadagāt et dans al-masàkina, ou bien qu’il n’en faisait aucun. 

2 Parce que ne précède le alif qu’une lettre vocalisée ‘a’ (NdE). 
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[Les deux raisons de T allongement: la forme et le sens] 
La raison de l'allongement est formelle ({afzr) et sémantique (ma‘nawr). 


[r. La raison formelle: le stop glottal et le silence] 
Au plan de la forme, cette raison réside ou bien dans un stop glottal (hamz) ou 
bien dans un silence (sukūn). 


* Le stop glottal vient après la lettre de l'allongement ou bien avant. 

Par exemple, il est avant dans: « Adama» (2, 31), «ra | il voit» (6, 76), «bi- 
*īmānin | avec une foi» (52, 21), «hatiina | fautifs » (12, 97), « ūtiya | est donné» 
(69, 19), «al-maw’üdatu | V ensevelie vive » (81, 8). 

Dans le premier cas, (à savoir après), si le stop glottal est avec la lettre 
de l'allongement dans une seule parole, l allongement est lié (muttasil); par 
exemple: «ula’ika | ceux-ci» (2, 5); «$a’a llahu | Dieu veut» (2, 20); «as-su’a / 
le mal» (30,10); «min siin | d'un mal» (3, 30); «yudīju | il éclaire » (24, 35). 

Et si la lettre de l'allongement est à la fin d'une parole et le stop glottal 
au début d'une autre, alors l’ allongement est délié (munfasil); par exemple: 
«bimā 'unzila | avec ce qu’on a fait descendre» (2, 4); «ya 'ayyuhā | O!» (2, 
21); «gālū 'āmannā | ils disent: nous croyons» (2, 14); «wa-amruhū ‘la llāhi 
| son cas relève de Dieu» (2, 275); « ft anfusikum | en vous-mêmes» (2, 235); 
«bihī 'illā al_fāsigīna | avec lui que les pervers » (2, 26)?. 

La raison de l'allongement dû au stop glottal réside dans le fait que la 
lettre de l allongement est occultée; alors, le stop glottal devient difficile; par 
conséquent, on augmente la lettre occultée pour qu’on puisse prononcer ce qui 
est difficile. 


* Le silence est ou bien nécessaire ({azim), à savoir celui qui ne change pas 
dans les deux cas, par exemple: | «ad-dallina / les égarés» (1, 7)*; «dābbatin 
| animal» (2, 164); «AlifLām.Mīm» (2, 1); «a tuhāģģūnī | me querellerez- 
vous?» (6, 80); 

ou bien occasionnel (ärid), à savoir celui qui advient en cas d’arrêt (wagf) 
ou d’une chose semblable, par exemple: «al-ibad / les serviteurs» (36, 30); 
«al-hisāb | les comptes» (2, 202); «nastaīn | nous implorons le secours » (1,5); 


3 Pour ce qui concerne les exemples 2, 275 et 2, 26, on remarquera que dans l’ écriture coranique, 
il y a deux petits signes après le u et le i des pronoms qui indiquent cet allongement dans la 
lecture. 

4 Quandil y a un redoublement (1, 7; 2, 164; 6, 80), la première consonne du redoublement est 
muette et la seconde est vocalisée, ce qui rend compte du phénomène dont il est ici question. 
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«ar-rahim | le Clément» (1, 1); «yūginūn, ceux qui croient fermement» (2, 4), 
quand on fait l’ arrêt; et « fūhi hudan / en lui une guidance» (2, 2); «gala lahum 
| il leur dit» (2, 247); «yagūlu rabbuna | notre Seigneur dit» (2, 200), quand on 
procède à l’assimilations. 

La raison de l allongement dû au silence réside dans le fait de pouvoir réunir 
deux muettes; c’est comme s’il tenait lieu de voyelle. 


[Les quatre genres d' allongement: lié, délié, dû au silence 
nécessaire ou occasionnel] 
Les lecteurs sont d'accord sur les deux catégories de l'allongement lié et de 
celui qui est dû au silence nécessaire, même s'ils divergent à propos de leur 
durée. Ils divergent à propos des deux autres catégories de l’allongement, à 
savoir l allongement délié et celui qui est dû à un silence occasionnel, ainsi 
que sur leur raccourcissement. 


[L allongement lié] 

Quant à l'allongement lié, dans l’ensemble on est d'accord pour qu'il soit d'une 
durée unique, satisfaisante, mais sans exagération. 

D'autres sont pour une durée variable, comme celle de l allongement délié; 
c est ainsi que Hamza et Warš sont pour la durée la plus longue, 'Āsim un peu 
moins, Ibn ‘Amir, al-Kisāī et Halaf un peu moins et Abū ‘Amr et les autres 
encore un peu moins. 

Certains professent qu'il y a deux degrés d’allongement seulement: le plus 
long pour ceux qui ont été mentionnés et l'allongement moyen pour les autres. 

Quant à la muette, — qu’on appelle allongement égal, parce qu’il équivaut à 
une voyelle -, l’ensemble est aussi d'accord pour une durée satisfaisante, d'une 
longueur unique, mais sans exagération; certains sont d' opinion contraire. 


[L allongement délié] 
Quant à l'allongement délié, — qu’on appelle allongement de la séparation, 
puisqu'il sépare deux paroles, l allongement de V extension, parce qu’il s étend 
entre deux paroles, l allongement de la considération, parce qu’on considère 
les deux paroles comme étant une seule, l allongement d'une lettre avec une 
autre, c’est-à-dire, d'une parole à cause d’une autre, ou enfin l allongement 
toléré, à cause de la divergence relative à sa durée et à son raccourcissement -, 


5 Ces trois derniers exemples comportent pour certains une grande assimilation (NdE). 

6 En effet, le alif, le w et le y d' allongement sont considérés comme des muettes et comme la 
première lettre du redoublement est aussi une muette, nous avons donc l’ occurrence de deux 
muettes. 
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les expressions concernant la durée de cet allongement sont tellement variées, 
qu’il est impossible d'en avoir une idée précise. 


[Les sept degrés de l'allongement] 
Il en résulte qu’il y a sept degrés de l’ allongement. 


1. Le premier est le raccourcissement, à savoir l’ omission de l’allongement 
occasionnel, tout en maintenant la réalité même de la lettre de l allonge- 
ment comme elle est, sans aucune augmentation; cela se vérifie spécia- 
lement dans l'allongement délié pour Abū Ga‘far, Ibn Katīr et Abū ‘Amr 
chez l’ensemble (des lecteurs). 

2. Le deuxième est ce qui est un peu au-dessus du raccourcissement, ce qui 
équivaudrait à deux alif, et pour d’autres à un alif et demi, ce qui est le 
cas de Abū 'Amr pour les allongements lié et délié, d’après l’auteur de at- 
Taysir (ad-Dānī). 

3. Le troisième est encore un peu plus en dessus; il s’agit du degré moyen, 
chez tous (les lecteurs); il équivaudrait à trois alif ; certains disent à deux 
alif et demi et même deux alif, considérant que le degré précédent est 
d'un alif et demi. Telle est l’ opinion de Ibn ‘Amir et de al-Kisāī en ce 
qui concerne les deux catégories de l allongement (lié et délié), d’après 
l'auteur de at-Taysīr. 

4. Le quatrième est encore un peu plus en dessus; il équivaudrait à quatre 
alif; on dit: à trois alif et demi et même à trois alif, pour marquer la 
différence avec ce qui précède. Telle est l opinion de ‘Agim à propos des 
deux catégories de l allongement, d’après l’auteur de at-Taysīr. 

5. Le cinquième est encore un peu plus en dessus; il équivaudrait à cinq alif 
ou à quatre et demi ou encore à quatre, pour marquer la différence avec 
ce qui précède. Telle est l opinion de Hamza et de Warš, toujours d’après 
le même auteur. 

6. Le sixième est au-dessus; al-Hadalī l’a estimé à cinq alif, à condition que 
le cinquième (degré) équivaille à quatre (alif); il mentionne que telle est 
l'opinion de Hamza. 

7. Le septième est l’ exagération par excès (al-ifrat); al-Hudalī l’a estimé à 
six (alif) et cette opinion est attribuée à Wars. 


Ibn al-Gazari dit: ‘Cette différence dans l'appréciation des degrés au moyen des 
alif n’est pas réelle, mais elle est formelle; en effet, le degré le plus bas, à savoir 
le raccourcissement, quand on lui ajoute la moindre augmentation, devient le 
deuxième degré, et ainsi de suite jusqu’au dernier degré! 
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[L allongement dû au silence occasionnel] 
Quant à (l'allongement dû) au silence occasionnel, pour chaque lecteur, les 
trois modalités sont permises à son sujet, à savoir l'allongement, le raccourcis- 
sement et la position intermédiaire. Elles sont au choix. 


[2. La raison sémantique: insistance sur la négation] 
La raison sémantique (amour) (de l'allongement) réside dans l'intention 
d’exagérer dans la négation. Il s’agit d’une raison forte et intentionnelle pour 
les arabes, même si elle est plus faible que la raison formelle pour les lecteurs. 
Par exemple, l allongement de l'acte de glorification dans: «lā ilāha illa llāhu 
| il n'y a pas de divinité en dehors de Dieu» ((37, 35); «lā ilāha illā huwa / il 
n’y a pas de divinité en dehors de Lui» (2, 163); «lā iläha illā anta | il n’y a 
pas de divinité en dehors de Toi» (21, 87). Cela se réalise à cause de ce sens, 
selon les partisans du raccourcissement, à propos de l allongement délié et on 
l'appelle 'allongement hyperboligue. Dans Kitāb al-maddat, Ibn Mihrān dit: 
‘On l'appelle 'allongement hyperbolique’ uniquement parce qu’il est requis 
pour l hyperbole, quand il s’agit de nier la divinité à tout ce qui n’est pas Dieu 
(*). Il ajoute: ‘C'est lā une pratique bien connue chez les arabes; en effet, on 
allonge (le lā / pas) dans l’ invocation, l’ appel au secours et pour l’exagération 
de la négation d'une chose; ils allongent ainsi, pour cette raison, ce qui n’a 
pas de fondement. Ibn al-Gazari dit: ‘C’est de Hamza que vient l'allongement 
hyperbolique de la négation pour le lä de pure élimination, par exemple, dans: 
«lāraybafīhi | pas de doute en lui» (2,2); «là šiyatafīhā | pas de défaut en elle» 
(2, 71); «lā maradda lahu | pas de possibilité de l écarter » (13,11); «la ģarama | 
pas ď’ hésitation » (11, 22). Sa durée, dans ce cas, est moyenne; | elle n’ arrive pas 
à saturation, à cause de la faiblesse de sa raison. Ibn al-Oassā' spécifie ce point. 


3. Les deux raisons formelle et sémantique peuvent se trouver 

ensemble 
Par exemple, dans: «lā *ilāha illa llāhu | pas de divinité en dehors de Dieu» (37, 
35); «la 'ikrāha fi d-dīn| pas de contrainte en religion » (2, 256) ; «la ‘itma ‘alayhi 
| pas de péché pour lui» (2, 173). Pour Hamza, on T allonge jusqu’à saturation, 
en fonction du principe de son allongement causé par le stop glottal (après la 
longue). La raison sémantique est donc abolie, à cause de l’opérativité de la 
plus forte et de l'élimination de la plus faible. 
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Règle 1 [cas de changement de la raison relative à la hamza] 


Lorsque la raison de l’ allongement change, il est permis de procéder à l’allonge- 
ment pour tenir compte du principe. Le raccourcissement est en fonction de 
l'expression, que la raison en soit un stop glottal ou un silence, ou que le stop 
glottal ait changé à cause d'une position intermédiaire, d’une substitution 
ou d'une omission; l'allongement vaut mieux lā où demeure une trace de 
son changement, comme, par exemple: «ha’ula’i in kuntum | de ceux-ci, si 
vous êtes» (2, 31), selon la lecture de Oālūn et de al-Bazzī”; tandis que le 
raccourcissement est préférable, quand cette trace a disparu, dans le même 
exemple, selon la lecture de Abū ‘Amrs. 


Règle 2 [prédominance de la raison forte sur la faible] 


Lorsque deux raisons se trouvent ensemble, à savoir une forte et une faible, 
on opère au moyen de la forte et on élimine la faible, selon le consensus géné- 
ral. Plusieurs applications en découlent. Parmi elles, se trouve la précédente au 
sujet de la rencontre des raisons formelle et sémantique (p. 2/621). Il y a aussi, 
par exemple ` «ga’ü abāhum | ils allèrent chez leur père » (12,16); «ra'ā 'aydiya- 
hum | il vit leurs mains» (11, 70). Selon la lecture de War, le raccourcissement 
n’est pas permis, ni la solution moyenne (dans l'allongement permutatif), mais 
la saturation (dans l'allongement délié), en raison de l’action de la plus forte 
des deux causes, à savoir l’ allongement à cause du stop glottal qui vient après. Si 
l on marque l arrêt sur ģā'ū et sur ra’a, les trois modalités sont permises (dans 
l'allongement permutatif), à cause de l’antériorité du stop glottal par rapport 
à la lettre de l allongement et la disparition de la causalité liée au stop glottal 
postérieur®. 


7 C'est-à-dire, en facilitant la première hamza par une position intermédiaire comme un y et 
en réalisant la seconde (NdE). 

8 Cette règle s'explique par le fait qu’il y a plusieurs façons de lire: avec la suppression de 
la première hamza et la facilitation de la seconde comme un y (Abū ‘Amr); en réalisant la 
première et en facilitant la seconde comme un y (Abū Ga‘far); en réalisant les deux hamza 
(Ibn Amir). 

9 Les précisions entre parenthèses sont de l éditeur, en note. 
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Remarque [les dix sortes d allongements] 


Abū Bakr Ahmad b. al-Husayn b. Mihrān an-Naysābūrī dit: ‘Il y a dix sortes 
d’allongements dans le Coran: 


1.  L'allongement préventif (haÿz), par exemple, dans: «'a-'andartahum | 
que tu les préviennes [ou que]» (2, 6); «'a- ’anta gulta li-n-nāsi | est- 
ce toi qui as dit aux gens?» (5, 16); «’a-’ida mitnā | est-ce que lorsque 
nous serons morts» (23, 82); « a-’ulqiya d-dikru ‘alayhi | le rappel a- 
t'il été lancé sur lui?» (54, 25); en effet, il intervient entre deux stops 
glottaux, comme un obstacle préventif entre eux, parce que les arabes 
trouvent pesant de les joindre. Il a la valeur d’un alif complet, selon le 
consensus général pour cette prévention dans ce cas. 

2. Lallongement équivalent ('adl) de toute lettre redoublée, précédée 
d’une lettre douce d' allongement!?, comme, par exemple: «ad-dallina 
| les égarés» (1, 7); en effet, il équivaut à une voyelle; c’est-à-dire, il 
prend sa place comme prévention entre deux muettes”. 

3. Lallongement renforcé (tamkīn), comme, par exemple: «ulā'ika | 
ceux-ci» (2, 5), «al-mala’ikatu | la anges» (2, 31), «$a‘&’iri | les choses 
sacrées» (2, 158) qui sont des allongements suivis d’un stop glottal; 
en effet, cet allongement se produit à titre de renforcement pour per- 
mettre la réalisation du stop glottal et son émission à partir de son 
point d’articulation. 

A.  Lallongement extensif (bast) qui s' appelle aussi ‘allongement de sépa- 
ration’ ( fasl), comme, par exemple: «bimā *unzila | avec ce qu’on a fait 
descendre » (2, 4); en effet, il s'étend entre deux paroles et grâce à lui 
on sépare deux paroles qui sont liées. 

5. Lallongement glissé (rawm), comme, par exemple: «hā'antum / vous 
voici» (3, 66); en effet, on glisse rapidement sur le stop glottal de 
*antum et on ne le prononce pas, sans toutefois le laisser complètement 
de côté; mais on l’ adoucit, pour l’ indiquer. Telle est la théorie de ceux 
qui ne font pas le stop glottal de «ha’antum ». Sa valeur est d’un alif et 
demi. 

6. Lallongement disjonctif ( farq), comme, par exemple: «’a-l-äan | est- 
ce maintenant ...?» (10, 51); en effet, grâce à lui on fait la différence 
entre l'interrogation et l’ énonciation (’al-än). Sa valeur est d'un alif 





10 À savoir alif, w, y en tant que longues. 
11  Asavoirle alif et le premier l. 
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complet, selon le consensus général. S'il y a, entre (le stop glottal) et 
le alif d'allongement une lettre doublée, on y ajoute un autre alif, 
pour permettre ainsi la réalisation du stop glottal, comme dans: « ā- 
d-dākarayni | sont-ce les deux mâles ou ...?» (6, 143), «’a-llah | est-ce 
Dieu...?» (10, 59). 

(226)7. Lallongement construit (bunya), comme dans: «mā'an | eau» (2, 
22), «duan | cri» (2, 171), «nidā'an | appel» (2, 171) et «Zakariyya’u» 
(3, 37); en effet, ici le nom est construit sur T allongement (du alif droit 
| alifmamdūda), pour le distinguer de celui qui contient un alif final 
en forme de ya” sans points (alifmagsūra). 

8.  L’allongement hyperbolique (mubālaģa), comme dans: «lā *'ilāha illa 
llāhu | Il n'y a pas de divinité en dehors de Dieu» (37, 35). 

o Lallongement permutatif (badal) du stop glottal, comme dans «’Ada- 
ma» (2, 31), <’ähara | autre» (9, 102), «’ämana | il croit» (2, 13); sa 
valeur est d’un alif complet, selon le consensus général. 

10. L'allongement du radical (asl) dans les verbes concaves, comme, par 
exemple: «ģāa / il va» (4, 43) et «šāa / il veut» (2 20). La différence 
entre ce dernier et l’ allongement construit réside dans le fait que les 
noms de ce dernier sont construits sur l’ allongement (du alif droit / alif 
mamdūda), pour les distinguer de ceux qui contiennent un alif final 
en forme de ya’ sans points (alif magsüra); alors que ces allongements 
(radicaux) portent sur la racine du verbe qui produit le sens’. Fin de 





citation. 
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L allēgement de l occlusive glottale (al-hamza) 
On a consacré à ce sujet des ouvrages à part. 


[L occlusive glottale dans la tradition] 


Sache qu'étant donné que la lettre la plus pesante à prononcer et la plus 
lointaine quant au point d'articulation est l’ occlusive glottale (al-hamz), les 
arabes se divisent en plusieurs catégories en fonction de son allègement (at- 
tahfif). Les gens de Qurayš et de al-Hiğāz sont ceux qui l’allègent le plus; voilà 
pourquoi, la majoprité de ce qui est allégé concernant T occlusive glottale nous 
parvient par leur intermédiaire, à savoir Ibn Katir, selon la recension de Ibn 
Fulayh, Nāff', selon la recension de War et Abū ‘Amr; en effet, la façon de réciter 
à ce sujet vient des gens de al-Hiģāz. 

Ibn Acht cite, par le truchement de Mūsā b. ‘Ubayda, d’après Naf, ce que dit 
Ibn ‘Umar, à savoir: ‘L’ Envoyé de Dieu (.) ne faisait pas l’ occlusive glottale, ni 
Abū Bakr ni Umar ni les califes. L occlusive glottale est une innovation qui s’est 
produite après eux’. 

Abū Šāma dit: “l s’agit lā d'une tradition à partir de laquelle on ne peut pas 
argumenter, car Mūsā b. ‘Ubayda ar-Rabadī est considéré comme un témoin 
faible chez les maîtres de la tradition prophétique. 

Quant à moi, je dis qu’il en est de même pour la tradition citée par al-Hākim 
dans al-Mustadrak, par le truchement de Humrān b. A‘yan, de la part de Abū 
l-Aswad ad-Duw’ali et de Abū Dirr qui dit: Un bédouin alla trouver | Envoyé 
de Dieu (.) et lui dit: O Nabī'a llāh! L Envoyé répondit: Je ne suis pas Nabru 
llāh, mais Nabiyyu llāh’. Ad-Dahabī dit que c’est une tradition non reconnue 
(munkar) et que Humrān était un rāfidite non fiable. 


[Les règles de l’ occlusive glottale] 
Les règles de l occlusive glottale sont nombreuses, on n’en compte pas moins 


d’un volume. Ce que nous allons présenter ici est le fait qu’il y a quatre espèces 
d' allēgements de l occlusive glottale. 
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1. La première: le transfert (an-nag/) de la voyelle de l’ occlusive glottale sur la 
muette qui précède, si bien qu’elle tombe, par exemple, dans « [gada flaha] 
gad 'aflaha | il réussit» (23, 1), grâce à la vocalisation ‘a’ du dal. Telle est la 
lecture de Naf‘ selon Warš. Cela se réalise quand la muette est véritable, qu’elle 
se situe en fin de parole et que l’occlusive glottale se trouve en début (de 
la parole suivante). Les disciples de Ya'gūb, d’après War, font une exception 
pour: «kitabiyah * 
20). En effet, ils maintiennent le kā” muet et ils réalisent l’ occlusive glottale. 


2 


innī zanantu | mon livre * certes, moi je pense» (69, 19- 


Les autres réalisent l’ occlusive glottale et maintiennent la muette dans tout le 
Coran. 


2. La deuxième: la substitution (al-ibdal) de l occlusive glottale muette par 
une lettre d’allongement du même genre que la vocalisation antécédente; c’est 
ainsi qu’elle est substituée par un alif après la voyelle ‘a, comme dans: «[wa- 
mur] wa-mur ahlaka | ordonne à ta famille» (20, 132); et par un wāw après la 
voyelle ‘u’, comme dans: «[yūminūna] yu’minuna | ils croient» (2, 3); et par 
un yg après la voyelle 'i, comme dans: «[ģīta] ģita | tu es venu» (2, 71). C'est 
ainsi que lit Abū ‘Amr, que l’ occlusive glottale soit la première, la deuxième ou 
la troisième radicale, à moins que son silence ne soit celui du verbe à l’apocopé, 
comme dans: 'nansa'hā / nous le diffērons", ou celui de la forme impérative 
du verbe, comme dans: «arģi'hu | remets à plus tard» (7, 11; 26, 36)*, ou 
que l’abandon de l’occlusive glottale ne soit encore plus lourd, ce qui serait 
le cas de: «tu'wī ilayka | tu fais venir chez toi», dans al-Ahzab 33, 51, ou que 
cela induise à la confusion, ce qui serait le cas de: «riyan / en beauté», dans 
Maryam 19, 743. Si elle (la hamza) est vocalisée, il n’y a pas de problème pour 
la réalisation, par exemple, dans: «yu'addihi | il rendra» (3, 75). 


3. La troisième: l adoucissement (at-tashīl) entre l’ occlusive glottale et la lettre 
de sa voyelle. Si deux occlusives glottales s'accordent sur la voyelle ‘a’ al- 
Haramiyyān*, Abū 'Amr et Hišām adoucissent la seconde, Warš la remplace 
par un alif, Ibn Katir n’introduit pas auparavant de alif, alors que Qalun, 
Hišām et Abū ‘Amr ľ introduisent, et ceux qui restent | des sept lecteurs en 


m 


Dans la recension actuelle, nous avons: «nunsihā / nous le faisons oublier» (2, 106). 
Dans la recension actuelle, nous avons dans les deux cas: arģih. 
Car cela donnerait riyyan qui est comme riyy aš-šārib (désaltération de ľ assoiffé) (NdE). 


+ W N 


Titre donné traditionnellement aux deux lecteurs Ibn Katīr et Nāfi‘, tout comme Nah" et Abū 
Gafar sont appelés al-Madaniyyān, Abū ‘Amr et Ya‘qüb, al-Basriyyan, Hamza et al-Kis&*, al- 
Ahawān, Abū ‘Amr et al-Kisāī, a/-Vahwiyyān, Abū ‘Amr et Ibn Amir, al-Arabiyyān, Ibn Katīr 


se 


et Ibn Amir, a/l-Ibnān, Asim, Hamza et al-Kisāī, al-Küfiyyün. 
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réalisent (la prononciation). Si les deux occlusives glottales sont différenciées 
par les voyelles ‘a’ et 'i, al-Haramiyyän et Abū ‘Amr adoucissent la seconde, 
Oālūn et Abū ‘Amr introduisent avant elle un alif et les autres en réalisent (la 
prononciation). Si elles sont différenciées par les voyelles ‘x et ‘u’, ce qui est 
seulement le cas de: «qul ‘a unabbiukum | dis: vous annoncerai-je» (3, 15), 
de: «a 'unzila ‘alayhi d-dikru | le rappel est-il descendu sur lui» (38, 8) et de: 
«a 'ulgiya d-dikru ‘alayhi | le rappel a-t-il été lancé sur lui» (54, 25), alors les 
trois premiers* adoucissent, Oālūn introduit un alif et les autres en réalisent (la 
prononciation). Ad-Dānī dit: ‘Les compagnons ont indiqué l’adoucissement, 
en écrivant le second alif sous forme de wāvw. 


4. La quatrième: l élimination (al-isqat) sans aucun transfert. C’est ainsi que lit 
Abū ‘Amr, lorsque les deux occlusives glottales s’ accordent sur la même voyelle 
et qu’elles se trouvent dans deux paroles différentes; si elles s’ accordent sur 
la voyelle 'i, comme dans: «ha’ula’i ‘in kuntum | ceux-ci, si vous êtes» (2, 31), 
War et Qunbul considèrent la seconde comme un véi" muet, tandis que Oālūn 
et al-Bazzī considèrent la première comme un y@ vocalisé 'i, que Abū ‘Amr 
l élimine et dont les autres réalisent (la prononciation). Si elles s'accordent 
sur la voyelle ‘a, comme dans: «ģāa 'aģaluhum | leur terme est arrivé» (7, 
34), Warš et Qunbul considèrent la seconde comme un allongement, les trois% 
éliminent la première et les autres en réalisent (la prononciation). Si elles 
s'accordent sur la voyelle ‘u’, ce qui est seulement le cas de: «awliya’u lé "ko 
| des maîtres, ceux-ci» (46, 32), | Abū ‘Amr l élimine (la première), Qalun et 
al-Bazzī la considèrent comme un wāw vocalisé ‘u’, les deux autres (Warš et 
Qunbul) considèrent la seconde comme un wāw muet et ceux qui restent en 
réalisent (la prononciation). 


Puis, ils divergent à propos de celle qui doit être éliminée: est-ce la première 
ou la seconde? C'est la première, selon Abū ‘Amr et la seconde, selon al- 
Halīl parmi les grammairiens. On voit l'intérêt de cette divergence à propos 
de l allongement; en effet, si c’est la première qui est éliminée, l'allongement 
est délié, si c’est la seconde, il est lié. 


5 A savoir Naf, Ibn Katir et Abū ‘Amr. 
6 Idem. 


CHAPITRE 34 


Comment se charger du Coran? 


Sache que la mémorisation (hifz) du Coran est un devoir collectif (kifāya)! qui 
incombe à la communauté; c’est ce que déclarent al-Gurģānī, dans a$-Safi, al- 
‘Abbädi et d’autres encore. Al-Guwaynī dit: ‘Cela veut dire que ne s’interrompt 
jamais le grand nombre de témoins sûrs de sa transmission (tawatur), pour que 
le changement etl altération ne parviennent pas à!’ atteindre. Si un groupe qui 
atteint ce grand nombre réalise cela, alors ce devoir est caduc pour les autres, 
sinon tous seraient dans V erreur’. 

Son enseignement également est un devoir collectif; c’est la meilleure des 
bonnes œuvres pour être proche de Dieu. Dans le Recueil de la tradition authen- 
tique (al-Buķārī, 9/74), on trouve: ‘Le meilleur d’entre vous est celui qui 
apprend le Coran et l’ enseigne.. 

Les différentes façons de se charger du Coran (at-tahammul), selon les tradi- 
tionnistes, sont ľ audition (as-samā') de la bouche même du maître, la récita- 
tion (al-girāa) sous son contrôle, l’ audition auprès de lui de la récitation d'un 
autre, la concession (al-munawala}?, la permission (al-iģāza)?, la correspon- 
dance (al-mukātaba)*, le testament (al-wasiyya)’, la déclaration (al-ilam)$ et 
l'attachement (al-wiģāda)”. En dehors des deux premières, rien d'autre ne sera 
exposé ici, en raison de ce que l’on saura à partir de ce que nous mentionne- 
rons. 


1 Auquels’oppose le devoir individuel ( fard 'ayn). 

2 Cela consiste en ce que le $ayh donne au disciple la base de son audition ou une partie; il 
peut lui en permettre la recension de sa part, mais il peut aussi ne pas lui en parler (NdE). 

3 Ils’agit dela permission de la recension pour une personne spécialisée ou pour une personne 
du commun, sans qu’il y ait eu audition ou récitation auprès d'un maître (NdE). 

4 Cela consiste en ce que le $ayh écrive de sa propre main au disciple, alors qu’il est absent, 
quelque chose de sa tradition, ou bien qu’il lui écrive cela en sa présence. Selon les modernes, 
cette correspondance a le sens de permission écrite (NdE). 

5 Ilsagit du legs des écrits, dans le sens où le rapporteur lègue un écrit qu’il transmet à une 
personne à sa mort ou à l’occasion d’un voyage (NdE). 

6 Ils’ agit de la déclaration de la part du rapporteur à son disciple selon laquelle telle tradition 
ou tel écrit vient de son audition d’un tel ou selon laquelle sa recension n’est pas liée à une 
permission (NdE). 

7 Cela consiste à être épris d’une écriture dont on connaît l’auteur, au point de dire: Je suis 
épris de l écriture d’un tel. Ce terme est aussi appliqué à la science prise d'un ouvrage, sans 
audition ni permission ni concession (NdE). 
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Quant à la récitation sous le contrôle du maître, elle a toujours? été en usage. 

Pour ce qui est de l’ audition de la bouche même du maître, il est possible 
d'en parler ici. En effet, les compagnons (°) wont appris le Coran que de la 
bouche du Prophète (.); mais, aucun lecteur ne l’a appris ainsi, | l impossibilité 
de cela étant évidente. Car ce qui est visé ici, c’est la manière de faire; or tous 
ceux qui l entendent de l'expression même du maître ne sont pas capables 
de faire comme lui, contrairement à ce qui touche la tradition prophétique, 
car ce gu elle vise, c’est le sens ou l expression et non la façon de faire qui 
concerne la performance (de la récitation) du Coran. Quant aux compagnons, 
leur éloquence et leur nature saine exigeaient d’eux la capacité d’une telle 
performance, en fonction de ce qu’ils entendaient de la part du Prophète (.), 
puisque le Coran descendait dans leur langue. 

Ce qui sert d' indication, à propos de la récitation sous le contrôle du maître, 
est la présentation que le Prophète (.) faisait du Coran à Gibril, durant le mois 
de Ramadän de chaque année. On relate que, lorsque aë-Sayh Šams ad-Dīn b. 
al-Gazarī se présenta au Caire et que les gens se pressèrent autour de lui, iln eut 
pas le temps de lire l’ensemble (du Coran); car il leur récitait un verset et eux 
le lui répétaient une fois, si bien qu’il n’arriva pas à le réciter (tout entier). 

Il serait permis de réciter le Coran sous le contrôle du maître, même si 
quelqu'un d'autre était déjà en train de le réciter sous son contrôle au même 
moment, à condition que leur façon de faire ne lui échappe pas. Aë-Sayh 
‘Alam ad Din as-Sahäwi avait deux ou trois personnes qui récitaient sous son 
contrôle, à des passages différents, et il répondait à chacun d’eux. Il en serait 
de même, si le $ayh était occupé à autre chose, comme la copie ou D étude, 

Quant à la récitation de mémoire, il est évident que ce n’est pas une condi- 
tion, il suffirait même qu'elle soit faite à l’aide du recueil coranique. 


Section 1: les trois modalités de la récitation 


Lapremière:la réalisation précise (at-tahqiq), à savoir le fait de donner à chaque 
lettre sa réalité propre, c’est-à-dire, le plein allongement, la réalisation de 
l occlusive glottale, la complète vocalisation, l appui sur la prononciation déta- 
chée? et les redoublements, la clarification des lettres, leur articulation séparée, 
leur détachement l’une par rapport à l’autre, grâce au silence, au phrasé bien 
distinct, à la lenteur, à l’ observation de ce qui est permis à propos de l'arrêt, 


8 Le texte dit: ‘salafan wa-halafan | avant et après. 
9 Izhār, par opposition à idģām, à savoir l'assimilation de la lettre. 
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sans raccourcissement, ni subreptice soustraction, ni silence vocalisé, ni assi- 
milation. Cela a pour but d' exercer la langue et de corriger I expression orale. 

A ceux qui apprennent, il est recommandé d'adopter cette façon de faire, 
sans dépasser les limites de l’exagération dans l’engendrement des lettres à 
partir des voyelles, dans la répétition des it, dans la vocalisation des silences 
et dans la sonorisation des n par l’accentuation de la nasalisation. Hamza dit, 
à ce propos, à quelqu'un qu'il avait entendu exagérer en cela: ‘Ne sais-tu pas 
que ce qui est en dessus du blanc est lèpre, que ce qui est en dessus du frisé | 
est crépu et que ce qui en dessus de la récitation n’est pas récitation ?’ 

C'est ainsi qu’on se gardera de séparer les lettres du mot, comme celui qui 
s'arrête légèrement sur le t dans: «nasta'īnu | nous demandons l’aide» (1, 5), 
sous prétexte qu’il psalmodie. Ce (premier) genre de récitation (la réalisation 
précise) est la théorie de Hamza et de Warš. Ad-Dani cite à ce sujet une tradition 
prophétique dans Kitāb at-taģwīd, en la rattachant à Ubayy b. Kab qui récita 
sous le contrôle de l Envoyé de Dieu (.) avec une réalisation précise. Il ajoute 
que c’est une tradition rapportée par un seul compagnon (ģarīb) et dont la 
chaîne de transmission est juste. 


La deuxième: la rapidité de la récitation, al-hadr avec le h vocalisé ‘a; le d sans 
voyelle et les deux sans points diacritiques, à savoir la progression de la récita- 
tion avec rapidité, en l’allégeant au moyen du raccourcissement et du mutisme, 
de la subreptice soustraction, de la permutation, de la grande assimilation, de 
T adoucissement de l’occlusive glottale et de tout ce qui, comme cela, fait que 
la récitation est parfaite, tout en veillant à ce que la grammaire soit observée, 
que l'expression orale soit correcte, que les lettres aient leur pleine capacité, 
sans amputation des lettres de l’ allongement, sans subreptice soustraction à la 
majorité des voyelles, sans la disparition du son nasal, sans exagération exces- 
sive qui ne convient pas à la récitation et dont on ne doit pas qualifier la lecture. 
Ce (deuxième) genre de récitation (la rapidité) relève de la théorie de Ibn Katīr, 
de Abū Ga‘far et de ceux qui écourtent l'allongement déliél!, comme Abū ‘Amr 
et Ya'gūb. 


La troisième: l'allure modérée (at-tadwīr), à savoir le juste milieu entre les deux 
positions, la réalisation précise et la rapidité. C’est ce qui est cité de la part 
de la majorité des imāms qui pratiquent ľ allongement délié, sans arriver à sa 


10 L'expression est exactement takrir ar-rā'āt; peut-être s'agit-il du fait de rouler les r de 
façon exagérée, plutôt que de les répéter. 
11 Voir Chap. 32, p. 618. 
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saturation. Telle est | la théorie des autres lecteurs et c’est ce qui est [le choix] 
de la majorité des spécialistes de la performance de la récitation coranique’. 


Nota Bene [dēclamation et réalisation précise] 


Dans le chapitre suivant!?, viendra la recommandation de la modulation 
(at-tartil) dans la récitation. Or la différence entre elle et la réalisation 
précise (at-tahgīg), selon ce que mentionne l’un d'eux (ad-Dānī), réside 
dans le fait que ‘la réalisation précise sert à l'exercice, à l’enseignement 
et à l'entraînement; tandis que la modulation est propice à la réflexion, 
à la pensée et à la découverte. Si bien que toute réalisation précise est 





modulation, alors que toute modulation n’est pas réalisation précise’ 


Section 2 [la psalmodie du Coran] 


La psalmodie (at-taÿwid) du Coran fait partie des choses importantes. Un 
groupe de nombreuses gens lui a consacré un ouvrage à part; et parmi eux, 
il y a ad-Däniï et d’autres encore. Il (Ibn al-Gazarī) cite ce que dit Ibn Mas‘üd, à 
savoir: ‘Psalmodiez le Coran”. 

Les lecteurs disent: ‘La psalmodie est Pembellissement du Coran; ce qui 
veut dire restituer aux lettres leur réalité propre et leur agencement, ramener 
la lettre à son point d’articulation et à sa base, en adoucir la prononciation en 
fonction de la perfection de sa forme, sans excès ni incurie, sans exagération ni 
affectation. C’est ce qu’il (.) a montré, en disant que qui aime réciter le Coran de 
façon fraîche et succulente, tel qu'il est descendu, qu’il le récite à la | manière 
de Ibn Umm ‘Abd, c’est-à-dire, Ibn Mas‘üd; en effet, il (°) il lui fut accordé une 
grande part dans la psalmodie du Coran. Il n’y a pas de doute que tout comme 
(les membres) de la communauté se vouent entièrement à la compréhension 
des significations du Coran et à l'établissement de ses injonctions, de même 
ils se vouent à l’authentification de ses expressions et à l’établissement de 
ses recensions (hurüf ), selon la manière reçue des imāms lecteurs et liée à la 
présence prophétique. 

Les savants considèrent la récitation sans psalmodie comme un défaut. 
Ils divisent ce défaut en défaut évident et en défaut caché. Ce défaut est 
une imperfection qui concerne les expressions, en les rendant défectueuses. 


12 Voir à ce sujet Dozy t. 1, 15 A. 
13 Voir Chap. 35, p. 675. 
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Cependant, tandis gue le dēfaut ēvident rend imparfait de fagon visible, ce 
que les savants lecteurs et d’autres connaissent de conserve, à savoir l’ erreur 
grammaticale, le défaut caché rend imparfait d'une façon que connaissent 
tout spécialement les savants lecteurs et les imāms de la performance de 
la récitation qui prennent cela de la bouche des savants et qui le saisissent 
dans la façon de prononcer des spécialistes de la performance de la récitation 
coranique. 

Ibn al-Gazarī dit: ‘Pour arriver à l extrême perfection de la psalmodie, je 
ne connais rien comme l'exercice phonétique et la répétition de la façon de 
prononcer reçue de la bouche même de celui qui excelle en cela’ Le principe 
consiste à s’en rapporter à la connaissance de la modalité de la pause, du 
glissement du ‘a’ vers le ‘é, de l assimilation, des règles de l occlusive glottale, 
de l’adoucissement, de l emphase et des points d’articulation des lettres. Les 
quatre premiers ont déjà été présentés!4. 

Pour ce qui est de l adoucissement (at-targīg), toutes les lettres basses? sont 
adoucies; il n’est pas permis de les emphatiser, à l'exception du / dans le nom 
de Allāh, après les sons ‘a’ et ‘u’, selon le consensus général; ou bien après 
les lettres palatales, selon une certaine tradition, sauf le r vocalisé ‘u’ ou bien 
ai de façon absolue, ou bien quand il est muet, dans certains cas. Toutes les 
lettres hautes sont évidemment emphatisées, sans exception et dans tous les 
cas. 


[Les points d'articulation | 
Quant aux points d’articulation (mahariÿ) des lettres, selon les lecteurs et les 
premiers grammairiens, comme al-Halīl, il convient d'en reconnaître dix-sept. 

Mais, beaucoup des deux groupes disent qu’il y en a seize. En effet, ils 
éliminent le point d' articulation des lettres concaves qui sont celles de l’allon- 
gement et de l’adoucissement. Ils placent le point d'articulation du alif à 
l'extrémité du gosier, celui du w et du y, au point d'articulation de la lettre 
vocalisée. 

Certaines gens (Qutrub, al-Garmī, al-Farrā', Ibn Durayd, Ibn Kaysän) disent 
qu'il y en a quatorze, car ils éliminent les points d' articulation du n, du (et du 
r, les ramenant à un seul. 

Ibn al-Hāģib dit: ‘Tout cela est approximatif; à moins qu’à toute lettre ne 
corresponde un point d’articulation précis’. 


14 Voir les Chapitres 28 et 29, p. 569 sq. (pause), 30, p. 583sq. (glissement du ‘a’ vers le ‘é’), 31, 
p. 599 (assimilation), 33, p. 627 (occlusive glottale). 
15 Les lettres hautes (mustatiyāt) sont bs, d, t, z, ģ et q; les autres sont basses (mustafilāt). 
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Les lecteurs disent: ‘La connaissance pratique du point d'articulation d une 
lettre se réalise, en prononçant la hamza de liaison après laquelle viendra une 
lettre muette ou redoublée, ce qui est le plus clair, tout en restant attentif, ce 
faisant, aux caractéristiques de cette lettre’. 

Le premier point d' articulation est la cavité de la poitrine, pour le alif, puis 
le w et le y muets après une voyelle du même genretf. 

Le deuxième est l’ extrémité du gosier, pour T occlusive glottale et le h. 

Le troisième est le milieu du gosier, pour le ` le A sans points diacritiques. 

Le quatrième est! endroit le plus près du gosier par rapport à la bouche, pour 
le ġ et le bh, 

Le cinquième est le fond de la langue près du gosier et de la partie du palais 
qui est en dessus, pour le q. 

Le sixième est le fond de la langue un peu en dessous du point d' articulation 
du q et de ce qui est près du palais, pour le k. 

Le septième est le milieu de la langue, entre elle et le milieu du palais, pour 
le g, le š et le y. 

Le huitième est pour le d marqué d'un point diacritique, à savoir le début du 
bord de la langue et la partie qui touche les molaires du côté gauche; certains 
disent: du côté droit. 

Le neuvième est pour le l, à savoir le bord de la langue depuis sa partie la plus 
proche jusqu’ à son extrémité et ce qu’il y a entre elle et la partie qui touche le 
palais supérieur. 

Le dixième est pour le n, à savoir le bout de la langue, un peu en dessous du 
point d’articulation du (. 

Le onzième est pour le r, à savoir le point d'articulation du n, mais plus à 
l'intérieur au dos de la langue. 

Le douzième est pour le f, le d et le t, à savoir le bout de la langue et la base 
des incisives supérieures, en montant vers le palais. 

Le treizième est pour les sifflantes, le g, le s et le z, à savoir le bout de la langue 
et ce qui est un peu en dessus des incisives inférieures. 

Le quatorzième est pour le z, le t et le d, à savoir le bout de la langue et 
l'extrémité des incisives supérieures. 

Le quinzième est pour le f, à savoir l’intérieur de la lèvre inférieure et 
l'extrémité des incisives supérieures. 

Le seizième est pour le b, le m et le w, non celui de l allongement, à savoir 
entre les deux lèvres. 


16 C’est donc le cas des trois voyelles longues. 
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Le dix-septième est la cavité nasale, pour la nasalisation de l’ assimilation, du 
netdum muets. 

Dans an-Našr, il (Ibn al-Gazarī) dit: 

‘La hamza et le h ont en commun le point d’articulation, l’ ouverture et 
l abaissement; la hamza se distingue par la sonorité et l'intensité. 

Le ‘et le A ont aussi cela en commun; le A se distingue par le son doux et la 
constriction pure. 

Le ģ et le bont en commun le point d'articulation, l expiration, la hauteur 
et l'ouverture; le ġ se distingue par la sonorité. 

Le ģ, le š et le y ont en commun le point d'articulation, l’ ouverture et 
l abaissement; le ģ se distingue par l'intensité; avec le y, il a la sonorité en 
commun. Le $ se distingue par le son doux et la prononciation à bouche 
entrouverte; avec le y, il a en commun la constriction. 

Le d et le z ont en commun les qualités de la sonorité, d'expiration, de 
hauteur, d’occlusion; ils ont un point d’articulation distinct. Le d se distingue 
par l'allongement. 

Le (, le d et le t ont en commun le point d'articulation et l’ intensité; le f se 
distingue par l occlusion et la hauteur; avec le d, il a la sonorité en commun; le 
t se distingue par le son doux et avec le d il a l ouverture et l abaissement en 
commun. 

Le z, le det le t ont en commun le point d’ articulation et la constriction; le z 
se distingue par la hauteur et l’ occlusion; avec le d, il a la sonorité en commun; 
le t se distingue par le son doux et avec le d il a en commun l'ouverture et 
T abaissement. 

Le g, le z et le s ont en commun le point d'articulation, la constriction et 
le sifflement; le s se distingue par l occlusion et la hauteur; avec le s, il a en 
commun le son doux; le z se distingue par la sonorité; avec le s, il a l ouverture 
et l abaissement en commun. 

Si le lecteur prononce bien chaque lettre de façon détachée, en donnant à 
chacune son droit, qu’il s'emploie lui-même aussi avec soin à leur composi- 
tion, car de cette composition résulte ce qui ne se trouve pas à l’état séparé, 
en fonction de ce que les lettres ont comme voisinage: une autre de même 
genre ou une proche, une forte ou une faible, une emphatique ou une douce. 
En effet, la forte attire la faible, l emphatique l emporte sur la douce; si bien 
que la langue a de la difficulté à prononcer cela de façon juste, à moins d'un 
exercice intense. Celui qui fait très attention à la correction de la pronon- 
ciation à l’état de composition des lettres, parvient à la réalité de la psalmo- 
die’. 

Du poème de aë-Sayh ‘Alam ad-Dīn sur la psalmodie écrit de sa main, je 
transmets ceci: 
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‘Ne traite pas la psalmodie comme un allongement exagéré; * 

ou comme l'allongement de ce qui ne doit pas être allongé par 
guelgu'un qui s abandonne; 

ou comme si tu redoublais la hamza après l allongement; * 

ou comme si tu bafouillais la lettre comme celui qui est ivre; 

ou comme si tu prononçais la hamza, en faisant semblant de vomir, * 

car celui qui écoute s' enfuirait de dégoût. 

Chaque lettre a une balance: ne la surcharge pas * 

et n’en diminue pas le poids. 

Quand tu prononces une hamza, aborde-la avec douceur, * 

sans tre ni à bout de souffle ni hésitant. 

Allonge bien les lettres de l’ allongement, quand il y a un silence * 

ou une hamza, ô frère de la perfection! 


Remarque [le chant du Coran] 


Dans Gamāl al-gurrā”, il (as-Sahāwī) dit: ‘Dans la récitation du Coran, les 
gens ont introduit comme innovation les mélodies du chant (aswātal-ģinā'). 
On dit que la première chose qui a été chantée dans le Coran fut sa (*) 
parole: «ammā s-safinatu fa-kanat li-masākīna ya malūna ft l-bahri | Quant 
au bateau, il appartenait à des pauvres qui travaillaient sur la mer» (18, 
79). Ils ont tiré cela de leur façon de chanter ce que dit le poète (Imru'u l- 


Qays): 


‘Quant à al-Ģatāt!”, je le qualifierai 
d’une façon qui corresponde chez moi à quelque chose qu’il y a en lui’. 


Il (.) dit à propos de ceux-là: ‘Leur cœur est fasciné, ainsi que le cœur de ceux 
que leur état čmerveille". 

Parmi leurs innovations, il y a une chose qu’ils appellent le tremblement 
(at-tar īd); cela consiste à faire trembler la voix, comme celui qui tremble à 
cause du froid ou de la douleur. 

Il y en a une autre qu’ils appellent le saut (at-targīs); cela consiste à passer 
rapidement sur le silence d’une lettre muette, puis à s'échapper avec la 
voyelle, comme pour fuir en hâte. 


17 Ils agit d’un oiseau semblable au coq de bruyère. Il y en a deux espèces: le gatā kudri, un 


oiseau au plumage brun, au cou jaune, le dos et le ventre parsemés de taches blanches et 


noires. Le gatā ģūnī dont les plumes sont mélangées de blanc, de noir et de rouge. 
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Il y en une autre qui s'appelle le chant (at-tatrib); cela consiste à fredon- 
ner et à chanter le Coran, en allongeant en dehors des endroits prévus pour 
l'allongement et en augmentant l'allongement plus qu’il ne faut. 

Ily en a une autre qui s'appelle l affliction (at-tahzin); cela consiste à pro- 
céder avec un visage triste, en pleurant presque, avec humilité etsoumission. 

Il y a encore un genre qu’ ont inventé ceux qui se regroupent pour réciter 
tous ensemble d'une seule voix. Par exemple, à propos de sa (*) parole: 
«a-fa-lā ta'gilūna / ne réfléchissez-vous pas?» (2, 44), ils disent: a fa-la 
ta'gilūna, en supprimant le alif d’allongement; ou bien: 'gālu (o) āmannā 
/ ils disent: nous croyons’ (// 2, 14), en supprimant le wāw d’ allongement; 
alors qu'ils font l’ allongement lā où il n’y en a pas, pour que leur soit aplani 
le chemin qu’ils suivent. Il faut bien appeler cela manipulation des lettres 
(at-tahrīf y. 





Section 3: comment traiter isolément et regrouper les lectures 


Les ancêtres dignes de foi avaient l’ habitude de réaliser chaque lecture com- 
plète du Coran dans une seule recension. Ils ne mélangeaient pas une recension 
avec une autre, et cela jusqu’au cinquième siècle. Alors, apparut le regroupe- 
ment des lectures pour une seule récitation complète du Coran et c’est ainsi 
que s’est fixée cette façon de faire. Ils ne le toléraient que pour celui qui pre- 
nait les lectures une par une, réalisait parfaitement ses modalités et les récitait 
selon chaque lecteur complètement et séparément. Bien plus, lorsque le šayh 
avait deux rapporteurs, ils procédaient à la récitation complète selon chacun 
d eux. Et c’est ensuite qu’ils procédaient pour lui au regroupement, et ainsi 
de suite. 

Certains devinrent plus tolérants, en permettant de procéder à une réci- 
tation complète selon chacun des sept lecteurs autres que Nāfi' et Hamza. 
Ainsi procédaient-ils à une récitation complète d’après Oālūn, puis à une 
autre d’après War, puis à une autre d’après Halaf, puis à une autre, enfin, 
d’après Hallād, personne ne permettant de les regrouper, qu’ après cela. Certes, 
quand ils voyaient quelqu’ un qui traitait isolément, puis regroupait les lectures 
d’après un maître reconnu, après en avoir reçu la permission et en avoir été 
digne et qui voulait regrouper les lectures dans une récitation complète, ils ne 


18 Comme on le verra par la suite, regrouper les lectures (ģam') signifie lire le Coran, en 
comparant les différentes lectures, chaque fois qu’on trouve des variantes, le problème 
étant de savoir quand s’ arrêter dans la lecture pour ce faire. 
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lui prescrivaient pas de les traiter isolément, parce qu’ils savaient qu'il était 
parvenu aux limites de la connaissance et de la perfection. 

Les ancêtres dignes de foi ont deux opinions à propos du regroupement des 
lectures. 

Selon la première, le regroupement se fait sur la ‘lettre’ (bi-l-harf), à savoir 
on commence la lecture et quand on passe sur une parole qui comporte une 
variante, on la répète séparément jusqu’à ce qu’on ait épuisé (les variantes) 
gv elle contient; puis on s'arrēte sur elle, si elle se prête à un tel arrêt, sinon 
on la lie (au reste) en fonction du dernier procédé (adopté), jusqu’ à ce qu’on 
arrive à un arrêt. Si la variante concerne deux paroles, comme dans le cas de 
l'allongement délié, on s'arrête sur la seconde, pour prendre en compte les 
variantes, après quoi, on passe à ce qui vient ensuite. Telle est la façon de faire 
des égyptiens; elle est plus fiable au niveau de la performance et plus facile pour 
celui qui l entreprend; cependant, elle sort de la splendeur de la récitation et 
de la beauté de la lecture. 

Selon la seconde, le regroupement se fait sur l’ arrêt (bi-l-waqf), à savoir on 
commence la lecture de celui qu’on a mis en premier, jusqu’ à ce qu’on s' arrēte 
à une pause; puis, on recommence avec le lecteur suivant, jusqu’au même 
arrêt; puis on recommence et ainsi de suite jusqu’ à épuisement (des lectures). 
Telle est D opinion des syriens; elle est plus difficile pour la présence d' esprit et 
pour T exposition; elle demande plus de temps et réclame plus d' espace. 

Certains procèdent au regroupement sur le verset (bi-l-aya), selon cette 
façon de faire. 

Abū l-Hasan al-Qayÿäti mentionne, dans son poème et dans l'explication 
qu'il en donne, sept conditions pour celui qui regroupe les lectures; en fait, 
elles se ramènent à cinq: 

la première : un bon arrêt; 

la seconde : une bonne reprise; 

la troisième: une bonne performance (de la récitation); 

la quatrième l absence de combinaison. Lorsque quelqu'un récite (la recen- 
sion) d'un lecteur, il ne passera pas à la lecture d’un autre, tant qu’il n’ aura pas 
fini ce qu’il y a dans celle-là. S'il le fait, le maître ne P interpellera pas, mais il lui 
fera signe de la main; s’il ne comprend pas, il dira: ‘Tu n’ as pas encore fini’. S'il 
ne comprend toujours pas, le maître insistera, jusqu’ à ce qu’il réalise; et s’il en 
est incapable, il le lui dira; 

la cinquième: l observation de l’ordre des lecteurs, en commençant par celui 
avec lequel les auteurs ont commencé dans leurs écrits; aussi commencera-t- 
on par Nāfr' avant Ibn Katīr et par Oālūn avant Wars. 

Ibn al-Gazarī dit: ‘Il est juste de dire que cela n’est pas une condition, mais 
que c’est recommandé. Cependant, | les professeurs que nous connaissons ne 
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considèrent comme expert que celui dont la préséance s'impose d’ elle-même. 
Certains tenaient compte, dans le regroupement des lectures, de la correspon- 
dance. Aussi commengait-on par le raccourcissement!?, puis on montait au 
degré supérieur, et ainsi de suite jusqu’à la fin des degrés de l'allongement. 
On commençait ensuite par l’ allongement le plus saturé, puis on descendait 
jusqu’au raccourcissement. On ne peut suivre cela gu' avec un maître compé- 
tent et d’une grande présence d’esprit. Avec un autre, on ne suivra qu’un seul 
ordre’. 

Il ajoute : ‘Celui qui procède au regroupement (des lectures) doit considérer 
les divergences qui se trouvent dans les recensions (ahruf), tant au point de 
vue des principes que des détails. Là où l'intervention est possible, il suffit que 
ce soit selon une seule modalité (waÿh}?°; et lā où elle ne l’est pas, cela pose 
problème. Si on peut la coordonner avec ce qui précède: à une parole, deux 
ou plus, sans qu’il n’y ait ni mélange ni combinaison, on se basera sur cela; 
si la coordination ne convient pas, on reviendra à l endroit initial, jusqu’ à ce 
qu'on ait épuisé toutes les modalités, sans rien négliger, sans procéder à une 
combinaison et sans répéter ce qui a été déjà introduit. En effet, le premier cas 
est interdit, le deuxième est répréhensible et le troisième est un défaut’. 

Quant à la lecture comportant une falsification et au mélange d'une lecture 
avec une autre, l'explication à leur sujet viendra dans le chapitre suivant. 

Quant aux lectures, aux chaînes, aux voies de transmission et aux modalités 
(awģuh), il n appartient pas au lecteur den laisser de côté et d'en négliger 
quoi que ce soit. Ce serait un défaut en ce qui concerne la perfection de la 
transmission; ce qui n’est pas le cas pour les modalités, car elles sont au choix; 
en effet, quelque modalité qu’il utilise, elle est suffisante pour lui dans telle 
transmission?!. 

Quant à la quantité à lire au moment dela saisie, ceux de la première période 
de l'islam ne dēpassaient pas dix versets pour qui que ce fût; quant à ceux qui 
vinrent après, ils considéraient la personne en fonction de sa capacité de saisie. 

Ibn al-Gazari dit: ‘La performance établie, dans le cas de la lecture isolée, 
est de saisir un cent vingtième du Coran; et dans le cas du regroupement, un 


19 Voir le Chapitre 32, p. 61554. 

20 Nous hésitons sur le sens précis de waÿh / awģuh | wuģūh ici et par la suite que nous tra- 
duisons de la façon la plus neutre par ‘modalité/s’. On a proposé le sens de ‘version/s. Au 
chapitre 39, p. 975, nous avons la définition suivante: 'al-wuģūh est l'expression polysé- 
mique employée dans plusieurs sens, comme T expression umma. 

21 C’est à partir de là qu est énoncée plus loin la distinction entre la différence obligatoire 
et la différence permise (voir p. 656). 
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deux cent quarantième. Les autres n’ont fixé aucune limite à ce sujet. Tel est le 
choix de as-Sahāwī. 

J'ai abrégé ce chapitre où j'ai arrangé des citations prises dans ce qu'ont dit 
les imāms lecteurs. Il s’agit d’un chapitre important dont a besoin le lecteur, 
tout comme le traditionniste a besoin de la même chose en ce qui concerne la 
science de la Tradition prophétique. 


Remarque 1 [pas d'autorisation nécessaire pour rapporter et faire réciter 
le Coran] 


Ibn Hayr invoque le consensus général selon lequel personne ne peut trans- 
mettre une tradition de la part du Prophète (.), tant qu’il n’en a pas une 
chaîne de rapporteurs, même s’il en avait l’ autorisation (iģāza)?”. En est-il 
de même pour le statut du Coran ? Est-ce que personne ne peut transmettre 
ou faire réciter un verset, tant qu'il ne l’a pas récité sous le contrôle d'un 
maître ? Je ne vois pas de tradition à ce sujet. Et à cela il y a une raison, à 
savoir que l'attention portée à la performance des expressions coraniques 
est plus forte que celle qu’on porte à celle des expressions de la tradition pro- 
phétique. Et le fait que ce ne soit pas imposé comme condition au sujet du 
Coran doit avoir une raison, à savoir que son imposition comme condition se 
vérifie pour la tradition prophétique uniquement par peur Ou entre dans la 
tradition ce qui n’en fait pas partie ou qu’on fasse dire au Prophète (.) ce qu’il 
n’a pas dit, alors que le Coran a été bien conservé et bien reçu, est passé de 
main en main et a été rendu facilement accessible. Voilà ce qui est évident. 


Remarque 2 [pas d'autorisation nécessaire pour enseigner le Coran] 


L'autorisation de la part du maître n’est pas une condition pour permettre 
d entreprendre de faire lire et de communiquer (le Coran). Donc, il est per- 
mis à celui qui connaît de lui-même qu’il est compétent d'entreprendre cela, 
même si personne ne lui en a donné l'autorisation. Telle était l’ opinion des 
premiers ancêtres et des pieuses personnes du début de l'islam. Il en est ainsi 
pour toute science, pour faire réciter le Coran et pour délivrer une opinion 
juridique, contrairement à ce que font croire les ignorants qui pensent que 
cette autorisation est une condition. Cependant, les gens n’acceptent que 
(s’il y a) l'autorisation. En effet, la compétence de la personne n est géné- 





22 Pour les aspects techniques et juridiques de al-iÿäza, on pourra consulter EI, 111, 1971, 
pp. 1046-1047. 
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ralement pas connue de celui qui veut apprendre d'elle le Coran, puisqu'il 
fait partie des débutants ou des gens semblables, à cause de l'insuffisance 
de leur niveau en la matière. Or l enquête au sujet de la capacité, avant 
l'apprentissage du Coran, est une condition. Si bien que l'autorisation est 
considérée comme étant le témoignage du maître au sujet de la compétence 
en faveur de celui qui est ainsi autorisé. 


Remarque 3 [la compensation financière de l’ autorisation] 


Beaucoup de maîtres lecteurs ont l'habitude de refuser l’ autorisation, s'ils 
ne prennent pas de l'argent en compensation; or cela n’est pas permis 
d’après le consensus général. Bien plus, s’il connaît l’ aptitude du candidat, 
il est obligé de donner l'autorisation; et s’il connaît le manque d'aptitude, 
cela lui est interdit. L'autorisation ne fait pas partie de ce qui est compensé 
par de l'argent; donc il n’est pas permis d'en prendre à cette occasion, car 
l'autorisation n’est pas tarifée. 

Selon les Fatāwā de Sadr ad-Din Mawhüb al-Gazari, un de nos compa- 
gnons, on interrogea ce dernier au sujet d’un maître qui demanda quelque 
chose à? étudiant pour son autorisation. Est-ce que T étudiant doit l amener 
devant le juge pour le forcer à accorder l'autorisation ? Il répondit: ‘Le maître 
n’est pas tenu d'accorder l'autorisation et il n’est pas permis qu’il touche un 
salaire pour cela’ 

On l’interrogea également au sujet d'un homme à qui le maître avait 
accordé ľ autorisation de faire réciter. Puis, il devint évident qu’il nr avait pas 
de religion et le maître prit peur à cause de sa négligence. Est-ce qu’il devait 
revenir sur son autorisation ? Il répondit: L'autorisation n’est pas annulée 
par le fait qu’il n’est pas religieux’ | Quant au fait de prendre un salaire 
pour l’enseignement dispensé, cela est permis. Car on trouve dans al-Buķārī 
(Sahih, 10 198-199) :'Le Livre de Dieu est ce qui mérite le plus qu’on prenne 
un salaire (pour l'enseigner}. On dit que si cela lui incombe, ce n’est pas 
permis; tel est le choix de al-Halīmī. On dit aussi que ce n’est absolument 
pas permis et tel est l avis de Abū Hanīfa, en fonction de la tradition de Abū 
Dāwūd (Sunan, 3/453—454) de la part de Ubāda b. as-Sāmit qui enseignait le 
Coran à un des pauvres de la mosguče?3. Alors, il lui offrit un arc. Le Prophète 
(.) lui dit: ‘Si ça te fait plaisir qu’ on te le passe autour du cou comme un collier 
de feu, accepte-le’ 


23  Ahlas-suffa:les gens du banc, c’est-à-dire, les pauvres assis devant la mosquée, au temps 


du Prophète. 
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Ceux qui le permettent répondent qu’il y a à redire à propos de sa chaîne 
de transmission. D’ autre part, il entreprit de l enseigner de son propre gré, 
donc il n avait droit à rien; mais ensuite, on lui offrit cela à titre de com- 
pensation, donc il ne lui était pas permis de le prendre, à la différence de 
celui qui stipule avec l'intéressé une assistance (iģāra), avant de lui prodi- 
guer l’enseignement. 

Selon al-Bustan de Abū l-Layt, T enseignement se présente de trois fa- 
çons; la première, l enseignement en vue de la remise des comptes?4 dont 
on ne retire aucune compensation; la deuxième, l’enseignement pour un 
salaire ; et la troisième, l’enseignement sans aucune condition préalable; si 
donc on fait un cadeau, on l’ acceptera. Le premier type est rétribuable à la 
façon du travail des prophètes; quant au deuxième, on diverge à son sujet; 
mais, ce qui prévaut, c’est qu’il est permis; et le troisième est permis, selon le 
consensus général, parce que le Prophète (.) enseignait les gens etilacceptait 
les dons’. 


Remarque 4 [la façon de faire de Ibn Bashān] 


Lorsque Ibn Bashān*5 répétait au lecteur une chose qu’il avait laissée de 
côté et qu’il ne connaissait pas, il la notait chez lui à sa charge. Et quand 
le lecteur avait terminé la lecture complète et lui demandait l’ autorisation 
(d'enseigner), il l’interrogeait sur ces passages (qu’il avait notés). S'il les 
connaissait, il lui donnait l'autorisation ; sinon, il le laissait entreprendre une 
autre lecture complète. 


Remarque 5 [divergence et différence] 


Celui qui veut réaliser les lectures et pratiquer les règles de la récitation 
des recensions (huruf) doit mémoriser un livre complet qui le mettra en 
présence de la divergence des lecteurs et de la distinction entre la différence 
obligatoire et la différence permise**. 





24  li-l-hisba: est-ce une référence à yawm al-hisāb (le jour du jugement et de la remise des 
comptes)? Dans ce cas-lā, on prodiguerait l’enseignement gratuitement, pour acquérir 
des mérites en vue du jour du jugement. 

25 C'est ce qui est écrit dans le manuscrit; mais, il serait plus correct d’écrire Ibn Bashān avec 
un b (NdE). 

26 Ibn al-Gazari dit: ‘Sache que la distinction entre les deux différences, l’ obligatoire et la 
permise, réside dans le fait que la différence des lectures, des chaînes et des voies de 
transmission constitue une différence au niveau du texte et de la transmission. Donc, si 
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Remarque 6 [la récitation, don fait à l’ homme] 


Ibn as-Salah dit dans ses Fatāwā: 'La récitation du Coran est une faveur que 
Dieu accorde à l’homme. C'est un fait que cela n’a pas été donné aux anges 
et, à cause de cela, ils sont avides de l entendre de la part des hommes’ 


le lecteur en nēgligeait quelque chose, cela constituerait un défaut de transmission. Par 
conséquent cela et son contraire est obligatoire pour la perfection de la transmission. Par 
contre, il n’en est pas ainsi pour la différence des modalités (awģuh), puisgv elle relève du 
domaine du choix, si bien que quelque modalité gu adopte le lecteur, elle est satisfaisante 
pour telle transmission de la recension; il ne s’agit donc pas d’une négligence de quoi 
que ce soit par rapport à la transmission de la recension; par conséquent cette modalité 
et son contraire sont permis dans la récitation’ (extrait de an-Našr) (NdE). Cet extrait est 
déjà cité plus ou moins dans les mêmes termes à la page 649. 
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Les bonnes manières (al-ādāb) pour la récitation 
du Coran et pour celui qui le récite 


Un groupe de savants a consacré à ce sujet un ouvrage à part; et parmi eux, il 
y a an-Nawawī avec al-Tibyan. Il mentionne dans cet ouvrage, ainsi que dans 
Šarh al-Muhaddab et dans al-Adkār, tout un ensemble de bonnes manières. Je 
vais les résumer ici, en ajouter le double et les expliquer question par question, 
pour en faciliter la compréhension. 


Question 1 [la récitation fréquente et complète du Coran] 


* [Le principe de la récitation] 
Il est recommandé de lire et de réciter le Coran de nombreuses fois. Il (*) dit, 
en louant celui dont c’est l’ habitude: «Ils récitent les versets de Dieu durant la 
nuit» (3, 112). 

Dans les deux Recueils de la tradition authentique (al-Buķārī 9/73; Muslim 
1/558—559), à la tradition de Ibn Umar, on trouve: 'On n’enviera personne, sauf 
dans deux cas: un homme à qui Dieu a donné le Coran et qui le pratique nuit 
et jour...l. 

At-Tirmidī (Sunan 5/53) rapporte à partir de la tradition de Ibn Mas‘üd: ʻA 
qui lit une seule lettre du Livre de Dieu sera attribué une bonne action et cette 
bonne action équivaut à dix de ses semblables’. 

Il (Sunan 5/54—56) cite aussi, à partir de la tradition de Abū Sand, ce que le 
Prophète (.) dit, à savoir: ‘Le Seigneur ($) dit: Celui que le Coran et l'évocation 
de moi-même détournent de me demander (quelque chose), je lui donnerai 
bien mieux que ce que je donne aux quémandeurs. L excellence de la Parole 
de Dieu par rapport à tout langage est comme I excellence de Dieu par rapport 
à toute sa création’. 

Muslim (Sahih 1/153) cite ceci, à partir de la tradition de Abū Umāma: 'Rēci- 
tez le Coran, car il se présentera, au jour de la résurrection, comme intercesseur 
pour ceux qui le possèdent 


1 Et le texte continue ainsi: '... et un homme à qui Dieu a accordé la richesse et qui la dépense 


nuit et jour. 
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Al-Bayhagīcite ceci, à partir de la tradition de 'Āiša:'La maison dans laquelle 
on récite le Coran apparaît aux habitants du ciel comme les étoiles aux habi- 
tants de la terre. 

Il cite également ceci, à partir de la tradition de Anas: Tlluminez vos de- 
meures avec la prière et la récitation du Coran! 

Il cite encore ceci, à partir de la tradition de an-Nu'mān b. Bašīr: ‘Le meilleur 
acte de culte de ma communauté est la récitation du Coran’. 

Il cite aussi ceci, à partir de la tradition de Samura Ibn Gundub: ‘Toute 
personne qui invite, aime qu’on vienne à son banquet; or le banquet de Dieu 
est le Coran: ne le désertez pas". 

Il cite enfin ceci, à partir de la tradition de ‘Ubayda al-Malikī? qui remonte 
jusqu’à Muhammad (marfū'), par l'intermédiaire d'un compagnon qui dit ce 
qu'il a vu et entendu de lui (mawgūf): ‘Ô gens du Coran! Ne vous conten- 
tez pas d’avoir le Coran à votre chevet, mais récitez-le vraiment nuit et jour, 
diffusez-le et réfléchissez sur ce qu'il contient; peut-être, obtiendrez-vous le 
succès’. 


* [La récitation exagérée] 
Les ancêtres dignes de foi avaient des habitudes en ce qui concerne la quantité 
dans la récitation (du Coran). Voici ce qui revient le plus souvent sur la fré- 
quence de la récitation: celui qui récite le Coran huit fois d’un bout à l’autre, 
le jour et la nuit, quatre fois de nuit et quatre fois de jour; ensuite vient celui 
qui récite le Coran quatre fois d’un bout à l’autre, le jour et la nuit, ...; puis, 
viennent trois fois, deux fois et une fois. 


* [La récitation modérée] 
isa critique cette façon de faire. Ibn Abt Dāwūd (Musnad 6/920 et n9) cite 
ce que dit Muslim Ibn Mibräq, à savoir: Je dis à ‘isa: Il y a des hommes dont 
certains récitent le Coran deux ou trois fois en une nuit. Elle répondit: Ils le 
rēcitent sans le réciter. J étais debout avec D Envoyé de Dieu (.) durant la nuit 
de la complétudeë. Il récitait al-Baqara 2, Al Imrān 3, an-Nisā 4 et il ne passait 
jamais sur un verset contenant la joie d’une bonne nouvelle, sans invoquer 
Dieu et la désirer, ni sur un verset contenant une intimidation, sans invoquer 


Dieu et demander sa protection! 


2 Ecrit ainsi dans les manuscrits A, *, S; dans les autres, nous avons al-Makkī, mais les deux ne 
sont pas exacts. Il s’agit de ‘Ubayda al-Mulaykī ou al-Amlūkī (NdE). 

3 A savoir la nuit du 14 du mois ou la nuit la plus longue de l'hiver qui est la plus longue de 
l’année (NdE). 
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A la suite de cela, on trouve: ‘celui qui récite le Coran d’un bout à l’autre en 
deux nuits, ..., puis vient: ‘celui qui récite le Coran d’un bout à l’autre en trois 
nuits, ..., ce qui est bien. 

Des groupes (de savants) (Abū ‘Ubayd al-Qāsim b. Sallām, Ishāq b. Rāha- 
wayh, etc ...) répugnent aux lectures d'un bout à l’autre en moins de cela, en 
raison de ce que Abū Dāwūd (Sunan, 2/76, 78—79) et at-Tirmidī (Sunan, 5/64) 
rapportent, en l’authentifiant, de la tradition de ‘Abd Allāh b. ‘Amr qui remonte 
jusqu’à Muhammad (marfū'): ‘Qui récite le Coran en moins de trois (nuits), ne 
le comprend pas. 

Ibn Abt Dāwūd et Saīd b. Mansūr citent, par le truchement d’un compagnon 
témoin de ce qu’a dit et fait Muhammad (mawgūf), ce que dit Ibn Mas‘üd, à 
savoir: ‘Ne récitez pas le Coran en moins de trois (nuits) 

Abū ‘Ubayd cite d’après Mu‘äd b. Gabal le fait que ce dernier répugnait à 
réciter le Coran en moins de trois (nuits). 

Ahmad (Ibn Hanbal)+ et Abū ‘Ubayd citent ce que dit Sa'īd b. al-Mundir, — 
et il n'y en a pas d’autres -, à savoir: Je dis: O Envoyé de Dieu! Réciterai-je le 
Coran en trois (nuits)? Il répondit: Oui, si tu le peux’ 

Il y a ensuite: ‘celui qui lit le Coran d’un bout à l’autre en quatre (nuits) ...; 
puis en cinq, puis en six, puis en sept. Telle est la façon de faire la plus équilibrée 
et la meilleure et c’est ainsi que procédaient la majorité des compagnons et les 
autres. 


* [La récitation modulée] 

Les deux Šayh-s (al-Buhārī, Sahih, 9/95; Muslim, Sahih, 2/814) citent ce que dit 
"Abd Allāh b. ‘Amr, à savoir: 'L Envoyé de Dieu (.) me dit: Récite le Coran en 
un mois. Je répondis: J'ai davantage de force. Il dit: Récite-le en dix (nuits). Je 
répondis: J'ai davantage de force. Il dit: Récite-le en sept et ne va pas en deçà’ 

Abū ‘Ubayd et d’autres citent, par le truchement de Wāsi' b. Hibbān, de la 
part de Qays b. Abt Sa‘sa‘a, — et il n’y en a pas d’autres -, ce que dit ce dernier, 
à savoir: ‘Ô Envoyé de Dieu! En combien de temps dois-je réciter le Coran ? 
Il répondit: En quinze (nuits). Je répondis: Je me trouve plus fort que cela. Il 
répondit: Récite-le en un vendredi’. 

Il y a ensuite: ‘celui qui récite le Coran d’un bout à l’autre en huit (nuits), ...; 
puis, en dix, puis, en un mois, puis, en deux mois. 

Ibn Abt Dāwūd cite ce que dit Makhül, à savoir: ‘Les plus forts compagnons 
de l Envoyé de Dieu (.) récitaient le Coran en sept (nuits); certains, en un mois; 
d’autres, en deux mois; d’autres, enfin, en davantage de temps. 


4 Cette tradition n’est pas repérable dans son Musnad. 
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Dans al-Bustan, Abū l-Layt dit: ‘Le lecteur doit réciter le Coran d’un bout à 
l’autre deux fois par an, s’il ne peut pas faire davantage’. 

Al-Hasan b. Ziyād (al-Lu’lu’ī) rapporte ce que dit Abū Hanifa, à savoir: ‘Qui 
récite le Coran deux fois l’ an, accomplit son devoir; car le Prophète (.), P année 
de sa mort, le présenta deux fois à Gibril’ 

Un autre dit: ‘Il est blāmable de retarder la récitation du Coran d’un bout à 
l'autre à plus de quarante jours, sans excuse; c’est ce que prescrit Ahmad (Ibn 
Hanbal). En effet, ‘Abd Allāh b. ‘Amr demanda au Prophète (.) en combien de 
temps on devait réciter le Coran d’un bout à l’autre. Il répondit: En quarante 
jours’. C'est ce que rapporte Abū Dāwūd (Sunan, 2/79). 

Dans al-Adkar, an-Nawawi dit: ‘On préfère dire que cela change en fonction 
des personnes. En effet, celui à qui, grâce à la subtilité de son intelligence, 
apparaissent des nuances et des connaissances (spéciales), qu’il se limite à 
la quantité de lecture moyennant laquelle il obtiendra une compréhension 
parfaite de ce qu’il récite. Il en est de même pour celui qui s emploie à répandre 
la science, à délivrer des sentences ou à d’autres réalités importantes relatives 
à la religion et au bien du commun des gens: qu’il se limite à une quantité de 
récitation grâce à laquelle il ne manquera pas à ce qui est préparé pour lui et il 
n’en supprimera pas la perfection. S'il n’est pas de ceux qui viennent d’être 
mentionnés, qu’il en augmente la quantité autant qu’il le peut, sans jamais 
sortir de la limite (au-delà de laquelle) c’est l ennui ou la précipitation dans 
la récitation! 


Question 2 [oubli du Coran] 


Oublier le Coran est un grave péché. C’est ce que déclare an-Nawawī dans ar- 
Rawda et ailleurs, à l occasion de la tradition de Abū Dāwūd (Sunan 1/226—227) 
et d’un autre: ‘On me présenta les péchés de ma communauté; et je n ai pas vu 
de péché plus grand que celui d’un homme auquel on donna une sourate ou 
un verset du Coran et qui, ensuite, les oublia’. 

Il (Abū Dāwūd, Sunan 2/107) rapporte également cette tradition :‘Qui rēcite | 
le Coran, puis l’oublie, rencontrera Dieu, le jour de la résurrection, amputé. 

Et dans les deux Recueils de la tradition authentique (al-Buķārī 9/79; Muslim 
1/545), on trouve: ‘Liez-vous par contrat avec le Coran ! Par Celui dont l’ âme de 
Muhammad est dans sa main! Il est plus prompt à s' échapper que le chameau 
entravé’. 
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Question 3 [récitation du Coran et pureté] 


Il est recommandé de faire les ablutions pour réciter le Coran, parce qu'il s’agit 
de la meilleure des évocations. Il (.) trouvait répréhensible qu’on évoque Dieu 
sans ētre pur, comme il est attesté dans la Tradition prophétique. 

Imām al-Haramayn (al-Guwaynī) dit: ‘l n’est pas répréhensible pour celui 
qui a déféqué de réciter le Coran, car il est attesté que le Prophète (.) | le réci- 
tait après avoir déféqué. Dans Šarh al-Muhaddab, il (an-Nawawī) dit: Ouand 
quelqu'un est en train de réciter et que se présente à lui l'envie d' évacuer 
des vents, il interrompra la récitation jusqu’ à qu’ils soient complètement sor- 
tis. Quant à celui qui a un écoulement de sperme et à celle qui a des pertes 
menstruelles, il leur est interdit de réciter le Coran. Certes, il leur est per- 
mis de regarder le recueil coranique et de le faire passer sur le cœur. Quant 
à celui qui a la bouche souillée, réciter le Coran est pour lui blāmable. On 
dit que c’est interdit, tout comme toucher le recueil coranique avec la main 
sale’ 


Question 4 [le lieu de la récitation] 


Il est prescrit de réciter le Coran dans un lieu propre et la mosquée est le 
meilleur. Certains trouvent blāmable de le réciter au bain et en route. An- 
Nawawī dit: ‘Selon nous, cela n’est blāmable dans aucun des deux endroits’. 
Il ajoute : ‘Aë-Sa‘bi trouve blāmable de le lire aux latrines et au moulin, pendant 
qu'il tourne! Il dit: ‘Cela est une exigence de notre école’ 


Question 5 [l attitude de la récitation] 


Il est recommandé de s'asseoir, en prenant la direction de la prière, humble- 
ment, dans le calme et la dignité et en baissant la tête. 


Question 6 [la propreté de la bouche pour réciter le Coran] 


Il est prescrit de se nettoyer les dents par souci de dignité et de pureté. Ibn 
Māģah (Sunan 1/106) rapporte, de la part de ‘Ali, qui a entendu le Prophète 
dire cela (mawgūf) et de la part de al-Bazzār, avec une excellente chaîne de 
transmission qui remonte jusqu’au Prophète (marfū'), ce qui suit: ‘Vos bouches 
sont des chemins pour le Coran; | prenez-en donc soin avec le cure-dents’. 
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Ouant ā moi, je dis gue si on interrompait la rēcitation du Coran, pour y 
revenir peu aprēs, la recommandation de dire la formule: Je me rēfugie en Dieu 
contre aš-Šaytān, le lapidable’ entraînerait également un nouvel usage du cure- 
dents. 


Question 7 [la formule du refuge en Dieu avant la récitation] 


Il est prescrit de prononcer la formule : Je me réfugie en Dieu contre aš-Šaytān, 
le lapidable’ avant la récitation. Il (*) dit: «Quand tu récites le Coran, cherche 
protection en Dieu contre aš-Šaytān, le lapidable» (16, 98); c’est-à-dire, quand 
tu veux le réciter. 

Certaines gens sont d’avis de prononcer la formule après la lecture, selon le 
sens apparent du verset; d’autres pensent qu’elle est obligatoire, en fonction 
du sens apparent de l'impératif. 

An-Nawawi dit: ‘Si l’on passe auprès de gens, on les saluera et on reviendra 
à la récitation et si l’on répète la formule de protection, c’est bien! Il ajoute: 
‘La modalité choisie est la suivante : Je me réfugie en Dieu contre aš-Šaytān, le 
lapidable’. Un groupe d'ancētres dignes de foi ajoutent: ‘Celui qui entend et qui 
sait”. Fin de citation. 

Selon Hamza, elle est: | Je cherche protection, ‘nous cherchons protection 
et ‘j'ai cherché protection. L'auteur hanafite de al-Hidāya (‘Ah b. Abt Bakr b. 
‘Abd al-Galīl) l’a choisie à cause de sa conformité avec ! expression coranique. 

Selon Hamid b. Qays, c'est: Je me réfugie en Dieu le Puissant (al-qadir) 
contre aš-Šaytān, le perfide (a/-ģādir). 

Selon Abū s-Sammāl: Je me réfugie en Dieu le Fort (al-qawiyy) contre aš- 
Šaytān, le tentateur (al-gawiyy). 

Selon certaines gens: Je me réfugie en Dieu le Sublime (al-‘azim) contre aš- 
Šaytān, le lapidable (ar-ragim). 

Selon d’autres: Je me réfugie en Dieu contre aš-Šaytān, le lapidable (ar- 
raģīm). Dieu est Celui qui entend et qui sait (al-‘alim)®. Il y a encore d’autres 
formulations. 

Dans son Gāmi” al-Hulwānī dit: ‘Il n’y a pas de limite fixée à laquelle on 
sg arrēterait pour la formule de protection: l’allonge qui veut et qui veut la 
raccourcit. 


5 I faut noter que toutes ces formules qu’on vient de citer suivent en arabe les règles de 
ľ assonance. 
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Et dans an-Našr de Ibn al-Gazarī: ‘Le choix des imāms lecteurs est de pro- 
noncer cette formule à haute voix. On dit aussi gu on la prononce à voix basse 
dans tous les cas; sauf pour al-Fātiha 1, dit-on’. Il ajoute : ‘On a opté pour le choix 
(de sa prononciation) à voix haute. Et Abū Šāma a posé pour cela une condi- 
tion nécessaire, | à savoir que puisse l'entendre quelqu'un qui serait présent 
Il ajoute: ‘Et cela parce que prononcer à haute voix la formule de protection, 
c’est montrer le signe de la récitation, tout comme prononcer à haute voix la 





formule: ‘Me voici, 6 Dieu! Me voici! et les formulations de ‘Dieu est le plus 
grand, durant la fête. 

Parmi ses avantages, il y a le fait que celui qui l’ entend, écoute la récitation 
depuis le début, si bien que rien ne lui échappe. Lorsque la formule est pro- 
noncée à voix basse, l’ auditeur n’en sait rien, si ce n’est après avoir manqué 
une partie de la récitation. C’est en ce sens que se fait la démarcation entre la 
récitation pour la prière et en dehors d elle, 

Il continue : ‘Les modernes divergent sur le sens à donner à sa prononciation 
à voix basse. Pour l’ensemble, cela signifie la discrétion: il faut la prononcer 
de façon à ce qu’on l’entende soi-même. On dit: cela revient à la cacher en la 
mentionnant dans son cœur sans la prononcer. Il continue: ‘Si on interrompt 
la récitation, parce qu’on en est détourné, ou à cause d’un propos étranger, 
même si c’est pour répondre à une salutation, on recommencera la formule; 
s’il s’agit d'un propos qui se rattache à la lecture, on ne la répètera pas’. Il 
continue: ‘Est-ce que c’est un devoir traditionnel communautaire ou person- 
nel, si bien que si un groupe récitait le Coran ensemble, la récitation de la 
formule par un seul membre du groupe suffirait, tout comme dans le cas de 
la formule : ‘Au nom de Dieu... à l’occasion du repas, ou non? Je ne vois pas 
de prescription à ce sujet. Apparemment, c’est la deuxième hypothèse (devoir 
personnel) qui vaut. En effet, le but poursuivi est de préserver celui qui lit et 
de le protéger en Dieu contre la malice de aš-Šaytān. Or pour cela la pronon- 
ciation de la formule de l’un ne suffit pas pour un autre’. Fin du propos d'Ibn 
al-Gazarī. 


Question 8 [la formule: ‘Au nom de Dieu...] 


Que l’on veille à lire la formule :‘Au nom de Dieu …” au début de chaque sourate, 
à l'exception de Barāa 9. En effet, la majorité des savants pensent qu’il s’agit 
d’un verset et si on n’en tient pas compte, on laisse de côté une partie de la 
lecture complète, selon l avis de la majorité. Lire cette formule au cours d’une 
sourate est également recommandé, c’est ce que prescrit aš-Šāfi ī, selon ce que 
transmet al-‘Abbädi. 
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Les lecteurs disent: ‘Cela est requis, quand on lit, par exemple: «La science 
de l'heure revient à lui» (41, 47) et: «C'est lui qui a fait croître des jardins» 
(6, 141), parce qu’il serait répugnant de mentionner cela après la formule de 
protection, ce qui pourrait faire croire que le pronom (lui) a comme antécédent 
aë-Saytan’. 

Ibn al-Gazarī dit: ‘Peu nombreux sont ceux qui s opposent à commencer 
par les versets de la moitié de Barā'a g. Abū l-Hasan as-Sahāwī s’est prononcé 
clairement pour y dire la formule : ‘Au nom de Dieu..”; al-Ga‘barï le contredit’ 


Question 9 [la formulation de l'intention et la récitation] 


La récitation du Coran n’a pas besoin de la formulation d’une intention, 
comme les autres évocations. Cependant, si on la fait à la suite d’un vœu, en 
dehors de la prière, il faut formuler l'intention du vœu ou de l’ obligation, même 
si l’on avait précisé le temps. Et si on omettait de le faire, ce ne serait pas licite; 
c’est ce que transmet al-Qamüli dans a/-Gawāhir. 


Question 10 [la modulation du Coran] 


Il est prescrit de moduler (at-tartīl), en récitant le Coran. Il (*) dit: «Module le 
Coran d’une belle modulation» (73, 4)%. 

Abū Dāwūd (Sunan 2/104) et un autre rapportent que Umm Salama qualifie 
la récitation du Prophète (.) de récitation commentée mot à mot.” 

Selon al-Buķārī (Sahih 9/91), on interrogea Anas à propos de la récitation 
de l Envoyé de Dieu (.) et il répondit: ‘Elle procède par allongements:. Puis, il 
rēcita: «Au nom de Dieu, le Clément, le Miséricordieux» (1, 1), en allongeant 
Allāh | Dieu, puis ar-rahman | le Clément, | puis ar-rahīm / le Miséricordieux. 

Dans les deux Recueils de la tradition authentique (al-Buķārī 9/88; Muslim 
1/563-564), selon Ibn Mas‘üd, un homme lui dit: Je récite la ‘partie séparée’8 
du Coran dans une seule unité de prière’ Il répondit: ‘Avec une rapidité com- 
parable à celle de la récitation de la poésie ? Il y a des gens qui récitent le Coran, 


6 Par modulation, on veut dire déclamer le Coran distinctement, d' une voix douce et en 
appuyant sur chaque mot. 

7 Le texte dit: harfan harfan | lettre par lettre. 

8 Partie du Coran qui commence, selon les uns, à al-Huģurāt 49, selon d’autres, à al-Gatiya 45 
ou al-Qital 47 ou Qaf 50 et va jusqu’ à la fin du Coran (Kazimirski). 
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sans qu'il ne dépasse leurs clavicules. Alors que, lorsqu'il s'établit dans le cœur 
et s’y enracine, il porte du fruit. 

Dans Hamalat al-Qurän, Al-Āģurrī cite ce que dit Ibn Mas‘üd, à savoir: 
‘Ne le secouez pas comme on secoue un palmier chargé de dattes. Ne vous 
dēpēchez pas à le réciter avec la rapidité de la récitation hâtive de la poésie; 
mais arrêtez-vous à ses merveilles; avec lui, stimulez votre cœur. Que le souci 
d' aucun d’entre vous ne soit de finir la sourate’ 

Il cite également ceci, à partir de la tradition | de Ibn ‘Amr qui remonte 
jusqu’au Prophète (marfū'): '[Le jour de la rēsurrection]?, on dira à celui qui 
possède le Coran: Récite et monte dans les degrés, tout en le modulant comme 
tu le modulais dans le monde. Ta demeure sera celle du dernier verset que tu 
étais en train de réciter’. 

Dans Šarh al-Muhaddab, il (an-Nawawī) dit: ‘Soyez d'accord pour réprimer 
l exagération dans l'accélération (de la lecture). 

On dit: ‘La récitation modulée d’une section vaut mieux que la récitation 
non modulée de deux sections dans le même temps! 

On dit: ‘La modulation est recommandée pour la méditation, parce qu’elle 
manifeste mieux la vénération et le respect et qu’elle a davantage d’ influence 
sur le cœur; voilà pourquoi elle est recommandée pour le non arabe qui n’en 
comprend pas le sens’. Fin de citation. 

Dans an-Našr (Ibn al-Gazarī), il y a: ‘On diverge (à propos de la question sui- 
vante): est-ce qu’il est mieux de moduler une petite quantité de récitation ou 
de réciter à la hâte une grande quantité? Un de nos imäms a bien répondu, en 
disant : La récompense de la récitation modulée est d'une valeur plus sublime, | 
tandis que celle de la récitation abondante est numériquement plus impor- 
tante, parce que pour chaque lettre sont prévus dix bienfaits’ 

Dans al-Burhan de az-Zarkaëi, il y a: ‘La perfection de la modulation est 
dans l emphase des expressions du Coran et dans la distinction de ses lettres 
et non dans l'assimilation d'une lettre dans une autre. On dit que cela est la 
moindre des choses. La plus parfaite, c’est de réciter le Coran en suivant son 
contexte; si donc on récite une menace, | expression sera celle de celui qui se 
sent menacé et si on récite un passage où l’on rend gloire, l expression sera 
celle de la glorification’. 


9 Ne se trouve pas dans le manuscrit A (NdE). 
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Question n [mēditation, réflexion et prières jaculatoires dans la 
récitation] 


Il est prescrit de réciter le Coran, tout en méditant et en réfléchissant, car 
tel est le but suprême et la requête la plus importante, car c’est ainsi que 
s'ouvrent les cœurs et que s'illuminent les intelligences. Il (*) dit: «Un Livre 
que nous avons fait descendre vers toi, béni, pour qu’ils méditent ses ver- 
sets» (38, 29). Il dit: «Ne méditent-ils pas le Coran?» (4, 82). La spécificité 
de cela réside dans le fait d'employer son intelligence à réfléchir au sens 
de ce qu'on est en train de prononcer, si bien qu’on comprend le sens de 
chaque verset, qu’on tient compte des ordres et des interdictions et que l’on 
croit en l'acceptation de tout cela. Donc, s’il s'agit de ce dont on n’a pas 
été capable dans le passé, on s’excusera et on demandera pardon; si on ren- 
contre un verset de miséricorde, on se réjouira et on en fera la demande; 
un verset de châtiment, on éprouvera de la compassion et on recherchera la 
protection; un verset de transcendance, on proclamera la transcendance et 
la sublimité (divines); un verset d’invocation, on s’humiliera et on fera une 
requête. 

Muslim (Sahih 1/536) cite ce que dit Hudayfa, à savoir: ‘Une nuit, je priais 
avec le Prophète (.). Il commença par al-Baqara 2 et la récita; puis, il continua 
avec an-Nis 4 et la récita; puis, avec Al Imrän 3 et la récita; il récitait, en 
prenant son temps. Lorsqu'il passait à un verset contenant la louange, il louait; 
à un verset avec une demande, il demandait; et à un verset avec une recherche 
de refuge, il prononçait la formule: Je me réfugie en Dieu ..””. 

Abū Dāwūd (Sunan 1/381), an-Nasāī (Sunan 2/223) et d’autres encore rap- 
portent ce que dit ‘Awf b. Malik, à savoir: ‘Une nuit, je veillais avec le Prophète 
(.). Il se leva et récita la sourate al-Baqara 2 et il ne passait pas à un verset de 
miséricorde, sans s’arrêter pour en faire la demande; à un verset de châtiment, 
sans s'arrêter et prononcer la formule: ‘Je me réfugie en Dieu ..””. 

Abū Dāwūd (Sunan 1/386) et at-Tirmidī (Sunan 5/370) rapportent la tradi- 
tion suivante : ‘Qui récite : «Par le figuier et l'olivier » (95, 1), jusqu’ à la fin, | qu’il 
dise: Certes, je suis de ceux qui témoignent de cela. Celui qui récite: «Non! Je 
jure par le jour de la résurrection!» (75, 1), jusqu’à la fin: « N’ aurait-il pas celui- 
là le pouvoir de rendre la vie aux morts?» (75,40), qu il dise: Certes! Et celui qui 
récite : « Par ceux qui sont envoyés … » (77,1) et qui arrive à: «Et à quel discours 
croiront-ils après cela?» (7,185), qu'il dise: Nous croyons en Dieu’. 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad 1/232) et Abū Dāwūd (Sunan 1/384) citent, 
d’après Ibn 'Abbās, le fait que lorsque le Prophète (.) récitait: «Loue le nom 
de ton Seigneur, le Très-Haut» (87, 1), il disait: ‘Que soit loué mon Seigneur, le 
Très-Haut". 
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At-Tirmidī (Sunan 5/321) et al-Hākim citent ce que dit Gäbir, à savoir que 
T Envoyé de Dieu (.) fit une sortie | contre ses compagnons; en effet, il leur 
récita la sourate ar-Rahmān 55 du début jusqu’à la fin et ils se turent. Il leur dit: 
Je Pai déjà rēcitče aux djinns, la nuit des djinns, et ils ont réagi bien mieux que 
vous: chaque fois que j' arrivais à sa parole: «Quel est donc celui des bienfaits 
de votre Seigneur que, vous deux, vous nierez?» (55, 13, etc ...), ils disaient: 
Nous ne nierons rien de tes bienfaits, ô notre Seigneur. A toi la louange”. 

Ibn Mardawayh, ad-Daylami, Ibn Abt d-Dunyā, dans od Dua, et d'autres 
encore citent, avec une chaîne de transmission très faible, de la part de Gābir, 
le fait que le Prophète (.) récita : «Lorsque mes serviteurs t interrogent à mon 
sujet, je suis proche ...» (2, 186), il dit: O Dieu! Tu as ordonné l'invocation et 
tu t'es engagé à y répondre. Me voici, ô Dieu, me voici! Me voici, tu nas pas 
d’associé, me voici! La louange, la bénédiction et le règne t'appartiennent! 
Tun as pas d'associč! Je témoigne que tu es singulier, un et impénétrable. Tu 
nas pas engendré et tu nas pas été engendré. Tu nas personne qui t égale. Je 
témoigne que ta promesse est vraie, que ta rencontre est vraie, que le Jardin est 
vrai, que le Feu est vrai, que D Heure arrive, sans aucun doute à son sujet, et que 
tu ressusciteras ceux qui sont dans les tombeaux'!0 

Abū Dāwūd (Sunan 1/402) et un autre citent ce que dit W&il b. Huģr, à savoir: 
J'ai entendu le Prophète (.) réciter: «... ni de ceux qui s' ēgarent» (1, 7) et dire: 
Āmīn, en allongeant le son de sa voix’. 

At-Tabarānī le cite également avec T expression: ‘... et dire: Amin trois fois’ 
Al-Bayhagī aussi le cite avec l’ expression: *... et dire ` Mon Seigneur, pardonne- 
moi. Ami. 

Abū ‘Ubayd cite, de la part de Abū Maysara, le fait que Gibril suggéra à 
l Envoyé de Dieu (.) (de dire): Amin, à la fin de al-Baqara 2. 

Il cite aussi, de la part de Mu‘äd b. Gabal, le fait qu’à la fin de la sourate al- 
Bagara 2, il disait: Āmīn. 

An-Nawawi dit: ‘Il fait partie des bonnes manières que, lorsqu'on récite un 
passage comme: «Les juifs disent que ‘Uzayr est fils de Dieu» (9, 30), ou bien 
comme : «Les juifs disent que la main de Dieu est fermée» (5, 64), on baisse la 
voix. C'est ainsi que faisait an-NaķaT. 


10 Noter que, comme il arrive souvent, cette tradition est farcie d’allusions au texte du Coran, 


en particulier à la sourate al-Ihlas 112. 
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Question 12 [la répétition d’un verset] 


Il n'y a pas de mal à répéter et à réitérer un verset. An-Nasāī et un autre 
rapportent, de la part de Abū Darr, que le Prophète (.) s'arrêtait sur un verset, 
en le répétant jusqu'à ce qu’il fasse jour, à savoir: «Si tu les châties ... Ils sont 
vraiment tes serviteurs » (5, 18). 


Question 13 [les pleurs et la tristesse durant la récitation] 


Il est recommandé de pleurer, en récitant le Coran, de s efforcer de pleurer, si 
on n'y arrive pas, d’être triste et humble. Il (*) dit: «Ils tombent sur leur face, 
en pleurant» (17, 109). 

Dans les deux Recueils de la tradition authentique (al-Buhaäri 9/94; Muslim 
1/551), il y a la tradition de la récitation de Ibn Mas‘üd chez le Prophète (.); on 
y trouve: ‘… Et alors, ses yeux ruisselaient de larmes’. 

Dans Šu'ab (al-iman) de al-Bayhagī, de la part de Sa‘ b. Mālik, avec une 
chaîne de transmission qui remonte jusqu’au Prophète (marfū'), il y a: ‘Ce 
Coran est descendu avec tristesse et affliction; donc, quand vous le récitez, 
pleurez et si vous ne pleurez pas, efforcez-vous de pleurer’ 

Il y a aussi une tradition de ‘Abd al-Malik b. Umayr, où manque le compa- 
gnon transmetteur (mursal), dans laquelle l Envoyé de Dieu (.) dit: Je vous 
récite une sourate; celui qui pleurera aura le Jardin; si vous ne pleurez pas, 
efforcez-vous de pleurer. 

Dans le Musnad de Abū Ya'lā, il y a la tradition suivante: Rēcitez le Coran 
avec tristesse, car il est descendu dans la tristesse’. 

Et selon at-Tabarānī: ‘La personne qui récite le mieux le Coran est celle qui, 
tout en le récitant, en devient triste’. 

Dans Šarh al-Muhaddab, il (an-Nawawī) dit: ‘Le moyen de provoquer les 
larmes est de penser à ce qu’on récite à propos de l’ intimidation, de la menace 
sévère, des pactes et des contrats; puis, de réfléchir sur la façon dont on les 
néglige. Si alors la tristesse et les pleurs ne se présentent pas, que l’on pleure 
sur leur manque, car c’est une infortune.. 


Question 14 [l embellissement de la voix pour la récitation] 


Il et traditionnel d’embellir et d’orner la voix pour la récitation, en vertu de 
la tradition suivante de Ibn Hibbān et d’un autre: | ‘Ornez le Coran avec vos 
voix! ; et selon une autre version, chez ad-Dārimī (Sunan 4/2194): Embellissez 
le Coran avec vos voix, car la belle voix augmente la beauté du Coran! 
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Al-Bazzār et un autre citent cette tradition: ‘La beauté de la voix est un 
ornement pour le Coran’. 

Il y a, à ce sujet, beaucoup de traditions authentiques. Si on n’a pas une belle 
voix, qu’on l’ embellisse autant que possible, mais sans abuser. 

Quant à la récitation sur des mélodies, aš-Šāfiī spécifie, dans al-Muhtasar"!, 
qu’il n’y a pas de mal à cela. Mais, selon la recension de ar-Rabī' al-Gīzī, cela 
est répréhensible. 

Ar-Rāfii dit: ‘L ensemble (des savants) disent que la récitation n’a rien de 
répréhensible, si ľ on suit ces deux opinions. Mais, que ce qui est rēprēhensible, 
c’est d’exagérer l'allongement et la saturation des voyelles, au point que soit 
engendré un alif à partir de la voyelle ‘a, un wāw, à partir de la voyelle ‘u’ et un 
y, à partir de la voyelle 'i'; ou de faire l assimilation lā où il n’y a pas lieu de la 
faire. Si l’on n arrive pas jusque lā, il n’y a rien de répréhensible’ 

Dans Zawā'id ar-Rawda, il (Ibn Qadi 'Aģlūn) dit: ‘Il est vrai que l’ exagération, 
selon le point de vue mentionné, est une chose interdite à cause de laquelle le 
lecteur se corrompt et pèche l’ auditeur, parce qu’on abandonne ainsi la juste 
manière de faire’ Il ajoute : ‘Voilà ce que veut dire aš-Šāfi ī par répréhensible’ 

Quant à moi, je dis qu’il y a une tradition à ce sujet, à savoir: Rēcitez le Coran 
avec les mélodies et les tons des arabes. Gardez-vous d'employer les mélodies 
des gens des deux Livres et des gens corrompus. Car viendront des gens qui 
chanteront!? le Coran comme ceux qui ont la voix nasillarde et comme les 
moines, sans dépasser leur gosier; leur propre cœur et celui de ceux que leur 
façon de faire émerveille sont fascinés’. C'est ce que citent at-Tabarānī et al- 
Bayhagī. 

An-Nawawī dit: Il est recommandé de demander de réciter le Coran à 
quelqu’ un qui a une belle voix et de l écouter attentivement, | en fonction de la 
tradition authentique; et il n’y a pas d'inconvénient à regrouper des gens pour 
la récitation, en la faisant alterner; c’est-à-dire, à ce qu’une partie du groupe 
récite un morceau et que l’autre partie en récite un autre à la suite’ 


Question 15 [la récitation avec emphase] 


Il est recommandé de réciter le Coran avec emphase, en raison de la tradition 
suivante de al-Häkim: ‘Le Coran est descendu avec emphase’. Al-Halīmī dit: 


11 C'est-à-dire, le Muhtasar réalisé par son disciple al-Muzanī (m. 264 / 877) qui divulgua sa 
doctrine. 


12 Ragga‘, c'est-à-dire, chanter, en faisant vibrer et résonner la voix au fond du gosier. 
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‘Cela signifie qu’on doit le réciter à la manière des hommes et non pas d'une 
voix timide comme font les femmes’ Il ajoute: ‘Et n entre pas dans ce cas le 
fait que soit répréhensible le glissement du son ‘a’ vers le son "éi (al-imāla) qui 
est le choix de certains lecteurs. Il est possible que le Coran soit descendu avec 
emphase; or, malgré cela, on permettra de procéder à ce glissement lā où cela 
convient. 


Question 16 [élever ou baisser la voix durant la récitation] 


Il y a des traditions qui requièrent qu’on recommande d'élever la voix pour 
la récitation et des traditions qui requièrent la discrétion et de baisser la 
voix. Parmi la première catégorie, il y a la tradition des deux Recueils de la 
tradition authentique (al-Buhārī 9/68; Muslim 1/545), à savoir: Dieu n écoute 
rien, comme il écoute un prophète à la belle voix qui psalmodie le Coran 
publiquement’. 

Dans la seconde catégorie, il y a la tradition de Abū Dāwūd (Sunan 2/57), 
de at-Tirmidī (Sunan 5/40) et de an-Nasāī (Sunan 5/80), à savoir: ‘Celui qui 
proclame à haute voix | le Coran est comme celui qui fait l aumône en public; 
celui qui récite secrètement le Coran est comme celui qui fait l aumône en 
secret. 

An-Nawawī dit: ‘On conciliera les deux, en disant qu’il vaut mieux cacher 
cela, quand on craint l'hypocrisie ou bien quand ceux qui prient ou jeūnent 
subissent quelque tort à cause de ce caractère public. Sinon, il vaut mieux 
que ce soit public, parce que c’est plus efficace; en effet, le bénéfice qu’on en 
retire parvient jusqu’à ceux qui écoutent et cela stimule le cœur de celui qui 
récite, concentre son intérêt sur la pensée, le prédispose à l'entendre lui-même, 
chasse le sommeil et accroît l’ ardeur. 

La tradition de Abū Dāwūd (Sunan 2/57), munie d'une chaîne authentique 
et provenant de Abū Sad, indique une telle conciliation: ‘L Envoyé de Dieu (.) 
s'était retiré dans la mosquée; il les entendit réciter le Coran à haute voix. Alors, 
il retira le rideau et dit: Est-ce que chacun de vous n’est pas en relation intime 
avec son Seigneur ? Ne vous dérangez donc pas mutuellement et que personne 
n élève la voix au-dessus de celle des autres dans la récitation! 

Certains disent: ‘Il est recommandé de réciter une partie en public et une 
autre en privé. En effet, celui qui récite en privé pourrait s ennuyer et alors il 
trouvera de la compagnie en public et celui qui récite en public pourrait se 
fatiguer et alors il se reposera en privé!’ 
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Question 17 [la récitation lue ou de mémoire] 


La récitation avec le recueil coranique vaut mieux que la récitation de mémoire. 
En effet, regarder le recueil est une observance religieuse requise. An-Nawawi 
dit: ‘C’est ce que disent nos compagnons, ainsi que les ancêtres dignes de foi; 
et je ne vois pas de divergence à ce sujet’ Il dit: ‘Si l’on disait: La différence est 
fonction de la différence des personnes. On choisira le mode de récitation avec 
le recueil coranique pour celui chez qui sont égales la modestie et la capacité 
méditative dans les deux modes de récitation avec le recueil ou de mémoire; et 
on choisira la récitation de mémoire pour celui dont la modestie devient ainsi 
parfaite et qui ajouterait même à la modestie et à la capacité méditative qu’il a, 
guand'il récite avec le recueil coranique; si l’on disait donc cela, ce serait une 
bonne opinion! 

Quant à moi, je dis que parmi les preuves de la récitation à l’aide du recueil 
coranique, il y a ce que citent at-Tabarānī et al-Bayhagī dans Šu'ab (al-iman), 
à partir de la tradition de Aws at-Tagafī, en remontant jusqu'au Prophète 
(marfū'): ‘La récitation de celui qui n'utilise pas le recueil coranique atteint 
mille degrés; celle de celui qui l'utilise double à deux mille degrés’. | Abu ‘Ubayd 
cite, avec une chaîne de transmission faible, la tradition de la supériorité de la 
récitation du Coran, en regardant sur le recueil, sur celle de celui qui récite 
de mémoire! ; elle est comme la supériorité de Pacte obligatoire sur l’acte 
surérogatoire. 

Al-Bayhagī cite d’après Ibn Mas‘üd, en remontant jusqu’au Prophète (mar- 
fu‘) : ‘Qui se réjouit d'aimer Dieu et son Envoyé, qu’il lise dans le recueil cora- 
nique’ Et il dit: ‘Cette tradition n’est pas reconnue (munkar). 

Il cite également, avec une bonne chaîne de transmission, toujours du 
même, qui remonte jusqu’au compagnon qui a entendu cela du Prophète 
(mawgūf): ‘Regardez toujours dans le recueil coranique! 

Dans al-Burhān, az-Zargašī relate ce que an-Nawawī a exploré comme opi- 
nions et il relate en plus de cela une troisième opinion, à savoir: ‘La récitation 
de mémoire est meilleure de façon absolue, c’est pourquoi Ibn ‘Abd as-Salām 
l'a choisie; en effet, elle inclut la méditation qui ne se trouve pas dans la réci- 
tation à l’aide du recueil coranique’ 


13  Nazaran, réciter en regardant le recueil est opposé à zahiran, réciter de mémoire. 
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Question 18 [l'incident en cours de récitation] 


Il (an-Nawawī) dit dans at-Tibyān: ‘Lorsque celui qui récite hésite, ne sachant 
plus ce qu’il y a après le passage sur lequel il s’est arrêté et demande à un autre, 
il faut qu’il se laisse bien guider par ce qui est transmis de la part de Ibn Mas‘üd, 
de an-Naķaī et de Bašīr b. Abt Mas‘üd qui disent : Lorsque quelqu'un interroge 
son frère au sujet d’un verset, qu’il récite ce qui précède, puis qv’ il se taise, sans 
demander le comment de ceci ou de cela, sinon, il compliquera les choses’. Fin 
de citation. 

Ibn Muģāhid dit: ‘Lorsque le lecteur a un doute au sujet d’une lettre, pour 
savoir s’il s’agit d’un tā” ou d'un ya’, qu’il lise ya”, car le Coran est masculin 
(mudakkar). S'il a un doute au sujet d’une lettre, pour savoir si elle est avec 
une occlusive glottale ou non, qu’il laisse de côté l occlusive glottale. S'il a 
un doute au sujet d'une lettre, pour savoir si elle est liée ou séparée, qu’il 
lise en la liant. S'il a un doute au sujet d’une lettre, pour savoir si elle est 
allongée ou raccourcie, qu’il lise en la raccourcissant. S'il a un doute au sujet 
d’une lettre, pour savoir si elle est vocalisée ‘a’ ou "2. qu’il lise avec un "a, car 
la première n’est nulle part une erreur, tandis que la seconde est parfois une 
erreur. 

Quant à moi, je dis: ‘Abd ar-Razzāg cite ce que dit Ibn Mas‘üd, à savoir: 
‘Lorsque vous divergez à propos de yā et de tā”, choisissez ya’: mettez le Coran 
au masculin (dakkirū l-OurānaY. Talab comprend par là que ce qui peut être 
mis au masculin ou au féminin, il est mieux de le mettre au masculin. On 
objecte, en disant qu’il est interdit de vouloir mettre au masculin ce qui n’est 
pas féminin en réalité, du fait de l abondance de tels cas mis au féminin dans 
le Coran, par exemple: «an-nāru wa'adahā llāhu | Dieu a préparé le feu» (22, 
72) ; «wa-ltaffati s-sāgu bi-s-sāgi | la jambe se crispe contre la jambe» (75, 29); 
«gālat lahum rusuluhum | leurs messagers leur dirent» (14, n).Ets’ilest interdit 
de vouloir (mettre au masculin) ce qui n’est pas réellement (féminin), ce le sera 
d'autant plus pour ce qui est réellement (féminin). Ils disent qu’il n’est pas 
juste de vouloir, lā où le masculin et le féminin sont possibles, faire prévaloir 
le masculin; par exemple, dans: «wa-n-nahla bāsigātin / les palmiers élancés » 
(50, 10); «a'ģāzu nahlin hāwiyatin | des troncs évidés de palmiers » (69, 7), on a 
mis au féminin, malgré qu’il eût été permis d'employer le masculin. Il (*) dit: 
«aģāzu nahlin munqa‘rin | des troncs de palmiers déracinés» (54, 20); «min 
aš-šaģari l-ahdari | de l'arbre vert» (36, 80). Ils disent que le sens n’est pas ce 
qu'on a compris, mais que le sens de 'dakkirū | rappelez (et non: mettez au 
masculin}, est celui de I exhortation et de l’ invitation, comme quand il (*) dit: 
«dakkir bi-l-Qur'ani | Rappelle avec le Coran» (50, 45); sauf qu’il (Ibn Mas‘üd) 
a omis la préposition bi., alors que le sens visé est: ‘Rappelez les gens avec le 
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Coran (dakkirū n-nāsa bi-l-Ģur'āni) ; c’est-à-dire, incite-les à l’ apprendre, pour 
qu'ils ne l’oublient pas. Mais, moi, je dis que le début de la tradition empêche 
de prendre (le verbe) dans ce sens. 

Al-Wāhidī dit: ‘l en est comme pense Ta‘lab. A savoir, lorsque l’ expression 
peut être mise au masculin et au féminin et qu’on n’a pas besoin, pour la mettre 
au masculin, d'aller à l encontre du recueil coranique, on la met au masculin, 
comme dans: «wa-lā yugbalu minhā šafā'atun | aucune intercession ne sera 
acceptée de personne » (2, 48). Il ajoute: ‘Ce qui montre qu’il en est ainsi, c’est 
que les compagnons de ‘Abd Allāh parmi les lecteurs de al-Kūfa, comme Hamza 
et al-Kisā'ī, étaient de cet avis. En effet, ils lisaient les choses de ce genre au 
masculin, comme: «yawma yašhadu ‘alayhim alsinatuhum | le jour où leur 
langue tēmoignera contre eux» (24, 24)!*; et cela concerne un (féminin) non 
réel. 


Question 19 [conversation, rire, amusement et distraction dans la 
récitation] 


Il est répréhensible d'interrompre la récitation pour converser avec quelqu’ un. 
Al-Halīmī dit :‘Et cela, parce que l’on ne doit pas préférer, à la Parole de Dieu, la 
parole d’un autre’. Al-Bayhagī le confirme avec ce qu’on trouve dans le Recueil 
de la tradition authentique (al-Buhār, 8/189): | ‘Lorsque Ibn Umar récitait le 
Coran, il ne parlait pas, tant qu’il m avait pas fini’. Il est également répréhensible 
de rire, de s amuser et de regarder ce qui distrait l’ attention. 


Question 20 [la récitation dans une langue non arabe] 


Il n’est absolument pas permis de réciter le Coran dans une langue non arabe 
(le persan), qu’on soit excellent en arabe ou non, pour la prière et en dehors de 
la prière. Et, selon Abū Hanīfa, cela est tout à fait permis. D’ après Abū Yūsuf et 
Muhammad (Ibn al-Hasan b. Farqad), cela est permis pour celui qui m excelle 
pas dans la langue arabe; cependant, dans Šarh al-Bazdawī, Abū Hanīfa serait 
revenu sur sa position. 

La raison de cette interdiction réside dans le fait que cela ferait disparaître 
linimitabilité du Coran qui est le but recherché. Selon al-Qaffāl, un de nos 
compagnons: ‘Le Coran en persan ne peut pas se concevoir’. On lui dit: ‘Alors 


14 Dans la version actuellement officielle, on lit au féminin tašhadu. 
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personne ne peut commenter le Coran! Il répondit: ‘Il n’en est pas ainsi, car, 
dans le commentaire, on peut produire une partie de ce que Dieu veut signifier, 
tout en étant incapable d'en produire une autre. Mais, quand on veut réciter le 
Coran en persan, il est impossible de produire tout ce que Dieu veut signifier, 
parce que la traduction consiste à remplacer une expression par une autre qui 
prend la place de la première; or cela n’est pas possible, contrairement au 
commentaire’. 


Question 21 [la lecture d’une version isolée] 


Il nest pas permis de réciter dans une version isolée (šādd). Ibn ‘Abd al Bar 
fait part du consensus général à ce propos. Cependant, Mawhüb al-Gazari 
mentionne que cela est permis en dehors de la prière, comme on fait pour la 
transmission de la tradition selon le sens. 


Question 22 [l’ordre de la récitation] 


Le mieux est de réciter selon l'agencement du recueil coranique. Il (an-Na- 
wawī) dit, dans Šarh al-Muhaddab: ‘C'est parce que son agencement a une 
raison d’être; qu’on ne l’abandonne pas, à moins qu’il n’y ait à ce sujet une 
règle canonique, comme pour la prière de l’aube du vendredi avec Alif Läm 
Mim 32 et Hal ata 76 et autres cas semblables. Si on séparait les sourates 
ou si on les inversait, ce serait permis, mais on laisserait de côté le meilleur’. 
Il dit: ‘Quant à la lecture de la sourate de la fin au début, on est d'accord 
pour l'interdire, car cela ferait disparaître certains aspects de l’inimitabilité du 
Coran et invaliderait la raison de l agencement. 

Quant à moi, je dis qu’il y a à ce sujet une tradition. At-Tabarānī cite, avec 
une excellente chaîne de transmission, le fait qu’on interrogea Ibn Mas‘üd au 
sujet d'un homme qui récitait le Coran à l'envers. Il répondit: ‘Celui-là a l'esprit 
à l'envers!’ 

Quant au mélange d’une sourate avec une autre, al-Halīmī pense que le 
laisser de côté fait partie des bonnes manières. En effet, | Abū ‘Ubayd cite, 
de la part de Sand b. al-Musayyab, le fait que l’ Envoyé de Dieu (*) passa près 
de Bilal, alors qu’il était en train de réciter, en prenant dans telle sourate 
et dans telle autre. Il lui dit: "O Bilal! Je suis passé près de toi, alors que 
tu récitais en prenant dans telle sourate et dans telle autre’ Il répondit: Je 
mélange ce qui est excellent avec ce qui est excellent’ Il dit: ‘Lis la sourate 
comme elle se présente’ ou ‘comme elle se déroule’ C’est une tradition où il 
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manque le compagnon (mursal), mais qui est authentique. Chez Abū Dāwūd 
(Sunan 2/395-396), elle est rattachée à Abū Hurayra, à l exception de tout 
autre. 

Abū ‘Ubayd la cite sous une autre forme: selon Umar, le client de Ġufra, le 
Prophète (.) dit à Bilal: ‘Lorsque tu récites une sourate, va d'un bout à l’autre’ 

Et il dit: Mu'ād nous a rapporté que Ibn 'Awn dit: J'ai interrogé Ibn Sīrīn 
au sujet de l’homme qui lisait deux versets d’une sourate, puis la laissait pour 
aller prendre dans une autre. Il répondit: Que chacun de vous craigne de pécher 
gravement, sans s’en rendre compte’. 

Il cite aussi ce que dit Ibn Mas‘üd, à savoir: ‘Lorsque tu as commencé une 
sourate et que tu veux la changer pour une autre, change-la pour: «Dis: Lui, 
Dieu, est Un» n2 et, une fois commencée, n’en change plus jusqu’ à la fin’. 

Il cite encore ce que dit Ibn Abīl-Huday|, à savoir: ‘Ils considéraient comme 
répréhensible le fait de réciter une partie d’un verset et de laisser l’autre partie’ 
Abū ‘Ubayd dit encore: ‘Selon nous, il est répréhensible de réciter des versets 
disparates, comme l’a interdit l Envoyé de Dieu (.) à Bilal et comme le déclare 
répréhensible Ibn Sirin. Quant à la tradition de ‘Abd Allāh, elle signifie, selon 
moi, que quelqu'un commence la sourate, tout en voulant | la terminer; puis, 
il lui semble bon d'en prendre une autre. Quant à celui qui commence la 
récitation, tout en voulant sauter d'un verset à un autre et abandonner ainsi 
la composition des versets du Coran, n’agit ainsi que celui qui n’a aucune 
connaissance, car si Dieu l’avait voulu, il aurait fait descendre ainsi le Coran’. 
Fin de citation. 

Al-Qadi Abū Bakr transmet le consensus général sur la non permission 
de réciter quelques versets de chaque sourate. Al-Bayhagī dit: ‘Le meilleur 
argument à ce propos, c’est de dire que cette composition du Livre de Dieu 
vient de la part du Prophète (.), lui-même T ayant reçue de Gibril. Donc il est 
mieux pour le lecteur de réciter selon la composition qui a été transmise. Ibn 
Sīrīn dit: La composition de Dieu est meilleure que la vôtre’. 


Question 23 [le mélange des recensions] 


Al-Halimi dit: ‘Il est prescrit d'accomplir jusqu’au bout toute recension (harf) 
attestée par un lecteur, du moment ou elle se présente comme tout ce qui est 
coranique’. Ibn as-Salah et an-Nawawi disent: ‘Lorsqu’ on commence la lecture 
d’un des lecteurs, il ne faut pas cesser (de réciter) selon cette lecture, tant que le 
discours est un tout lié ensemble; quand cet ensemble est fini, on peut réciter 
selon une autre lecture ; mais le mieux est de rester sur la première lecture pour 
la session en cours’. Un autre dit que c’est absolument interdit. 
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Ibn al-Gazarī dit: Ce qui est correct est de dire que si l’une des deux lectures 
est proche de l’autre, cela est strictement interdit; comme celui qui lirait: 
« fa-talaggā Ādamu min rabbihi kalimātin | Adam accueillit, de la part de son 
Seigneur, des paroles» (2, 37), avec les deux termes au nominatif (Adamu et 
kalimātun) ou à T accusatif (Adama et kalimätin), en prenant le nominatif de 
Ādamu dans la lecture d'un autre que celle de Ibn Katir et le nominatif de 
kalimātun dans sa lecture; et autres choses semblables qui ne sont pas permises 
en arabe et par la linguistique. Pour ce qui n’est pas ainsi, on distinguera entre 
le plan de la recension et ce qui ne l’est pas. Si c’est à la façon de la recension, 
c est également interdit, parce que c’est un mensonge au niveau de la recension 
et un mélange confus; si c’est au titre de la lecture, c’est permis’. 


Question 24 [le silence durant la récitation] 


Il est prescrit d'écouter la récitation du Coran, de cesser de faire du bruit et 
d’abandonnerla conversation au moment de la récitation. Il (*) dit: «Quand on 
récite le Coran, écoutez-le et taisez-vous; peut-être vous fera-t-on miséricorde» 
(7, 204). 


Question 25 [le verset de la prosternation] 


Il est prescrit de se prosterner, lors de la récitation du verset de la prosternation 
qui revient quatorze fois: dans al-Aaf (7,206), ar-Rad (13,15), an-Nahl (16, 49), 
al-Isr& (17,109), Maryam (19, 58) ; dans al-Haģģ, il y a deux prosternations (22,18 
et77), al-Furgān (25, 60), an-Naml (27, 26), Alif Lam Mon Tanzil (32,15), Fussilat 
(41, 38), an-Naģm (53, 62), Wa idā s-samāu nšaggat (84, 21), Igra” bi-smi rabbika 
(96, 19); quant à Sad (38, 24), il est recommandé de se prosterner, sans que ce 
soit une décision, c’est-à-dire, une chose sûre. D’autres ont ajouté la fin de al- 
Higr (15, 98); c' est ce que transmet Ibn al-Faras dans son Ahkām (al-Qur'an). 


Question 26 [les meilleurs moments de la récitation] 


An-Nawawī dit: ‘Les meilleurs moments choisis pour réciter le Coran sont ceux 
de la prière, puis la nuit; ensuite, est recommandée la dernière moitié (du jour), 
à savoir entre la prière du couchant et celle du soir. La meilleure partie du jour 
se situe après la prière de l’aube. Aucun moment n’est répréhensible, en raison 
d'un sens qu’il peut avoir. Quant à ce que rapporte Ibn Abī Dāwūd, de la part 
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de Ma‘an b. Rifā'a selon ses šayh-s, à savoir qu’ils déclarent répréhensible la 
récitation après la prière de l’ après-midi, en disant que ‘c'était le moment de 
P étude pour les juifs’ cela n’est pas recevable, car c’est sans fondement 

Parmi les jours, on choisira de préférence le jour de ‘Arafa (ode Dū l-Hiğğa), 
le vendredi, le lundi, le mercredi; parmi les dizaines, on choisira de préférence 
la dernière de Ramadān et la première de Dū l-Hiğğa; parmi les mois, on 
choisira de préférence Ramadān. Pour commencer la récitation, on choisira la 
nuit du vendredi et pour la finir, la nuit du mercredi. Ibn Abī Dāwūd rapporte 
que Utmān b. 'Affān procēdait ainsi. 

Le mieux est de conclure la récitation au début du jour ou de la nuit, 
en raison de ce que rapporte ad-Dārimī (Sunan, 4/2184), avec une excellente 
chaîne de transmission, de la part de Sa‘d b. Abt Waggās qui dit: ‘Lorsque la fin 
(de la récitation) du Coran coïncide avec le début de la nuit, les anges prient 
pour celui qui récite jusqu’au matin; et si elle coïncide avec la fin de la nuit, | 
ils prient pour lui jusqu’au soir. Dans al-Ihyë, il (al-Gazālī) dit: ‘La fin (de la 
récitation) a lieu, au début du jour, dans les deux unités de la prière de l’ aube; 
et, au début de la nuit, dans les deux unités de la prière prescrite du couchant. 
Et selon Ibn al-Mubārak: "H est recommandé de conclure (la récitation), en 
hiver, au début de la nuit, et en été, au début du jour. 


Question 27 [rassemblement à l’occasion de la fin de la récitation 
du Coran] 


Il et prescrit de jeûner le jour de la fin (de la récitation). C’est ce que cite Ibn Abī 
Dāwūd, de la part d'un groupe de suivants de la seconde génération, à savoir 
que (le lecteur) termine la récitation en présence de sa famille et de ses amis. 

At-Tabarani cite, de la part de Anas, que, lorsque ce dernier terminait (la 
récitation) du Coran, il réunissait sa famille et faisait une invocation. 

Ibn Abī Dāwūd cite ce que dit al-Hakam Ibn ‘Utayba, à savoir: Muģāhid 
et ‘Abda b. Abt Umāma m'envoyērent un message, disant: Nous t’ envoyons 
ce message, parce que nous voulons conclure (la récitation) du Coran et que 
l invocation est exaucée à l’occasion de cette conclusion’. 

Il cite encore ce que dit Muģāhid, à savoir: Ils se réunissaient lors de la 
conclusion de (la récitation) du Coran’; et il ajoute: ‘A cette occasion, descend 
la miséricorde’ 
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Question 28 [la formule: Dieu est le plus grand? dans la récitation] 


Il est recommandé de prononcer la formule: ‘Dieu est le plus grand! depuis 
ad-Duha 93 jusqu’à la fin du Coran, telle et la façon de réciter des mekkois. | 
Al-Bayhagī cite ceci, dans Šu'ab (al-īmān), ainsi que Ibn Huzayma par le tru- 
chement de Ibn Abt Bazza: J'ai entendu ‘Ikrima b. Sulaymān dire: J'ai récité 
auprès de Isma‘il b. ‘Abd Allāh al-Makkī et lorsque je suis arrivé à ad-Duha 93, il 
[m']a dit: Prononce la formule: ‘Dieu et le plus grand! jusqu’à la fin. J ai éga- 
lement récité auprès de ‘Abd Allāh b. Katīr et il ma ordonné la même chose’ Il 
ajoute: Jai récité auprès de Muģāhid et il m’a ordonné la même chose ` Muģā- 
hid fait savoir qu'il a récité auprès de Ibn ‘Abbas et qu’il lui a ordonné la même 
chose; Ibn ‘Abbas fait savoir qu’il a récité auprès de Ubayy b. Ka'b et qu’il lui 
a ordonné la même chose’. Tous les deux citent cela, en remontant jusqu’à un 
compagnon, témoin de ce ou a dit le Prophète (mawgūf). Puis, al-Bayhaqï le 
cite sous une autre forme, de la part de Ibn Abī Bazza, en remontant jusqu’au 
Prophète (marfu‘). Al-Hākim le cite sous cette forme, je veux dire en remontant 
jusqu’au Prophète, dans son Mustadrak, et il en garantit l authenticité. Cette 
tradition comporte de | nombreuses voies de transmission, selon al-Bazzī. 

Mūsā b. Harün dit: 'Al-Bazzī m'a dit que Muhammad b. Idrīs aš-Šāfi ī lui a 
dit: Si tu laisses de côté la formule: ‘Dieu est le plus grand! tu laisses de côté 
une des prescriptions tradtionnelles de ton Prophète’. Al-Hāfiz Imād ad-Dīn b. 
Katīr dit: ‘Cela requiert qu’il ait reconnu la tradition comme authentique’ 

Abū Als: al-Hamadānī rapporte, de la part de al-Bazzī, que l’origine de 
cela vient de ce que le Prophète (.) fut privé de la révélation et les polythéistes 
dirent: Muhammad est détesté de son Seigneur. Alors, descendit la sourate ad- 
Puhā 93 et le Prophète (.) prononça la formule: ‘Dieu est le plus grand". Ibn 
Katir dit: ‘Cela est rapporté avec une chaîne de transmission qu’on ne peut 
juger ni authentique ni faible’. 

Al-Halīmī dit: ‘La question de la formule: Dieu est le plus grand! réside dans 
la comparaison avec sa récitation à l’occasion du jeûne de Ramadan, à savoir 
que lorsque est accompli le nombre (de jours) de jeûne, on la prononce. De 
même, ici, on dit: Dieu est le plus grand", quand le nombre de sourates (requis) 
est complet’ Il ajoute : ‘La façon de faire consiste à s’ arrêter un peu après chaque 
sourate, en disant: Dieu est le plus grand!” Ainsi s'exprime Sulaym ar-Rāzī, 
un de nos compagnons, dans son commentaire coranique: ‘On prononcera 
la formule après chaque deux sourates, sans lier la fin de la sourate à cette 
formule, mais en les séparant par un silence’ Il continue: ‘Ceux qui, parmi les 


15 Absent du manuscrit A. 
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lecteurs, ne prononcent pas la formule ont comme argument que cela (peut 
être) un prétexte pour faire un ajout au Coran; car du fait de cette continuité 
régulière, on pourrait présumer qu’elle fait partie du Coran’. 

Dans an-Našr (Ibn al-Gazarī), il y a: ‘Les lecteurs divergent (pour savoir) 
où commencer à la prononcer: est-ce au début où à la fin de ad-Duha 93? 
Et où finir de la prononcer: est-ce au début ou à la fin de la sourate an-Nās 
114? Faut-il la lier avec le début ou la fin de la sourate, ou bien l’ en séparer? 
La divergence en tout cela repose sur un présupposé de base, à savoir: cette 
formule appartient-elle au début ou à la fin de la sourate? (On diverge aussi) 
sur l expression de cette formule; certains disent: ‘Dieu est le plus grand”; 
d'autres: ‘Il n’y a pas de divinité en dehors de Dieu et Dieu est le plus grand’, 
que ce soit pour la formule de la prière ou en dehors d'elle. C'est ce que 
déclarent as-Sahäwi et Abū Šāma.. 


Question 29 [l invocation après la récitation] 


Il est prescrit de faire une invocation après la fin (de la récitation), en vertu 
de la tradition de at-Tabarānī et d’un autre, de la part de al-Trbād b. | Sāriya, 
qui remonte jusqu’au Prophète (marfū'): ‘Qui finit de réciter le Coran, fera 
une invocation qui sera exaucée’ Et dans Šu'ab (al-iman), d’après une tradition 
de Anas qui remonte jusqu’au Prophète (marfu‘) : ‘A chaque fin de récitation 
complète, on fera une invocation qui sera exaucée’ Et encore, dans le même 
ouvrage, selon la tradition de Abū Hurayra qui remonte jusqu’au Prophète 
(marfū'): ‘Qui rēcite le Coran, loue le Seigneur, prie pour le Prophète (.) et 
demande pardon à son Seigneur, cherche sûrement le bien lā où il se trouve’ 


Question 30 [la récitation complète continue] 


Il est prescrit, quand on a achevé la récitation complète du Coran, d'en com- 
mencer une autre, après avoir fini, en vertu de la tradition | de at-Tirmidī (Sunan 
5/63) et d’un autre: 'L action que Dieu préfère, c’est l’arrivée pour repartir de 
celui qui parcourt le Coran du début jusqu’ à la fin: chaque fois qu’il arrive, il 
repart. Ad-Dānī cite, avec une excellente chaîne de transmission, de la part de 
Ibn "Abbas, selon Ubayy b. Ka‘b, le fait que, lorsque le Prophète (.) avait récité: 
«Dis: je me réfugie auprès du Seigneur des gens … » (114, 1-6), il recommençait 
par al-Hamd 1, puis il rēcitait al-Baqara 2 jusqu’ à: «Voilà ceux qui réussissent» 
(2, 5); ensuite, il prononçait l’ invocation de la fin de la récitation complète; 
après quoi, il se levait. 
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Question 31 [la répétition de la sourate 112] 


Selon al-Imām Ahmad (Ibn Hanbal) il est interdit de répéter la sourate al- 
Ihlās 112, à la fin de la lecture du Coran; cependant, les gens font le contraire. 
Certains disent: ‘La raison de cela réside dans le fait qu’il est mentionné que 
cette sourate équivaut à un tiers du Coran; donc ainsi on obtient (facilement)!6 
une récitation complète du Coran. Si l’on dit: il faut donc qu’on la lise quatre 
fois, pour obtenir deux lectures complètes du Coran!”, nous répondons: le 
but est d’être sûr d’avoir obtenu une lecture complète, soit celle qu’on récite 
effectivement, soit celle dont on obtient la récompense, en répétant la sourate 
en question’ Fin de citation. 

Quant à moi, je dis que le résultat de cela se réfère à ce qui forcément peut 
arriver comme défaut dans la récitation!8. Et de même que al-Halimi a comparé 
analogiguement la prononciation de la formule: ‘Dieu est le plus grand? à la 
fin de la récitation du Coran à la même formule qu’on prononce à la fin de 
Ramadan, de même il faut comparer la répétition de la sourate al-Ihlas u2 au 
fait de faire suivre Ramadān de six jours (de jeûne) au mois de Šawwāl (10° 
mois). 


Question 32 [la récitation pour le profit] 


Il est répréhensible de prendre le Coran comme un moyen de vivre dont on tire 
profit. 

Al-Āģurrī cite ceci, à partir de la tradition de Imrān b. Husayn qui remonte 
jusqu’au Prophète (marfu‘): ‘Qui récite le Coran, qu’il demande (quelque 
chose) à Dieu à cette occasion. Viendront des personnes qui liront le Coran 
pour demander aux gens (quelque chose) à cette occasion’. 

Al-Buhārī rapporte, dans son al-Tārīh al-kabir, avec une bonne chaîne de 
transmission, la tradition suivante: ‘Qui rēcite le Coran chez un pécheur pour 
lui soutirer quelque chose, sera dix fois maudit à chaque lettre’. 


16 C'est-à-dire, en la répétant trois fois. 

17 C'est-à-dire, une fois pour la lecture complète effective qu’on est en train de terminer et 
trois fois pour l'équivalent d’une autre lecture complète virtuelle. 

18 Autrement dit, toute récitation complète effective comporte quasi nécessairement quel- 
que défaut qui pourrait l’invalider; donc en répétant quatre fois cette sourate 112, on 
s'assure au moins la récompense d’une récitation complète virtuelle. 
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Question 33 [l oubli des versets] 


Il est répréhensible de dire: J'ai oublié tel verset, bien plus on me l’a fait 
oublier’, en vertu de la tradition des deux Recueils de la tradition authentique 
(al-Buķārī 9/85; Muslim 1/544) à propos de l’ interdiction de dire cela. 


Question 34 [la récitation en faveur du mort] 


Les trois Imāms sont d' avis que la récompense de la récitation parvient à celui 
qui est mort; notre avis est contraire, en vertu de sa (*) parole: «L'homme 
n'aura que ce qu'il aura acquis par ses efforts» (53, 39). 


Section: la citation coranique et chose du même genre 


La citation (implicite) (al-iqtibās) consiste à inclure dans la poésie ou dans la 
prose un passage du Coran, alors que cela n’en fait pas partie, sans dire à son 
sujet: ‘Dieu (*) dit’ ou autre chose de semblable, au point que cela n’est même 
plus une citation. Il est bien connu que, selon les mālikites, c’est interdit et 
qu'ils sont fortement opposés à celui qui pratique cela. Quant à ceux de notre 
école, les anciens et la majorité des modernes ne s’y opposent pas, malgré la 
divulgation de la citation à leur époque et l'usage qu’ autrefois en faisaient les 
poètes et en font toujours à présent. 

Un groupe de modernes s’y oppose. On interrogea à ce sujet aë-Sayh ‘zz ad- 
Din b. ‘Abd as-Salam: il le permettait. Il montrait cela, en citant ce qu’il (.) avait 
dit au sujet de la prière et du reste: Je tourne ma face...” jusqu’à la fin ; ainsi que: 
'O Dieu! fendeur du ciel qui fais de la nuit un repos, du soleil et de la lune, une 
mesure du temps (6, 96), solde ma dette et libère-moi | de la pauvreté’. Au cours 
d’un discours de Abū Bakr, nous trouvons: « Les injustes connaitront bientôt le 
destin vers lequel ils se tournent » (26, 227) et à la fin d’un propos de Ibn Umar: 
«Vous avez, dans T Envoyé de Dieu, un bel exemple» (33, 21).° Fin de citation. 

Tout cela montre qu'il est permis de faire une citation coranique, seulement 
là où on exhorte, où on loue et où on invoque, dans la prose; rien ne montre 
que ce soit permis dans la poésie; entre les deux il y a une (belle) différence. 
Al-Oādī Abū Bakr, le mālikite, déclare gu'inclure le Coran dans la poésie est 
répréhensible, tandis que cela est permis dans la prose. Al-Oādī Iyād pratique 


19 Le verset coranique commence par la-gad; dans la citation d’Ibn Umar, le (ām a été omis. 
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cela également pour la prose, dans plusieurs passages du discours (introductif) 

de a$-Sifa. Šaraf ad-Dīn Ismāfl b. al-Muqrÿ al-Yamani, auteur de Muhtasar ar- 
Rawda, dit, | dans l'explication de sa Badī'iyya??: ‘Ce qui vient du Coran est 2/721 
acceptable, alors que le reste est refusé, dans les discours, les exhortations et la 
louange du Prophète (.), de sa famille et de ses compagnons, même si cela est 

en vers’. 

Dans l’explication de la Badïiyya de Ibn Hiģša*!, il est dit: ‘Il y a trois 
catégories de citations: celle qui est acceptable, celle qui est licite et celle 
qui est refusée. La première concerne celle qu'on trouve dans les discours, les 
exhortations et les contrats. La deuxième concerne celle qu’on trouve dans les 
pièces de vers galants, dans les lettres et dans les récits. La troisième se divise en 
deux genres; le premier concerne ce que Dieu s’est attribué personnellement; 
nous nous réfugions en Dieu contre celui qui le ferait passer pour sien, comme 
on raconte à propos d’un des Banū Marwān qui avait consigné, dans une lettre 
patente dans laquelle se trouvait la plainte de ses ouvriers, cette citation : «Leur 
retour se fera vers nous * et ce sera à nous de les juger» (88, 25-26). Le second 
genre consiste à citer un verset pour se moquer; nous nous réfugions en Dieu 
contre une telle pratique, par exemple: 


Son clin d' œil suggéra à ses amants: * 

«Malheur! Malheur! à cause de ce qu’on vous a promis». (23, 39). 
Celui qui monte en croupe avec lui prononce derrière lui: * 

«Que fassent comme cela ceux qui agissent !»’. (37, 61). Fin de citation. 


Quant à moi, je dis que cette division est très bonne et j'y souscris. 

Aš-Šayh Tāģ ad-Din b. as-Subkī mentionne dans ses Tabagāt, au cours de 2/722 
la biographie de al-Imām Abū Mansür ‘Abd al-Oāhir b. Tāhir at-Tamīmī al- 
Baģdādī, un des grands šāfi'ites et même un des plus fameux, qu’il dit dans sa 
poésie : 


Ô toi qui pèches, transgresses et commets le crime; * 
puis, t' arrētes, te repens et reconnais ta faute, 
réjouis-toi de la Parole de Dieu dans ses versets: * 
S’ils cessent, on leur pardonnera ce qui est passé (8, 38). 


20 Cet ouvrage de rhétorique s'intitule: al-Farida al-ÿamia li-l-ma‘ani r-ra’ïa; il est écrit à la 
louange du Prophète et il contient toutes les figures de la rhétorique (NdE). 

21 Ils agit d'un écrit de 143 vers dont l’auteur, Ibn Hiÿÿa a donné ensuite une explication 
intitulée : Hizanat al-adab wa-ģāyat al-arab (NdE). 
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Il dit: L'utilisation par un tel maître comme Abū Mansür d'une citation 
comme celle-ci dans sa poésie est pertinente; en effet, elle manifeste une 
grande puissance, bien que les gens interdisent un tel usage. Peut-être que de 
la recherche de certains il résultera que ce n’est pas permis’?2. 

On dit qu’il n’y a que les poètes qui «divaguent dans chaque vallée» (26, 
225) et qui sautent sur les mots comme celui qui ne fait pas attention, pour 
faire cela. Or le maître, Abū Mansür, un des imāms de la religion, a fait cela. Le 
maître Abū l-Qāsim b. 'Asākir lui attribue ces deux vers. 

Quant à moi, je dis que ces deux vers ne sont pas un cas de citation coranique 
(implicite), puisque l’auteur déclare explicitement qu’il s’agit de la parole de 
Dieu; or nous avons déjà dit plus haut que cela est en dehors de ce cas. 

Quant à son frère, aš-Šayh Baba ad-Dīn, il dit dans Arūs al-afrah: ‘La pré- 
caution consiste à éviter tout cela et de (veiller à) ce que la Parole de Dieu et 
celle de son Envoyé soient exemptes de pareilles choses’. 

Quant à moi, je dis que j'ai vu que des imāms très célèbres utilisaient la 
citation coranique (implicite), par exemple, al-Imām Abu l-Qasim ar-Rāfti. 
Voici ce qu’il dit: il déclame cela dans ses Amālī et de grands imāms ľ ont 
rapporté: 

Le règne appartient à Dieu (// 22, 56) à qui les faces se soumettent (20, 11) * 
et chez qui les maîtres s’humilient. 

Il est le seul à jouir du règne et du pouvoir. * Ils ont péri ceux qui ont lutté 
contre lui et ils ont failli. 

Laisse-les avec leur prétention au règne, le jour de leur déception, * Ils 
sauront demain qui est le grand menteur (54, 26). 

Dans Šu'ab al-īmān, al-Bayhagī rapporte ce que dit son Šayh, Abū ‘Abd ar- 
Rahmān as-Sulamī, ā savoir: Ahmad b. Yazīd nous a dēclamē (ces vers) de lui: 


Demande ā Dieu sa faveur et crains-le. * 

Car la crainte de Dieu est la meilleure chose gue tu puisses obtenir. 
Dieu agit en faveur de gui le craint. * 

Il le pourvoira d'une façon sur laquelle il ne comptait pas (65, 3). 


Deux choses se rapprochent de la citation coranigue (implicite). 

La première consiste à réciter le Coran, en voulant l employer comme un dis- 
cours normal. An-Nawawī dit, dans al-Tibyān: Ibn Abt Dāwūd mentionne à ce 
sujet un avis contraire; il rapporte que an-Naķaī considère comme répréhen- 
sible le fait de prendre le Coran comme quelque chose qui proviendrait de ce 
monde’ 


22  Dansal-Tabagātaš-šāfi'iyya, nous avons yaģūzu sans la négation (NdE). 
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Il cite également le fait que Umar b. al-Hattāb rēcita, à Makka, à la prière 
du couchant: «Par le figuier et l olivier * Par le Mont Sinin» (95, 1-2), puis, il 
éleva la voix, en disant: « Par cette cité sûre!» (95, 3)*3. Il cite encore le fait que, 
d’après Hukaym b. Saïd, un homme de al-Muhakkima?4 alla trouver ‘AN, alors 
qu’il faisait la prière de l’ aube, et lui dit: ‘«Si tu es polythéiste, tes actions sont 
vaines» (39, 65); et ‘Alī lui répondit, tout en priant: «Sois patient. La promesse 
de Dieu est vraie. Que ceux qui ne croient pas fermement ne t ēbranlent pas» 
(30, 60). Fin de citation. 

Un autre (az-Zarkašī) dit: ‘Il est répréhensible de citer des paraboles du 
Coran; c’est ce que déclare al-‘Imäd an-Nīhī, disciple de al-Baģawī, comme le 
rapporte Ibn as-Saläh dans son Fawā'id ar-rihla’. 

La seconde consiste à donner une tournure coranique à la poésie ou à autre 
chose. C’est permis, sans aucun doute. On nous a rapporté que, lorsque aš-Šarīf 
Tagiyy ad-Din al-Husaynī mit en vers ce qu’il disait, à savoir?*: 


‘Sa réalité est une métaphore: si vous passez, * 
sans vous installer et sans y faire attention, ce sera facile. 
Qu'est-ce que la beauté d' une maison dont tu vois un ornement? (//17, 


93): * 
lorsque la terre tremble, elle disparaît, 


il eut peur d’avoir enfreint un interdit, en employant ces expressions cora- 
niques dans sa poésie. Alors, il alla chez Sayh al-Islām Tagiyy ad-Dīn b. Dagīg 
al-Īd, pour l'interroger à ce sujet. Il lui dēclama les deux vers. Il lui répondit: 
Dis: Qu'est-ce que la beauté d’une grotte ? Il répondit: ‘Ô mon seigneur! Tu 
m'as été utile en me donnant ton opinion’. 


Conclusion [la transgression des comparaisons coranigues] 


Dans al-Burhān, az-Zarka dit: ‘Il n’est pas permis de vouloir dépasser les 
comparaisons du Coran; c’est pour cela qu'est refusé ce que dit al-Harīrī, à 
savoir: ‘Il me fit entrer dans une maison plus étroite que l’arche (2, 248) et plus 


23 Ce qui veut dire que, tandis que les deux premiers versets ont été prononcés sur le ton 
de la prière, le troisième est prononcé sur le ton d'une exclamation de la conversation 
courante. Dans le cas de ‘Ali qui suit, le Coran est utilisé par les deux partenaires comme 
pur élément d’une conversation banale entre eux. 

24 Un des premiers groupes hāriģite qui s’ooposa à "Alī. 

25 Ces deux vers furent écrits à propos du tremblement de terre de 702 / 1302. 
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fragile (awha) que la demeure de l’araignée’ (29, 41). Quelle signification peut 
être plus éloquente que celle que Dieu a confirmée, grâce à six procédés, par 
exemple quand il dit: «Certes, la plus fragile des demeures est bien la demeure 
de l'araignée » (29, 41)? En effet, il a introduit inna (certes), il a employé le 
superlatif (awhana | la plus fragile), il l’a construit à partir de al-wahn (fragilité), 
il l'a annexé à un pluriel (al-buyüt / des demeures), il a déterminé le pluriel avec 
l'article (al-/ les) et il a mis le {am (bien) devant T attribut. 

Cependant, cela représente une difficulté dans le cas de sa (*) parole: 
«Certes, Dieu ne répugne pas à proposer comme comparaison un moucheron 
ou quelque chose de plus élevé» (2, 26), puisque le Prophète (.) a proposé la 
comparaison avec ce qui est inférieur | au moucheron, en disant: ‘Si le monde 
avait pour Dieu le poids de l'aile d'un moucheron!”. Quant à moi, je dis que 
certaines gens affirment, à propos de ce verset, que cela signifie «ou quelque 
chose de plus élevé» dans la vulgarité. Et d’autres interprètent cela, en disant 
que cela signifie ‘ou quelque chose d’ inférieur. Et ainsi cesse la difficulté. 


CHAPITRE 36 


Les expressions étranges du Coran (garibihi) 


Un nombre incalculable de personnes a consacré à ce sujet un ouvrage à part. 
Parmi eux, il y a Abū ‘Ubayda, Abū ‘Umar az-Zāhid et Ibn Durayd. Et parmi 
les ouvrages les plus célèbres, il y a le livre de al--Uzayzī?. Il a employé quinze 
années à le composer, le rédigeant avec son Šayh Abū Bakr b. al-Anbārī. Et 
parmi les meilleurs, il y a al-Mufradat de ar-Rāģib; Abū Hayyan est l’auteur 
d’un ouvrage sur ce sujet? résumé dans deux cahiers. 

Ibn as-Saläh dit: ‘Là où tu vois, dans les livres de commentaire coranique: 
‘Les spécialistes des significations disent cela veut dire ceux qui ont composé 
les livres sur les significations du Coran, comme az-Zaÿ5aÿ, al-Farrā', al-Ahfaš 
et Ibn al-Anbārī. Fin de citation. 

Il faut prêter attention à ce sujet; en effet, al-Bayhagī cite la tradition sui- 
vante de Abū Hurayra qui remonte jusqu’au Prophète (marfū): ‘Traitez le 
Coran à la façon des arabes (aribū)* et renseignez-vous au sujet de ses expres- 
sions étranges! Il cite aussi une semblable recension de la part de Umar, de 
Ibn Umar et de Ibn Mas‘üd, en remontant jusqu’à un compagnon témoin de 
ce que le Prophète a dit (mawgūf). 

Il cite encore, à partir de la tradition de Ibn ‘Umar, en remontant jusqu’au 
Prophète (marfū'): ‘Qui lit le Coran et le traite à la façon des arabes, pour 
chaque lettre lui seront attribués une vingtaine de bienfaits; qui le lit sans le 
traiter à la façon des arabes, pour chaque lettre lui seront attribués une dizaine 
de bienfaits’. 

Le traiter à la façon des arabes signifie connaître le sens de ses expressions; 
cela ne signifie pas la vocalisation au sens technique du terme, selon les gram- 
mairiens, à savoir le contraire de l'erreur grammaticale, parce que la lecture 
sans cela ne serait pas une lecture et elle ne serait donc pas récompensée. 
Celui qui se plonge dans cela doit vérifier, se référer aux livres des spécialistes | 
de cette discipline et s'abstenir de s'enfoncer dans l’ opinion personnelle. Ces 
compagnons, à savoir les arabes-pur-sang, les spécialistes de la langue les plus 
éloquents et ceux chez qui est descendu le Coran selon leur langue, se sont 


1 Mohammad Arkoun traduit par ‘les mots rares et obscurs’ (Lectures du Coran, Maisonneuve 
/Larose, 1982, p. VII). 

2 Ils agit de Nuzhat al-qulüb fī tafsīr ģarīb al-Qur'än al-‘aziz. 

3 Lettre de cet ouvrage est le suivant: Tuhfat al-arīb bimā fi l-Our'ān al-ģarīb. 

4 Parla suite, ce verbe araba signifiera aussi ‘analyser’. 
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arrêtés sur des expressions dont ils n’ont pas connu le sens et ils n'ont rien dit 
à leur sujet. 

Dans al-Fada’il, Abū ‘Ubayd cite, d’après Ibrahim at-Taymī, le fait que Abū 
Bakr as-Siddiq fut interrogé au sujet de sa parole: « fakihatan wa-abban | des 
fruits et des pâturages» (80, 31). Il répondit: ‘Quel ciel me couvrirait de son 
ombre et quelle terre me supporterait, si je disais, à propos du Livre de Dieu, ce 
que je ne sais pas ?. 

Il cite aussi, d’après Anas, le fait que Umar b. al-Hattab lut en chaire: «des 
fruits et des pâturages » (80, 31) et il dit: ‘Ces fruits, nous les connaissons; mais, 
qu'est-ce que les pâturages ?’ Puis, faisant un retour sur lui-même, il dit:‘Certes, 
il y a là une difficulté (kalaf)*, ô Umar". 

Il cite encore, par le truchement de Muģāhid, ce que dit Ibn Abbas, à savoir: 
Je ne savais pas | ce que signifiait: «Créateur ( fatiru) des cieux» (42, 1), jusqu’à 
ce que ne vinssent à moi deux bédouins en train de se quereller à propos d’un 
puits et que l’un d’eux ne dit: ‘C’est moi qui l'ai créé ( fatartuha) ; il voulait 
dire: ‘C’est moi qui l’ ai commencé”. 

Ibn Garir cite le fait selon lequel Saīd b. Gubayr fut interrogé à propos de sa 
parole: «et une tendresse (hanänan) de notre part» (19, 13); il répondit: J'ai 
interrogé Ibn 'Abbās à ce sujet et il n’a rien répondu à ce propos’. 

Il cite aussi, par le truchement de ‘Ikrima, ce que dit Ibn 'Abbās, à savoir: 
‘Non! Par Dieu! Je ne sais pas ce ou est hanänan (tendresse). 

Al-Firyābī cite ceci: Isrā'īl nous a rapporté: Sammāk Ibn Harb nous a rap- 
porté de la part de “Ikrima ce que dit Ibn "Abbas, à savoir: Je connais (le sens 
de) tout le Coran, sauf de quatre (passages): «gislinin / (un aliment fētide)» 
(69, 36), «wa-hanānan | (une tendresse)» (19, 13), «la-awwāhun | (humble) » 
(9, 14) et «wa-r-ragīmi | (ar-Ragīm) » (18, 9). 

Ibn Abt Hātim cite ce que dit Qatäda, à savoir: ‘Ibn 'Abbās dit: Je ne savais 
pas ce gue (signifiait) sa parole: «Notre Seigneur! Ouvre (iftah) entre nous et 
notre peuple, en vérité» (7, 89), jusqu’à ce que je n’entendisse ce que disait 
Bint Dī Yazan: Viens que je ť ouvre (ufātihka)! Elle voulait dire: Viens que je te 
querelle !. 

Il cite aussi, par le truchement de Muÿähid, ce que dit Ibn Abbas, à savoir: 
Je ne sais pas ce qu'est al-ģislīn (aliment fétide) (69, 36); mais, je pense que 
c est az-zaggūm (espèce de mets fait de crème et de dattes mêlées ensemble} 
(37, 62)%. 


5 Ce qui est synonyme de mašagga (NdE). 
6 Dans Coran 37, 62, nous avons Tarbre az-zaggūnr; il s’agit d’un arbre qui croît dans le pays 
de al-Gawr et dont le fruit semblable à la datte donne une huile employée contre certaines 
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Section 1 [Le détail des expression étranges du Coran] 


La connaissance de cette discipline est obligatoire pour le commentateur du 
Coran, comme cela sera dit à propos des conditions (que doit remplir) le 
commentateur. Dans al-Burhan, il (az-Zarkašī) dit: ‘Celui qui cherche à dévoiler 
cela a besoin de connaître la lexicographie, en ce qui concerne les noms, 
les verbes et les prépositions. Les grammairiens parlent de la signification 
des prépositions, compte tenu de leur petit nombre; on en prendra donc 
connaissance à partir de leurs ouvrages. Quant aux noms et aux verbes, on en 
prendra connaissance à partir des livres de lexicographie, le plus important 
étant celui de Ibn as-Sayyid”; il y a aussi at-Tahdib de al-Azharf, al-Muļkam 
de Ibn Sīdah?, al-Gāmi' de al-Qazzäz!, as-Sihäh de al-Gawharī, al-Bari' | de al- 
Fārābī'! et Maģma'al-bahrayn de as-Sāģānī. 

Parmi les traités sur les verbes, il y a le livre de Ibn al-Oūtiyya!?, celui de Ibn 
Tarīf!s, celui de as-Saragustī!* et parmi le plus complets, il y a le livre de Ibn 
al-Oattā5”, 

Quant à moi, je dis que le meilleur auquel on puisse se référer en la matière 
est ce qu’on a établi à partir de Ibn 'Abbās et de ses compagnons qui ont appris 
de lui. En effet, d’eux nous est parvenu ce qui embrasse complètement le com- 
mentaire des expressions étranges du Coran, avec des chaînes de transmission 
sûres et authentiques. Personnellement, je vais suivre ici ce qui nous est par- 
venu à ce sujet de la part de Ibn Abbas, par le truchement de Ibn Abī Talha, 
tout particulièrement, car c’est la voie la plus sûre et c’est sur elle que s’est 
basé al-Buhārī, dans son Recueil de la tradition authentique, en suivant l’ordre 
des sourates. 


maladies. Cet arbre croît aussi en enfer et son fruit au goût repoussant sert de nourriture 
aux réprouvés (Kazimirski). 

7 A savoir: al-Ālim fī l-luga où les paroles sont classées selon les genres (NdE). 

8 C'est-à-dire: Tahdib al-luga. 

9 Le titre complet est: al-Muhkam wa-l-muhit al-azam. 

10  Ils’agit de al-Gami' fi l-luga. 

11 C est ce qui est écrit dans le manuscrit A; en réalité, il s’agit de al-Oālī et de son livre al- 
Bari‘ fi l-luga (NdE). 

12  Asavoir: Tasarif al-afal. 

13  Ilestintitulé: a/-Afal. 

14 Egalement intitulé: al-Af'āl qui est une reprise du précédent. 

15 Toujours intitulé: ol Aal qui reprend les deux précédents. 
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[A. Les expressions étranges du Coran selon Ibn Abbas, d'après Ibn 
Abī Talha, recueillies par Ibn Garīr at-Tabarī et Ibn Hatim] 
* [Al-Bagara 3 Up 
Ibn Abī Hātim dit: ‘Mon père nous a rapporté: Ibn Garīr dit: | al-Mutannā 
(b. Ibrahim) nous a rapporté: Abū Sälih ‘Abd Allah b. Sälih nous a rapporté: 
Mu'āwiya b. Şālih m’ a rapporté, de la part de ‘Ali b. Talha, ce que dit Ibn ‘Abbas, 
à propos de sa (*) parole: «yuwminūna | ils croient» (2, 3)!”, à savoir qu’elle signi- 
fie ‘ils approuvent'; «ya mahüna | ils perdent la tête » (2, 15), ‘ils s obstinent'; 
«mutahharatun | pures» (2, 25), ‘de la saleté et de l’injure’; «al-haÿiina | les 
humbles» (2, 45), ‘ceux qui approuvent ce que Dieu a fait descendre’; «wa-ft 
dālikum balun | et en cela une épreuve» (2, 49), ‘une vengeance’; «wa-fūmihā 
| de son ail» (2, 61), | ‘de son froment’; «illa amāniyya | que des contes ima- 
ginés» (2, 78), ‘des racontars'; «gulūbunā ģulfun / nos coeurs sont incircon- 
cis» (2, 88), ‘dans une enveloppe’; «ma nansah / nous abrogeons» (2, 106), 
‘nous remplaçons’; «aw nansa’ha / ou nous le faisons oublier» (2, 106), ‘nous 
l'abandonnons et nous ne le remplaçons pas’; «matābatan | un lieu de retour» 
(2, 125), ‘où ils reviennent, puis s’en retournent’; | «hanifan | un vrai croyant», 
‘un pèlerin’; «šatrahu / dans sa direction» (2, 144), ‘vers elle’; « fa-lā junaha 
| pas de péché contre lui» (2, 158), ‘pas d empêchement’; «hutuwäti š-šaytāni 
| les traces de aë-Saytan» (2,168), ‘son action’; «uhilla bihi li-ģayri llāhi | sur 
lequel on a invoqué un autre que Dieu» (2, 173), ‘qui a été immolē aux Tagüt’; 
«wa-bna s-sabīli | le fils du chemin (le voyageur) » (2, 177), T hôte qui descend 
chez des musulmans’; «in taraka hayran | s’il laisse un bien» (2, 180), ‘de la 
richese’; «ģanafan | une déviation » (2, 182), ‘un péché’; «hudüdu llahi | les lois 
de Dieu» (2,187), T obéissance à Dieu’; «lā taküna fitnatun | qu'il n’y ait plus de 
sēdition » (2, 193), ‘d’associationnisme’; | « farada | s'imposer» (2, 197), ‘entrer 
dans l’état de sacralisation’; «guli l-‘afwa | dis: le superflu » (2, 219), ‘ce qui n'est 
pas bien défini dans vos biens’; «la-a‘natakum | il vous affligerait» (2, 220), ‘il 
vous mettrait àl’ étroit et vous oppresserait' ` «mā lamtamassühunna av tafridū 
| tant que vous ne les aurez pas touchées ou que vous ne vous serez pas obli- 
gés» (2, 236), ‘toucher, c’est l union sexuelle et l'obligation, c’est la dot’; « fihi 
sakinatun | elle contient une présence» (2, 248), ‘une miséricorde’; «sinatun | 


16 Les noms des sourates sont des ajouts dans les manuscrits M, B et ‘ (NdE). 

17  Pourchaque terme, nous donnerons, d’abord, la traduction française la plus généralement 
reçue (Denise Masson, Régis Blachère) et, ensuite, celle de ce que les divers auteurs 
proposent comme sens du terme coranique considéré, pour pouvoir constater ainsi l écart 
ou la concordance entre les deux points de vue. Nous verrons que bien souvent il ne 
s’agit pas, de la part de l’auteur, d’une traduction sous forme de synonyme, mais d’un 
commentaire plus ou moins large. 
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endormissement» (2 255), assoupissement’; «lā ya'ūduhu / ne lui est pas une 
charge » (2, 255), ‘ne lui pèse pas’; «safwanin | rocher» (2, 264), ‘pierre’; « şaldan 
| dénudé» (2, 264), ‘sans rien sur lui’ 


* [AL "baran 3] 
«mutawaffika | je te rappelle» (3, 55), ‘je te fais mourir’; «ribbiyyūna / dis- 
ciples » (3, 146), ‘groupes’ 


* [an-Nisæ 4] 
«hūban kabiran | un grand péché» (4, 2), ‘une offense énorme’; «nihlatan | 
don» (4, 4), ‘dot’; «wa-btalu | éprouvez» (4, 6), ‘testez’; «anastum | découvrez» 
(4, 6), ‘reconnaissez’; «rušdan / jugement sain » (4, 6), ‘correction’; | «kalālatan 
| sans parents ni enfants» (4, 12), ‘qui ne laisse ni parent ni enfant’; «wa-lā 
ta'dulūhunna | ne les empēchez pas (de se remarier) » (4,19), ‘ne les contraignez 
pas’; «wa-l-muhsanatu | les femmes de bonne condition » (4, 24), ‘toute femme 
mariée’; «tawlan | capacité» (4, 25), ‘moyens’; «muhsanaätin ģayra musafihatin 
| des femmes de bonne condition non des débauchées » (4, 25), ‘chastes et non 
adultères en privé et en public’; «wa-lā muttahidāti ahdānin / qui ne prennent 
pas d’amants» (4, 25), ‘seules’; « fa-ida uhsinna | et si elles ont accédé à une 
bonne condition» (4, 25), ‘ont été mariées’; «al-‘anata | la débauche» (4, 25), 
Tadultēre'; «mawaliya | des héritiers légaux» (4, 33), | ‘parents mâles du côté 
du père’; «gawwāmūna | ont autorité» (4, 34), ‘chefs’; «gānitātun | pieuses» 
(4, 34), ‘obéissantes’; «wa-l-ÿari di l-qurba | le client qui est votre allié» (4, 
36), ‘entre lequel et toi, il y a une proche parenté’; «wa--ģāri l-ģunubi | et 
celui qui vous est étranger» (4, 36), ‘entre lequel et toi il n'y a pas de proche 
parenté’; «wa-s-sāhibi bi---ģanbi / le compagnon qui est proche» (4, 36), Tami’; 
« fatilan | une pellicule de datte » (4, 49), ‘ce qui est dans la fente, à l'intérieur 
du noyau de datte’; «bi-l-gibti | au Gibt» (4, 51), ‘au polythéisme’; «nagīran | 
une pellicule de datte» (4, 53), ‘la particule qui est à l'extérieur du noyau de 
datte’; «wa-ulī l-amri | ceux qui détiennent le pouvoir» (4, 59), ‘les juristes’; | 
«tubātin | en groupes» (4, 71), ‘des troupes militaires en détachements séparés’; 
«mugītan | témoin» (4, 85), ‘protecteur’; «arkasahum | les a refoulés» (4, 88), 
‘les a laissé tomber"; «hasirat | être serré» (4, 90), ‘être oppressé’; «uli d-darari 
| les infirmes» (4, 95), ‘ceux qui sont excusés’; «murāģaman | refuges» (4, 
100), ‘le changement d’un lieu à l’autre’; «wa-sa'atan | de l’espace» (4, 100), la 
subsistance’; «mawgūtan | à des moments déterminés» (4, 103), ‘obligatoire’; 
«ta'lamūna | vous souffrez» (4, 104), ‘vous souffrez’; « halga llähi | la création 
de Dieu» (4,119), la religion de Dieu’; «nušūzan | ľ abandon» (4,128), la haine’; 
«ka-l-mu'‘allagati | comme en suspens» (4,129), |, ‘elle n’est ni veuve ni mariée’; 
«wa-in talwū | si vous louvoyez» (4,135), ‘et si vous tordez votre langue dans le 
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témoignage’; «aw tu'ridū | ou vous vous détournez» (4, 135), ‘du témoignage’; 
«wa-qawlihim 'alā Maryam buhtānan | ils ont proféré une horrible calomnie 
contre Maryam » (4, 156), ‘ils l ont accusée ď’ adultère’. 


* [al-Mđida sl 

«awfū bi-l-uqūdi | respectez les engagements» (5, 1), ‘ce que Dieu a permis, 
interdit, rendu obligatoire et délimité dans tout le Coran’; «yaģrimannakum 
| ne vous incite pas à» (5, 2), ‘ne vous porte pas à’; «šanaānu | haine» (5, 2), 
‘hostilité; | «al-birri | la piété» (5, 2), ‘ce qui t'a été commandé’; «wa-t-tagwā 
| et la crainte rēvērencielle de Dieu» (5, 2), ‘ce qui ta été interdit’; «wa-l- 
munhaniqatu | la bête étouffée » (5, 3), ‘celle qui est étouffée et qui meurt’; 
«wa-l-mawgūdatu | celle qui est morte à la suite d’un coup» (5, 3), ‘celle qui est 
frappée avec un morceau de bois et qui meurt’; «wa-l-mutaraddiyatu | celle qui 
meurt d'une chute» (5, 3), ‘celle qui tombe de la montagne’; «wa-n-natihatu | 
celle qui meurt d’un coup de corne» (5, 3), ‘un mouton qui est heurté par un 
autre’; «wa-mā akala s-sabu'u | celle qu’un fauve a dévorée» (5, 3), ‘ce qu'un 
fauve a pris’; «illa mā dakkaytum | sauf ce que vous avez eu le temps d’ égorger» 
(5, 3), ‘celui que vous avez égorgé alors qu’il respirait encore’; «bi-l-azlämi 
| | au moyen de flèches» (5, 3), ‘au moyen de flèches’; «ģayra mutaģānifin | 
sans vouloir commettre» (5, 3), ‘sans être prêt à pécher’; «al-ģawārihi | les 
animaux» (5, 4), ‘les chiens, les guépards, les faucons et leurs semblables’; 
«mukallibīna | prédateurs » (5, 4), ‘nuisibles’; «wa-ta'āmu l-ladina ūtū l-kitaba | 
la nourriture de ceux auxquels le Livre a été donné» (5, 5), ‘ce qu'ils égorgent’; 
« fa-frug | éloigne» (5, 25), ‘sépare’; «wa-man yuridi llähu fitnatahu | celui 
que Dieu veut exciter à la révolte» (5, 41), ‘celui dont Dieu veut l’ égarement’; 
«wa-muhayminan | | en le préservant» (5, 48), ‘en le garantissant: le Coran 
garantit tout Livre qui le précède’; «$ir‘atan wa-minhāģan | une règle et une 
loi» (5, 48), ‘un chemin et une tradition’; « adillatan ‘alā -mu'minīna | humbles 
àl égard des croyants» (5, 54), ‘miséricordieux’ ; «maģlūlatun | fermée » (5, 64), 
‘ils veulent dire ‘avare’ et qui retient ce qu’il a; que Dieu soit exempt d'une telle 
chose’; «bahiratin | Bahīra» (5, 103), ‘cela concerne la chamelle; lorsqu'elle a 
eu cinq portées; ils considèrent la cinquième: si c’est un mâle, on l’immole et 
les hommes le mangent sans les femmes; si c’est une femelle, on lui taille les 
oreilles’ 

Quant à as-sā'iba (5, 103) il s’agit du fait qu’ils abandonnent une partie des 
bêtes du troupeau à leurs divinités: ils ne les montent pas, ils ne les traient pas, 
ils ne les tondent pas et ne les chargent de rien. 

Quant à al-wasila (5, 103), il s’agit de la brebis; lorsqu’ elle a eu sept portées; 
ils considèrent la septième: si c’est un mâle ou une femelle mort-nés, les 
hommes et les femmes y participent ensemble; si c’est une femelle et un mâle | 


LES EXPRESSIONS ĒTRANGES DU CORAN (GARIBIHI) 403 


dans [un seul] placenta ils les laissent vivre, disant: ‘Sa sœur est liée à lui 
(wasalathu) et elle le déclare interdit pour nous. 

Quant à al-ham (5,103), il s’agit du chameau étalon; à sa naissance, ils disent: 
‘Celui-ci protège son dos! C'est-à-dire, ils ne le chargeront de rien, ils ne le 
tondront pas, ils ne l’empêcheront pas de paître dans un pâturage interdit, ni 
de boire dans un bassin, même dans celui d'un autre que son propriétaire. 


* [al-An'ām 6] 

«midrāran | une pluie abondante» (6, 6), ‘qui se suivent l’une l’autre’; «wa- 
yanawna | ils s' éloignent» (6, 26), ‘ils s' éloignent ; « fa-lamma nasū / quand ils 
eurent oublié» (6, 44), ‘eurent laissé’; «mublisūna || désespérés » (6, 44), ‘déses- 
pérés’; «yasdifūna | ils se détournent » (6, 46), ‘ils se détournent’; « yad‘üna | 
ils prient» (6, 52), ‘ils adorent’; «ÿarahtum | vous accomplissez» (6, 60), ‘vous 
acquérez comme péché’; «yufarritūna | ils sont nēgligents» (6, 61), ‘ils sont 
nēgligents'; «$iya‘an | sectes» (6, 65), ‘différentes passions’; «li-kulli naba’in 
mustagarrun | à chaque nouvelle son temps» (6, 67), ‘sa vérité’; «tubsala / ne 
soit entraîné à sa perte » (6, 70), ‘déshonoré’; «basitu aydīhim | leurs mains ten- 
dues» (6, 93), ‘tendre signifie frapper’; « fāligu l-isbähi | celui qui fend l’ aube » 
(6, 96), la lumière du soleil de jour et la lumière de la lune de nuit’; «husbänan 
| une mesure du temps» (6, 96), ‘le nombre des jours, des mois et des années’; 
«ginwānun dāniyatun | des régimes de dattes à portée de la main» (6, 99), 
‘petits palmiers dont les régimes touchent terre’; «wa-haraqu | ils ont imaginé » 
(6, 100), | ‘ils ont fabriqué des mensonges’; «qubulan | devant eux» (6, 11), 
‘pour être examinée’; «maytan fa-ahyaynähu | mort, ne l’ avons-nous pas res- 
suscité?» (6, 122), ‘égaré, ne l’avons-nous pas guidé ? ; «makānatikum | selon 
votre situation» (6, 135), ‘de votre côté’; «higrun | sacré» (6, 138), ‘interdit; 
«hamūlatan | portent des fardeaux» (6, 142), ‘le chameau, le cheval, le mulet, 
l'âne et tout ce qui porte’; «wa-far$an | qui procurent de la laine» (6, 142), 
‘les ovins’; «masfūhan | répandu» (6, 145), ‘répandu’; «mā hamalat zuhūru- 
huma | celle que porte leur dos» (6, 146), ‘la graisse qui adhère à leur dos’; 
«al-hawāyā | les entrailles» (6, 146), ‘les entrailles’; «imlāgin / pauvreté» (6, 
151), ‘pauvreté’; | «dirāsatihim | leurs enseignements» (6, 156), ‘leur récitation’; 
«sadafa | se détourne» (6, 157), ‘se détourne’. 


18 Ajout du manuscrit H. 
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* [al-A‘raf 7] 

«madūman | méprisé» (7, 18), ‘blâmé’; «wa-riyāšan | des parures» (7, 26), 
‘des richesses’; «hatitan | sans arrêt» (7, 54), ‘rapidement’; «riÿsun | cour- 
roux» (7, 71), irritation’; «siratin | voie» (7, 86), ‘le chemin’; «iftah | pro- 
nonce un jugement» (7, 89), ‘décide’; «asa / éprouverai-je de la peine» (7, 
93), 'serai-je triste’; | « afaw / ayant tout oublié» (7, 95) ‘étant devenus nom- 
breux'; «wa-yadaraka wa-ilāhataka | et te délaisser, toi et tes divinités» (7, 
128)20, ‘et abandonner ton adoration’; «al-tufana | l inondation» (7, 133), la 
pluie’; «mutabbarun | détruit» (7,139), ‘endommagé’; «asifan | affligé» (7,150), 
‘triste’; «in hiya illa fitnatuka | cela n’est qu’une épreuve de ta part» (7, 155), 
‘cela n’est qu'un châtiment de ta part’; « ‘azzarühu | | auront soutenu » (7,157), 
Tauront défendu et honoré’; «dara'nā | nous avons destiné à » (7, 179), nous 
avons créé pour’; « fa-nbaģasat | jaillirent» (7, 160), 'giclērent'; «natagnā l- 
ģabala | nous avons projeté le mont» (7,171), ‘nous l’ avons élevé’; | «ka-annaka 
hafiyyun anhā | comme si tu en étais averti» (7, 187), ‘familier d' elle’; «tā'ifun 
/ légion» (7, 201), ‘assemblée’; «law lā ģtabaytahā | n'as-tu pas choisi d’agir 
ainsi?» (7, 203), ‘si tu n’y étais pas arrivé, si tu ne l'avais pas rencontré, tu 
ľ aurais créé! 


* [al-Anfal 8] 

«banānin | les jointures» (8, 12), les extrémités’; «ģāakumu l-fathu | vous avez 
obtenu le succès» (8, 19), Taide’; e furqānan | distinction» (8, 29), ‘échappa- 
toire’; «li-yutbitūka | pour s'emparer de toi», ‘pour te lier fortement’; «yawma 
l-furgäni | le jour du discernement» (8, 41), ‘le jour de Badr où Dieu sépara le 
vrai du faux’; « fa-šarrid bihim man halfahum | disperse grâce à eux ceux qui 
sont derrière eux» (8, 57), ‘punis grâce à eux ceux qui sont derrière eux’; «min 
walāyatihim | de leur relation amicale» (8, 72), ‘de leur héritage’ 


* [at-Tawba 9] 
«yudāhūna | ils répètent» (9, 30), ‘ils imitent'; «kaffatan | totalement» (9, 
36), ‘tous ensemble’; «li-yuwatiu / afin de se mettre d'accord s (9, 37), ‘afin 
d'imiter’; «wa-lā taftinī | ne me tente pas» (9, 49), ‘ne me contrains pas’; «ihdā 
l-husnayäyni | V une des deux belles choses» (9, 52), ‘la victoire ou le martyre’; 
«maģārātin | des cavernes» (9, 5), les grottes dans la montagne’; «muddahalan 
| souterrain » (9,57), ‘tunnel’; «udunun / oreilles » (9, 61), ‘il entend avec chaque 
oreille’; «wa-ģluz ‘alayhim | sois dur envers eux» (9, 73), bannis à leur égard la 


19 La lecture actuellement officielle est «wa-rīšan ». 
20  Idem:«wa-älihataka». 
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gentillesse’; «wa-salawāti r-rasūli | les prières de l’ Envoyé » (9, 99), ‘sa demande 
de pardon’; | «sakanun lahum | un apaisement pour eux» (9, 103), ‘une miséri- 
corde’; «rībatan | un doute» (9, 110), ‘le doute’; «illa an tagatta'a gulūbuhum | 
jusqu’ à ce que leur cœur soit brisé» (9,110), ‘c’est-à-dire, la mort’; «la-awwāhun 
| humble» (9, 114), le croyant repentant’; «tā'ifatun | quelques hommes» (9, 
122), ‘un groupe’ 


* [Yūnus 10] 
«gadama sidgin | un avantage mérité par leur sincérité» (10, 2), ‘ils ont déjà 
eu le bonheur dès la première pensée’; «wa-lā adrākum | il ne vous ľ aurait 
pas fait connaître» (10, 16), ‘il ne vous l’aurait pas enseigné’; «tarhaquhum 
| les enveloppera» (10, 26), les couvrira’; | «'āsimin | protecteur» (10, 27), 
‘défenseur’; «tufiduna | vous entreprenez» (10, 61), ‘vous faites’; «ya‘zubu / 
échappe» (10, 61), ‘est caché’. 


* [Hūd ul 
«yatnūna | ils se replient» (u, 5), ‘ils cachent’; «yastaģšūna tiyābahum | ils 
se recouvrent de leurs vêtements» (11, 5), ‘ils couvrent leur tête’; «lā ģarama 
| oui, sans aucun doute» (11, 22), ‘oui, certes! ; «ahbatu | ils sont humbles » 
(u, 23), ‘ils craignent’; «fāra t-tannüru / le four se mit à bouillir» (10, 40), ‘à 
sourdre’; «aglit | arrête-toi» (11, 44), ‘calme-toi’ ; «ka-an lam yaģnaw | comme 
s'ils n’avaient jamais habité» (11, 68), | ‘vécu’; «hanidin | rôti» (11, 69), ‘bien 
cuit’; «sīa bihim | il s’en affligea» (1, 77), ‘il pensa à mal de son peuple’; 
«wa-dāga bihim dor on | car son bras était trop faible pour les protéger» 
(11, 77), ‘ses hôtes’; «'asībun / redoutable» (1u, 77), ‘sévère’; «yuhraūūna | se 
précipitèrent» (11, 78), ‘se hâtèrent’; «bi-git‘in / à la fin (de la nuit)» (11, 81), à 
nuit noire’; «musawwamatan | marquées d'une empreinte» (11, 83), ‘instruites’; 
«makānatikum | votre situation» (11, 93), ‘votre côté’; «alimun | douloureux» 
(11,102), ‘pénible’; «zafūrun | gémissements » (11,106), ‘voix forte’; | «wa-Sahiqun 
| sanglots » (11, 106), ‘voix basse’; «ģayra maģdūdin | inaltērable» (11, 108), ‘sans 
interruption’; «wa-la tarkanū | ne vous appuyez pas sur (les injustes) » (11, 113), 
‘ne laissez pas vivre’. 


* [Yüsuf 12] 
«šaģafahā | il Pa rendue amoureuse» (12, 30), ‘il Pa conquise’; «muttaka’an 
| repas» (12, 31), ‘assemblée’; «akbarnahu | elles le trouvèrent si beau» (12, 
31), ‘elles le magnifièrent’; « fa-sta‘sama / et il est resté pur» (12, 32), ‘il s’est 
abstenu'; «ba'da ummatin | après avoir oublié» (12, 45), | ‘après un moment’; 
«tuhsinūna | que vous aurez réservée » (12, 48), ‘que vous aurez emmagasinče' ; 
« yaŞirüna | ils se rendront au pressoir » (12, 49), les raisins et l huile’ ; «hashasa 
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| éclate » (12, 51), ‘devient évidente’; «za tmun | garant» (12, 72), responsable’; 
«dalālika l-qadīmu | ton ancien égarement» (12, 95), ‘ton erreur. 


* [ar-Rad 13] 

«sinwänun | disposés en touffes» (13, 4), ‘rassemblés’; «hädin | un guide» (13, 
7), 'guelgu' un qui appelle’; «mu'aggibātun | des anges» (13, 11), ‘les anges’; 
«yahfazūnahu min amri llāhi | ils le protègent sur l’ordre de Dieu» (13, 1), 
‘avec sa permission’; «bi-gadarihā | à la mesure de leur capacité» (13, 17), | 
‘à la mesure de leur capacité’; «sū'u d-dāri | la détestable demeure» (13, 25), 
‘la mauvaise fin’; «tūbā / le bonheur» (13, 29), ‘félicité et fraîcheur de l œil’; 
«yay'asi | espérer» (13, 31), ‘savoir’. 


* [Ibrāhīm 14] 
«muhtiīna | le cou tendu et les yeux écarquillés» (14, 43), ‘regardant’; « fi l- 
asfādi | enchaînés» (14, 49), ‘dans les chaînes’; | «gatrin ānin | de goudron 
bouillant» (14, 50), le cuivre fondu’. 


* [al-Hiģr 15] 
«yawaddu | aimeraient» (15, 2), ‘souhaiteraient’; «muslimīna | être soumis» 
(15, 2), ‘proclamer F unicitē'; «$iya‘un | partisans» (15, 10), ‘communautés’; 
«mawzūnin | avec mesure» (15, 19), ‘connu’; «hama'in masnūnin | une boue 
malléable » (15, 26), ‘une argile humide’; «aģwaytanī | tu m as induit en erreur» 
(15, 39), ‘tu m as égaré’; « fa-sda‘bima tu'maru | proclame ce qui t’ est ordonné» 
(15, 94), accomplis-le. 


* [an-Nahl16] 

«bi-r-rūhi | avec l'esprit» (16, 2), ‘avec la révélation’; «dif'un | des vêtements 
chauds» (16, 5), ‘les vêtements’; «wa-minha ģā'irun | certains s’en détachent» 
(16, 9), ‘les différentes passions’; «tusīmūna | vous nourrissez vos troupeaux» 
(16, 10), ‘vous paissez'; «mawāhira | fendre les vagues avec bruit» (16, 14), 
‘voguer’; «tušāggūna | vous n étiez pas d'accord» (16, 27), ‘vous divergiez'; 
«tatafayyæu | s'allongent» (16, 48), ‘se penchent’; «hafadatan | des petits- 
enfants» (16, 72), ‘beaux-fils’; «al-fah$a’i / | la turpitude» (16, 90), T adultère’; 
«ya'izukum | il vous exhorte » (16, 90), 'il vous conseille’; «arbā / l emportera 
sur» (16, 92), ‘sera plus nombreux’. 


* [al-Isræ 17] 
«wa-gadaynā | nous avons décrété » (17, 4), ‘nous avons fait savoir’; « fa-ģāsū 
| ils pénétrèrent» (17, 5), ‘ils marchèrent’; «hastran | une prison» (17, 8), ‘une 
prison’; « fassalnāhu / nous V avons rendu intelligible» (17, 12), ‘nous l’ avons 
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expliqué’; «ammarnā mutrafīhā | nous ordonnons à ceux qui y vivent dans 
Paisance» (17, 16), ‘nous donnons pouvoir | aux méchants’; « fa-dammarnäha 
| et nous la détruisons » (17, 16), ‘nous la détruisons’; «wa-gadā | a décrété » (17, 
23), ‘a ordonné’; «wa-la tagfu | ne poursuis pas» (17, 36), ‘ne dis pas’; «rufatan 
| poussière » (17, 49), ‘poussière’; « fa-sayunģidūna | ils secoueront» (17, 51), ‘ils 
secoueront’; «bi-hamdihi | en le louant» (17, 52), ‘à son ordre’; «la-ahtanikanna 
| je dominerai sûrement» (17, 62), | f ētablirai sûrement mon pouvoir sur”; 
«yuzģī | fait voguer» (17, 66), ‘fait aller’; «gāsifan / une tornade » (17, 69), ‘une 
tempête’; «tabī'an | défenseur» (17, 69), 'secoureur'; «zahūgan / disparaître» 
(17, 81), ‘s’en aller’; « ya’üsan / désespéré » (17, 83), ‘désespéré’; «šākilatihi | à sa 
manière » (17, 84), ‘selon son point de vue’; «kisafan / en morceaux» (17, 92), en 
morceaux’; «matbūran | perdu» (17, 102), ‘maudit’; « faragnāhu | nous avons 
fragmenté » (17,106), ‘nous avons divisé’. 


* [al-Kahf 18] 

«‘iwaÿan | tortuosité» (18, 1), ‘ambiguïté’; «gayyiman | droit» (18, 2), ‘juste’; 
«ar-ragīm | ar-Ragīm» (18, 9), ‘le Livre’; «tazawaru / il s'ēcarte» (18, 17), ‘il 
s'incline’; «tagriduhum | les passer» (18, 17), ‘les laisser’; «bi-l-wasid / sur le 
seuil» (18, 18), ‘sur le seuil’; «wa-lā ta'du 'aynāka ‘anhum | que tes yeux ne se 
détachent pas d'eux» (18, 28), ‘qu’ils ne les dépassent pas vers d’autres’; « ka- 
l-muhli | comme un liquide de métal fondu» (18, 29), ‘sédiment ď’ huile’; «al- 
bāgiyātu s-salihatu | les bonnes actions impérissables » (18, 46), |, l'évocation 
de Dieu’; «mawbigan | une vallée de perdition» (18, 52), ‘un lieu de destruc- 
tion’; «maw'ilan | un refuge» (18, 58), ‘un refuge’; «fuguban / de longues 
années» (18, 60), ‘un siècle’; «min kulli šay'in sababan | de toutes choses, une 
corde» (18, 84), ‘une science’; « aynin hāmiyatin | une source bouillante »21 (18, 
86), ‘chaude’; «zubara l-hadīdi | des blocs de fer» (18, 96), ‘des morceaux de 
fer’; «as-sadafayni | les deux monts» (18, 96), les deux montagnes’ 


* [Maryam 19] 
«sawiyyan | entiers» (19, 10), ‘sans être atteint de mutisme’; «hanānan min 
ladunnā | une tendresse d' auprès de nous» (13), ‘une miséricorde de chez 
nous’; «sariyyan | un ruisseau» (19, 34), ‘il s’agit de Īsā'; «ģabbāran šagiyyan | 
violent malheureux» (19, 32), ‘rebelle’; «wa-hģurnī | ēloigne-toi de moi» (19, 
46), ‘écarte-toi de moi’; «hafiyyan | bienveillant» (19, 47), ‘gentil’; | «lisana 
sidgin ‘aliyyan | une langue sublime de vérité» (19, 50), T excellente louange’; 
«ģayyan | un égarement total» (19, 59), ‘dépravation’ ; «laģwan | parole futile» 


21 La lecture actuellement officielle contient: «hāmiatin ». 
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(19, 62), ‘vaine’; «atātan | richesse» (19, 74), ‘richesse’; «diddan | des adver- 
saires» (19, 82), ‘des aides’; «ta'uzzuhum azzan | les excitent au mal» (19, 83), 
‘les égarent’; «na‘uddu lahum ‘addan / nous comptons leurs jours » (19, 84), leur 
respiration qu’ils exhalent en ce monde’; «wirdan | abreuvoir» (19, 86), ‘assoif- 
fés’; | «' ahdan | alliance » (19, 87), la profession de foi: il n’y a pas de divinité en 
dehors de Dieu’; «iddan / une chose abominable » (19, 89), ‘énorme’; «haddan 
| écroulement» (19, 90), ‘démolition’; «rikzan | murmure » (19, 98), ‘voix’. 


* [Ta Ha 20] 

«bi-l-wadi l-mugaddasi | dans la vallée sainte » (20, 12), ‘bénie, dont le nom est 
Tuwarr; «akādu uhfīhā | je veux la tenir secrète» (20, 15), je ne la montrerai 
à personne en dehors de moi'; | «sīrata-hā / son état» (20, 21), ‘son état’; «wa- 
fatannāka futūnan | et nous t' avons soumis à diverses épreuves» (20, 40), ‘nous 
t avons testé avec insistance’; «wa-lā taniya | ne négligez pas» (20, 42), ‘ne 
tardez pas’; «atā kulla šay'in halgahu | il a donné à chaque chose sa forme» 
(20, 50), ‘il a créé pour toute chose son esprit; puis, il l’a guidée pour ce qui 
concerne son accouplement, sa nourriture, sa boisson et son habitation’; «lā 
yadillu | ne s'ēgare pas» (20, 52), ‘ne se trompe pas’; «tāratan | une fois» 
(20, 55), ‘un besoin’; « fa-yushitakum | il vous anéantira» (20, 61), ‘il vous 
dētruira'; «as-salwā | les cailles» (20, 80), ‘oiseau qui ressemble à la caille’; | 
«wa-lā tatģaw | ne vous révoltez pas» (20, 81), ‘ne soyez pas injustes’; « fa-gad 
hawa | il va sûrement à l'abîme» (20, 81), ‘il est malheureux’; «bi-malkina | 
de nous-mêmes» (20, 87), ‘de notre autorité’; «zalta | tu es resté» (20, 97), 
‘tu es demeuré’; «la-nansifannahu fi Lyami | nous en dispersons totalement 
les cendres dans la mer» (20, 97), ‘nous le dispersons dans la mer’; «sa / 
détestable » (20, 101), 'dētestable'; « yatahafatuna | ils se diront à voix basse» 
(20, 103), ‘ils se diront en secret’; «qa‘an | aplani» (20,106), ‘aplanÿ; «safsafan | 
bas-fond » (20, 106), ‘là où il n’y a pas | de plantes’; « 'iwaģan / ondulation » (20, 
107), ‘ruisseau’; «amtan | dépression » (20, 107), ‘colline’; «wa-haša'ati l-aswatu 
| les voix s'abaisseront» (20 108), ‘se calmeront'; «hamsan / léger bruit» (20, 
108), ‘la voix légère’; «wa-'anati l-wuguhu | les visages s humilieront» (20, 108), 
‘s humilieront'; « fa-la yahafu zulman | il ne craindra pas une injustice » (20, 
112), ‘d'être traité injustement et de voir augmenter ses méfaits’. 


* [al-Anbiya 21] 
« falakin | orbite» (21, 33), ‘orbite’; «yasbahüna | ils voguent» (21, 33), ‘ils 
procèdent’; «nangusuhā min atrāfihā | nous en diminuons l’ étendue » (21, 44), 
‘nous en diminuons les gens et la bénédiction’; «ģudādan | en pièces» (21, 58), 
‘en débris’; « fa-zanna an lan nagdira ‘alayhi | il pensait que nous ne pourrions 
rien faire pour lui» (21, 87), ‘que le châtiment qui l avait atteint ne le rattraperait 
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pas’; «hadabin | hauteur» (21, 96), ‘élévation’; e yansilūna | ils se prēcipiteront» 
(21, 96), ‘ils s approcheront' ; | «hasabu / le combustible » (21, 98), ‘le bois’; « ka- 
tayyi s-siģli li-l-kitabi | comme on plie un rouleau sur lequel on écrit» (21, 104), 
‘comme on plie la page sur l’ écriture’. 


* [al-Haģģ 22] 
«bahīģin | belle» (22, 5), belle’; «tāniya *itfihi | il se détourne» (22, 9), ‘étant 
fier de lui-même’; «wa-hudū | ils ont été dirigés» (22, 24), ‘ils ont été inspi- 
rés’; «tafatahum | leurs interdits» (22, 29), l'imposition de leur interdiction 
relative à la coupe | des cheveux, à l'habillement, à la taille des ongles, etc ...'; 
«mansakan | des rites» (22, 34), ‘une fête’; «al-gani‘/ celui qui s’en contente» 
(22, 36), le modeste’; «al-mu tarra | celui qui mendie» (22, 36), ‘celui qui men- 
die’; «idā tamannā | quand il désire» (22, 52), ‘parle’; « ft umniyyatihi | dans 
son désir» (22, 52), ‘son discours’; « yastüna / ils se précipitent» (22, 72), ‘ils 
attaquent avec violence’. 


* [al-Mwminūn 23] 

«hāšiūna | humbles» (23, 2), 'craintifs et calmes’; «tanbutu bi-d-duhni | il 
produit de ľ huile » (23, 20), ‘à savoir | l huile’; «hayhāta hayhāta | malheur! 
malheur!» (23, 36), ‘loin! loin!; «tatra / successivement» (23, 44), Tun à la 
suite de l’autre’; «wa-gulūbuhum waģilatun / leurs cœurs sont pénétrés de 
crainte» (23, 60), ‘ont peur’; «yaģ'arūna | ils pousseront des cris d'angoisse» 
(23, 64), ‘ils appelleront au secours’; «tankisūna / reculiez » (23, 66), 'reculiez'; 
«sāmiran tuhģirūna | vous passiez la nuit en vains discours» (23, 67), ‘vous 
passiez la nuit autour de la maison et vous teniez des propos obscènes’; « ani 
s-sirāti la-nākibūna | | ceux qui se détournent de cette voie» (23, 74), ‘ils se 
dētournent de la vérité’; «tusharuna / vous êtes ensorcelés» (23, 89), ‘vous êtes 
dominés par le mensonge’; «kālihūna / leurs lèvres seront tordues » (23, 104), 
‘renfrognés’. 


* [an-Nür 24] 
«yarmūna l-muhsanaäti | accusent les femmes honnêtes» (24, 4), ‘les femmes 
nobles’; «mā zakā | ne serait pas pur» (24, 21), ‘ne serait pas bien guidé’; | « wa- 
lā ya*tali | ne nēgligeront pas» (24, 22), ‘ils ne jureront pas’; «dinahum / leur 
rétribution » (24, 25), ‘leur compte; «tasta’nisu / demandez la permission» (24, 
27), demandez la permission’; «wa-la yubdina zīnatahunna illa li-bu‘älatihinna 
| de ne montrer leurs atours qu’à leurs époux» (24, 31), ‘de ne montrer leurs 
chaînettes aux pieds, leurs bracelets du haut des bras, leur clavicule et leurs 
cheveux qu’à leur mari; «ģayri uli l-irbati | incapables d'actes sexuels» (24, 
31), T indifférent qui ne désire pas les femmes’; «in ‘alimtum fihim hayran | si 
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vous reconnaissez en eux des qualités» (24, 33), ‘si vous leur reconnaissez les 
moyens pour réaliser leur fin’; «wa-atühum mim māli llāhi | et donnez-leur 
des biens que Dieu vous a accordés» (24, 33), ‘exonérez-les de ce qu'ils ont 
acquis pour leur libération’ ; | « fatayatikum | vos femmes esclaves » (24, 33), ‘vos 
femmes esclaves’; «al-biģā'i / la prostitution » (24, 33), la prostitution’; «nūru 
s-samāwāti | la lumière des cieux» (24, 35), ‘celui qui guide la gent céleste’; 
«matalu nürihi | sa lumière est comparable à» (24, 35), ‘sa guidance dans le 
cœur du croyant’; «ka-miškātin | semblable à une niche» (24, 35), T endroit 
où se trouve la mèche de la lampe’; « ft buyūtin | dans des maisons» (24, 36), 
‘les mosquées’; « turfā'a | a permis d’ élever» (24, 36), ‘qu’elles soient révérées’; 
<wa-yudkara fihā smuhu | où son nom est invoqué » (24, 36), ‘où l’on récite son 
Livre’; « yusabbihu | ils célèbrent ses louanges » (24, 36), ‘ils font la prière’; « bi- 
l-guduwwi | à V aube » (24, 36), la prière du matin’; «wa-Lāsāli / au crépuscule» 
(24, 36), la prière de l’ après-midi’; «bi-qr'atin / dans une plaine» (24, 39), ‘une 
terre | plate’; «tahiyyatan | une salutations (24, 61), la paix’ 


* [al-Furgān 25] 

«tubūran | la mort» (25, 13), ‘le malheur’; «būran | perdus» (25, 18) "per: 
dus’; «habāan mantūran | une poussière disséminée » (25, 23), T eau versée’; 
«sākinan | immobile» (25, 45), ‘continuelle’; «gabdān yasīran | facilement» 
(25, 46), ‘rapidement’; «ģa'ala l-layla wa-n-nahāra hilfatan | il fait de la nuit 
et du jour une succession» (25, 62), ‘la partie de la nuit qui échappe à la 
connaissance: | on s’en rend compte à partir du jour et vice versa’; «wa-‘badu 
r-rahmāni | les serviteurs du Miséricordieux» (25, 63), ‘les croyants’; «hawnan 
| humblement» (25, 63), ‘dans l’ obéissance, la modestie et l humilité’; «law lā 
du'ā'ukum | s'il n’y avait pas votre invocation » (25, 77), ‘votre foi. 


* [aš-Šu'arā' 26] 

«ka-t-tawdi | comme la montagne» (26, 63), ‘comme la montagne’; « fa-kubkibü 
| ils seront précipités» (26, 94), ‘rassemblés’; «riin / colline» (26, 128) |, ‘élé- 
vation’; «la'allakum tahludūna | peut-être serez-vous immortels» (26, 129), 
‘comme si vous deviez être ..”; «hulugu l-awwalina | la conduite des anciens» 
(26, 137), ‘la religion des anciens’; «hadimun | élancés » (26, 148), 'verdoyants'; 
« farihina | avec habileté » (26, 149), ‘avec habileté’; «/-aykati | d' al-Ayka» (26, 
176), ‘de la jungle’; «wa-Lģibillata | les générations » (26, 184), les générations’; 
« ft kulli wādin yahīmūna | ils divaguent dans chaque vallée» (26, 225), ‘ils se 
plongent dans chaque non-sens’. 
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* [an-Naml 27] 

«būrika | béni» (27, 8), ‘sanctifié; «awzinī | permets-moi» (27, 19), ‘fais que 
je’; «yuhrigu l-hab'a / qui met au grand jour ce qui est caché» (27, 25), ‘qui 
connaît tout ce qui est caché dans le ciel et sur la terre’; «ta'irukum | votre 
mauvais présage » (27, 47), ‘vos infortunes'; «adraka ‘ilmuhum / leur science 
s’épuise »22 (27, 66), ‘leur science est absente’; «radifa / hâter la venue » (27, 72), 
‘approcher; | «yüza‘üna | on les placera en rangs» (27, 83), ‘on les repoussera'; 
«dāhirīna | en s'humiliant» (27, 87), ‘se faisant tout petits’; «ģāmidatan | 
immobiles » (27, 88), ‘sur place’; «atgana | il fait bien» (27, 88), ‘il assure’. 


* [al-Qasas 28] 
«ģadwatin | un tison ardent» (28, 29), ‘une flamme’; «sarmadan | en perma- 
nence» (28, 71), ‘toujours’; «la-tanu’u | semblaient lourdes » (28, 76), 'pesaient. 


* [al-Ankabüt 29] 
«wa-tahluqüna | vous inventez» (29, 17), ‘vous fabriguez'; «ifkan | un men- 
songe » (29, 17), ‘un mensonge’ 


* [ar-Rūm 30] 
«adnā l-ardi | dans le pays voisin » (30, 3), ‘au bord de aš-Šām'; «ahwanu | très 
facile» (30, 27), ‘très facile’; «yassadda ūna | seront séparés en deux groupes» 
(30, 43), ‘seront séparés’. 


* [Lugmān 31] 
«wa-lā tusā'ir haddaka li-n-nāsi | ne détourne pas ton visage des gens» (31, 18), 
‘ne fais pas le fier au point de mépriser les serviteurs de Dieu et de détourner 
d'eux ton visage quand ils te parlent’; «al-ģarūru / celui qui se trouve dans 
l'erreur» (31, 33), ‘aë-Saytan’ 


* [as-Saģda 32] 
«nasīnākum | nous vous avons oubliés» (32, 14), ‘nous vous avons laissés de 
côté’; «al-adabi l-adna | le châtiment immédiat» (32, 21) ‘les infortunes du 
monde, ses maladies et son épreuve’ 


22 Telle est la lecture de Ibn Katir, Abū Am Ya‘qub et Abū Čafar; les autres, comme dans la 
lecture actuellement officielle, lisent iddāraka. 
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* [aLAhzāb 33] 
«salagūkum | ils vous blessent» (33, 19), ‘ils vous accueillent’; «turģī | tu fais 
attendre» (33, 51), ‘tu retardes'; «la-nugriyannaka bihim | nous te lancerons 
en campagne contre eux» (33, 60), ‘nous établirons ton pouvoir sur eux’; «al- 
amänata | le dépôt de la foi» (33, 72), ‘les obligations’; «ÿahülan | ignorant» 
(33, 72), inattentif à l’ordre de Dieu’. 


* [Saba 34] 

«dābbatu l-ardi | la bête de la terre» (34, 14), ‘le ver qui ronge les arbres et les 
réduit en poussière’; «minsaatahu | son bâton» (34, 14), ‘son bâton’; | «sayla 
L-‘arimi | l inondation des digues» (34, 16), ‘impétueuse’; «hamtin | amers» 
(34, 16), ‘épineux’; «fazza'a | sera bannie de» (34, 23), ‘mettra en lumière’; 
«al-fattähu | celui qui décide» (34, 26), ‘le juge’; « fa-la fawta | sans moyen de 
s'échapper» (34, 51), ‘sans salut’; «wa-annā lahumu t-tanāwuš | mais comment 
s’en saisiront-ils ? » (34, 52), comment feront-ils pour retourner ?. 


* [Fätir 35] 
«al-kalimu t-tayyibu | la parole excellente » (35, 10), T évocation de Dieu’; « wa- 
l-amalu s-salihu | et l'œuvre bonne» (35, 10), I accomplissement des actes 
obligatoires’; | «qitmir | une pellicule de noyau de datte » (35, 13), la pellicule 
qui se trouve sur le noyau’; «luġūbun | lassitude» (35, 35), ‘fatigue’. 


* [Y@ Sin 36] 
«yā hasratan | oh! quelle affliction » (36, 30), ‘Malheur ; «ka-l-‘urgunil-gadimi 
| comme la palme desséchée» (36, 39), la vieille grappe sans grains’; «al- 
mašhūni | bondé» (36, 41), ‘plein’; «al-aÿdati | les tombes » (36, 51), ‘les tombes’; 
« fākihūna | se réjouir» (36, 55), ‘se réjouir’. 


* [as-Sāffāt 37] 

« fa-hdūhum | conduisez-les » (37, 23), 'dirigez-les' ; «ģawlun | ivresse» (37, 47), 
‘mal de tête’; «baydun maknūnun | blanc caché de l'œuf» (37, 49), la perle 
cachée’; «sawāji l-ģahīmi | au sein de la fournaise » (37, 55), ‘au milieu de la 
Géhenne’; «alfaw | ils ont trouvé» (37, 69), ‘ils ont trouvé’; «wa-taraknā ‘alayhi 
ft l-ähirina | nous avons perpétué son souvenir dans la postérité » (37, 78), ‘une 
langue sincère pour tous les prophètes’; «ši'atihi | sa communauté» (37, 83), 
‘les gens de sa religion’; | «balaģa ma'ahu s-sa‘ya | il arriva à marcher avec lui» 
(37, 102), à travailler’; «wa-tallahu | et l'eut jeté» (37, 103), T eut jeté à terre’; 
« fa-nabadnāhu | nous l'avons rejeté » (37, 145), nous T avons jeté’; «bi-l-‘ara'i | 
sur la terre nue» (37,145), ‘sur le bord du désert’; «bi-fatinina / des tentateurs» 
(162), ‘des ēgareurs. 


LES EXPRESSIONS ĒTRANGES DU CORAN (GARĪBIHI) 413 


* [Sad 38] 
«wa-lāta hina manasin | alors qu'il n’était plus temps de s'échapper» (37, 3), 
‘il n’était plus temps de fuir’; «ihtilaqun | | invention» (38, 7), ‘conjoncture’; 
« fa-l-yartaqu fi l-asbabi | qu'ils montent donc avec des cordes» (38, 10), ‘au 
ciel’; « fawāgin | répétition» (38, 15), ‘répétition’; «gittanā | notre part», ‘le 
châtiment’; « fa-tafiga mashan | il se mit à trancher» (38, 16), ‘il se mit à 
trancher’; «ģasadan | un corps» (38, 34), ‘un Saytan’; «ruhan haytu asaba | 
doucement là où il l’ envoyait » (38, 36), ‘lui obéissant lā où il voulait’; «diģtan / 
une touffe d’ herbe » (38, 44), ‘une brassée’ ; « ult l-aydi | doués de force» (38, 45), 
‘de force’; «wa-l-absari | et de clairvoyance» (38, 45), ‘de la compréhension de 
la religion’; «gāsirātu t-tarfi | dont les regards sont chastes » (38,52), | ‘en dehors 
de leur époux’; «atrābun | qui sont toutes du même âge» (38, 52), ‘égales’; 
«ģassāgun | une boisson fétide» (38, 57), ‘un froid intense’; «azwāģun | de 
même espèce » (38, 58), ‘diverses catégories de tourments’. 


* [az-Zumar 39] 
«yukawviru | il enroule» (39, 5), ‘il porte’; «as-sāhirīna / les railleurs» (39, 
56), ‘les dangereux’; | «al-muhsinina | ceux qui font le bien» (39, 58), ‘les bien 
guidés’. 


* [Gāfir 40] 
«di t-tawli | celui qui est plein de longanimité» (40, 3), ‘de pouvoir et de 
richesse’; «da’bi / le sort» (40, 31), ‘la condition’; «tabābin | anéantissement» 
(40, 37), ‘destruction’; «ud'üni/invoquez-moi» (40, 60), proclamez mon unité’. 


* [Fassalat 41] 
« fa-hadaynāhum | nous les avons dirigés» (41, 17), ‘nous leur avons donné 
l'indication!’ 


* [aš-Šūrā 42] 
«rawākida | immobiles» (42, 33), ‘arrêtés’; «yūbighunna | ils les ančantit» (42, 
34), ‘il les détruit’ 


* [az-Zuhruf 43] 
«mugrinīna | parvenus» (43, 13), ‘capables’; «ma'āriģ | escaliers» (43, 33), 
‘degrés’; «wa-zuhrufan | ornement» (43, 35), T or ; «wa-innahu la-dikrun | ceci 
est un rappel» (43, 44), ‘dignité’; «tuhbarūna | vous serez bien traités » (43, 70), 
‘vous serez honorés’. 
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* [ad-Duhān 44] 


[ 
éante » (44, 24), ‘un chemin! 


«rahwan | b 
* [al-Gātiya 45] 

«adallahu llahu "alā ‘ilmin | Dieu l'égare sciemment» (45, 23), ‘dans sa pré- 

science’. 


* [a Ahq@f 46] 
« fima in makkannākum | les mêmes possibilités gu ā vous» (46, 26), ‘(ce à 
propos de quoi) nous ne vous avions pas donné la possibilité’ 


* [Muhammad 47] 
«äsinin | corruptible » (47, 15), ‘changeante’. 


* [al-Hugurät 49] 
«lā tugaddimū bayna yadayi llāhi wa-rasūlihi | n anticipez pas sur Dieu et sur 
son Envoyé » (49,1), ‘ne dites rien de contraire au Livre et à la Tradition’; «wa-lā 
taģassasū | n’espionnez pas» (49, 12), ‘c’est-à-dire, examiner les parties intimes 
du croyant’. 


* [Qaf 50] 
«al-maģīd | le glorieux» (50 1), ‘le noble’; «marīģin | inextricable» (50, 5), 
‘divergente’; « bāsigātin | élancés» (50, 10), | ‘longs’; «labsin / doute» (50, 15), 
‘doute’; «habli l-waridi / veine du cou» (16), ‘veine du cou’ 


* [ad-Dariyat 51] 

«qutila l-harräsuna | que les menteurs soient tués» (51, 10), ‘que soient mau- 
dits ceux qui doutent’; « ft gamratin sāhūna | qui se trouvent dans un abîme 
d'ignorance» (51, 1), ‘qui persistent dans leur čgarement'; «yuftanūna / ils 
seront éprouvés » (51, 13), ‘ils seront affligés’; «yahģatūna | ils dormaient» (51, 
17), ‘ils dormaient’; «sarratin | en criant» (51, 29), ‘en criant’; « fa-sakkat | elle se 
frappait» (51, 29), ‘elle se frappait’; | «bi-ruknihi | de sa puissance» (51, 39), ‘de 
sa force’; «bi-ayyidin | solidement» (51, 47), ‘fortement’; «al-matinu | inébran- 
lable» (51, 58), ‘véhément’; «danūban | le mal» (51, 59), ‘malheur’. 


* [at-Tür 52] 
«al-masģūr | en ébullition» (52, 6), ‘confinée’; « yawma tamūru | le jour où sera 
agité » (52, 9), ‘se mouvra'; e yudda‘üna | ils seront poussés brusquement» (52, 
13), ‘ils seront repoussés’; « fākihīna | jouissant» (52, 18), ‘étant saisis d’admira- 
tion’; «wa-mā alatnāhum / nous ne leur retirerons rien» (52, 21), ‘nous ne leur 
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diminuerons rien’; «ta'tīm | péché» (52, 23), ‘mensonge’; | «rayba l-manüni | 
les vicissitudes du trēpas» (52, 30), ‘la mort’; «al-musaytirūna | les intendants» 
(52, 37), les chargés de pouvoir’. 


* [an-Naģm 53] 
«dū mirratin | celui qui possède la force » (53, 6), ‘une excellente perspective’; 
«aģnā wa-agnā | celui qui pourvoit aux besoins des hommes et les enrichit» 
(53, 48), ‘qui donne et satisfait’; «al-azifatu | celui qui doit approcher» (53, 
57), ‘un des noms du jour de la résurrection’; «sāmidūna | complètement 
insensibles » (53, 61), ‘inattentifs’ 


* [ar-Rahmān 55| 

«an-naģmu | l'étoile» (55, 6), ‘ce qui se répand sur la terre’; «wa-š-šaģaru | et 
l'arbre» (55, 6), ‘ce qui pousse sur un tronc’; «li-l-anämi | pour l humanité» 
(55, 10), ‘pour la création’; «al-‘asfi / épis» (55, 12), ‘paille’; «wa-r-rayhānu / et 
la plante aromatique» (55, 12), ‘la végétation des champs cultivés’; « fa-bi-ayyi 
ālā'i rabbikumā | quel est donc celui des bienfaits de votre Seigneur?» (55, 13), 
‘quel est donc la faveur de Dieu?; «marigin | d'un (feu) pur» (55, 15), ‘de la 
pureté du feu’; «maraģa | il fait confluer» (55, 19), | ‘il envoie’; «barzahun | 
barrière» (55, 20), ‘barrière’; «du l-jalali | pleine de majesté» (55, 27), ‘pleine de 
majesté et de gloire’; «sa-nafrugu lakum / nous allons nous occuper de vous» 
(55, 31), ‘c’est une menace de la part de Dieu à l’ égard de ses serviteurs, mais 
ce n’est pas pour Dieu une occupation’; «lā tanfudūna | vous ne passerez pas» 
(55, 33), ‘vous ne sortirez pas de mon contrôle’; «šuwāzun / des jets de feu » 
(55, 35), ‘des flammes de feu’; «wa-nuhäsun | airain fondu» (55, 35), ‘fumée de 
feu’; «ģanā | les fruits» (55, 54), ‘les fruits’; | «yatmithunna | ne les ont jamais 
touchées» (55, 56), ‘ne se sont pas approchés d'elles’; «naddāhatāni | deux 
sources» (55, 66), ‘abondantes’; «rafrafin hudrin / des cousins verts» (55, 76), 
'couvre-lits'. 


* [al-Wägïa 56] 
«mutrafīna | vivant dans le luxe» (56, 45), ‘dans le luxe’; «li-l-mugwina | pour 
les voyageurs du désert» (56, 73), ‘pour les voyageurs’; «madinina | ceux qui 
doivent être jugés» (56, 86), ‘qui doivent être jugés’; « fa-rawhun | repos» (56, 
89), repos’. 


* [al-Hadid 57] 
«nabra'ahā | que nous les créions» (57, 22), ‘que nous les créions’. 
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* [al-Mumtahana Gol 
«lā tag'alna fitnatan li-lladina kafaru | ne permets pas que nous devenions pour 
les incrédules une occasion de scandale» (60, 5), ‘n’ établis pas leur pouvoir sur 
nous, de sorte que nous soyons tentés’; «wa-là yatīna bi-buhtānin yaftarīnahu 
| gu elles ne commettent aucune infamie » (60, 12), ‘qu’elles ne s’attachent pas 
à leur mari sans leurs enfants’. 


* [al-Munafiqun 63] 
«gātalahumu llähu | que Dieu les combatte!» (63, 4), ‘que Dieu les maudisse!; 
tout ce qui dans le Coran est tué (qutila) est maudit (lu‘ina); |, «wa-anfiqu | 
donnez en aumônes» (63, 10), ‘donnez en aumūnes. 


* [at-Taläq 65] 
«wa-man yattagi llāha yaģ'al lahu mahragan | à celui qui craint Dieu, Dieu 
donnera une issue favorable » (65, 2), ‘il le sauvera de toute détresse en ce 
monde et dans l’autre’; « atat / ont été indociles » (65, 8)23. 


* [al-Mulk 67] 
«tamayyazu | éclater» (67, 8), ‘éclater’; « fa-suhqan | exterminés» (67, 1), 
‘éloignés’. 


* [al-Qalam 68] 

«law tudhinu fa-yudhinūna | si tu flattais, ils flatteraient » (68, 9), ‘si tu leur per- 
mettais, ils permettraient’; «zanimin | bâtard» (68, 13), ‘injuste’; «awsatuhum 
| le plus modéré d’entre eux» (68, 28), ‘le plus juste’; «yawma yuk$afu ‘an sāgin 
/ le jour où les jambes seront mises à nu» (68, 42), ‘c'est la chose sévère et 
épouvantable à cause de la terreur, au jour de la résurrection’; «makzumun | il 
suffoquait » (68, 48), ‘il était affligé’ ; «madmūmun | réprouvé» (68, 49), blāmē'; 
«la-yuzligūnaka | ne te percent de leurs regards » (68, 51), ‘te pénètrent’. 


* [aL-Hägga 69] 
«taģā -māu / l'eau déborda» (69, 11), augmenta’; «wā'iyatun | attentive » (69, 
12), ‘qui retient’; «innī ganantu | je savais» (69, 20), ‘j'étais sûr’; «ģislīna | un 
aliment fétide » (69, 36), ‘le pus des gens du Feu’. 


23 La citation et l'explication manquent dans les manuscrits H, B, et ‘; il y a un blanc dans 
les manuscrits A, S, M et K (NdE). 
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* [al-Maāriģ 70] 
«dīl-ma'āriģi | le Maître des degrés» (70, 3), ‘de la hauteur et de l excellence’. 


* [Näh 71] 
«subulan | des voies» (71, 20), ‘des chemins’; « fiģāģan | spacieuses» (71, 20), 
‘différentes’. 


* [al-Ginn 72] 
«ģaddu rabbina | la grandeur de notre Seigneur» (72, 3), ‘son action, son ordre 
et sa puissance’; « fa-la yahāfu bahsan | ne craint plus le dommage » (72, 13), le 
manque de ses bienfaits’; «wa-là rahagan | ni affront » (72, 13), l'accroissement 
de ses maux’. 


* [al-Muzzammil 73] 
«katīban mahīlan | des tas de sable répandu» (73, 14), ‘du sable fluide’; «wabī- 
lan | durement» (73, 16), ‘sévèrement. 


* [al-Muddattir 74] 
«yawmun ‘asirun | un jour horrible » (74, 9), ‘sévère’; «lawwähatun | il dévore» 


(74, 29), ‘il expose’. 


* [al-Qiyäma 75] 


« fa-ida gara'nāhu | lorsque nous le rēcitons» (75, 18), T expliquons’; « fa-ttabi‘ 


gurānahu | suis sa récitation» (75, 18), ‘agis conformément à elle’; «wa-ltaffati 
s-sāgu bi-s-sāgī | lorsque la jambe se crispe contre la jambe » (75, 29), le dernier 
des jours de ce monde et le premier des jours de l’autre monde: la violence 
rencontrera la violence’; «sudan / libre» (75, 36), laissé seul’. 


* [al-Insān 76] 
«amšāģin | de mélanges » (76, 2), ‘de différentes couleurs’; «mustatīran | uni- 
versel» (76, 7), ‘diffus’; | « abūsan | menaçant» (76, 10), ‘oppressant’; « qam- 
tarīran | catastrophique» (76, 10), ‘long’ 


* [alMursalät 77] 
«kifātan | un lieu de réunion» (77, 25), ‘une place couverte’; «rawāsiyā | des 
montagnes » (77, 27), ‘des montagnes’; «šāmihātin | élevées » (77, 27), ‘élevées’; 
« furätan | douce» (77, 27), ‘douce! 
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* [an-Naba’ 78] 

«sirāģan wahhāģan | un luminaire éblouissant » (78,13), ‘lumineux’; «al-mu Şi- 
rāti / les nuées» (7, 14), ‘les nuages’; | «taģģāģan | abondante» (78, 14), ‘qui 
coule’; «alfafan | luxuriants» (78, 16), ‘regroupés’; «ģazāan wifāgan | une 
rétribution équitable» (78, 26), ‘correspondant à leurs travaux’; «mafāzan | 
un succès» (78, 31), ‘une promenade’; «kawā'iba | des adolescents» (78, 33), 
‘en pleine jeunesse’; «ar-rüh | l'esprit» (78, 38), ‘ange parmi les anges qui a 
la nature la plus sublime’; «wa-gāla sawāban | et qui prononcera une parole 
juste » (78, 38), ‘Il n’y a pas de divinité en dehors de Dieu’. 


* [an-Naziät 79] 
«ar-rādifātu | auquel un autre succèdera» (79, 7), le second souffle’; «wāģi- 
fatun | troublés» (79, 8), 'apeurčs'; «al-hafirati | à notre premier état» (79, 10), 
à la vie’; «samkahā | sa voûte» (79, 28), ‘sa construction’; «wa-aģtaša | il a 
assombri » (79, 29), ‘il a assombri’. 


* [Abasa 80] 
«safaratin | de scribes» (80, 15), ‘de scribes’; «gadban | des légumes» (80, 28), 
le gatt'?*; | « fūkihatan | des fruits» (80, 31), ‘les fruits frais’; «musfiratun | 
rayonnants » (80, 38), ‘lumineux’. 


* [at-Takwīr 81] 
«kuwwirat | sera décroché» (81, 1), 's' obscurcira’; «inkadarat | obscurcies» (81, 
2), ‘seront chamboulčes' ; « 'as'asa | s'étend » (81, 17), ‘s’en retourne! 


* [al-Infitär 82] 
« fuggirat | franchiront les limites» (82, 3), ‘les unes dans les autres’; «butirat 
| seront bouleversés» (4), ‘seront examinés’ 


* [al-Mutaffifīn 83] 
«illiyyīna | TIliyūn » (83, 18), le Jardin’. 


24 Ibn Abī Ham T associe avec al-fisfisa, à savoir une espèce de plante qui donne le meilleur 
fourrage et qui, une fois séchée, s emploie comme foin pour le bétail, on l appelle aussi al- 
qatt (NdE et Kazimirski). R. Dozy, Supplément aux dictinnaires arabes, t. 2, p. 307, donne la 
définition suivante de qatt: ‘un tout petit trèfle à feuilles très fines et crénelées et à fleurs 
jaunes. 
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* [al-Inšigāg 84] 
«yahūra | retourner vers Dieu» (84, 14), ‘ressusciter’; «yūūna | ils cachent» 
(84, 23), 'ils tiennent secret. 


* [al-Burüg 85] 
«al-wadūd | celui qui aime les hommes» (85, 14), T aimé. 


* [at-Tārig 86] 
«la-gawlun faslun | une parole décisive» (86, 13), ‘vraie’; «bi-l-hazli | un dis- 
cours frivole » (86, 14), ‘vain’. 


* [al-Aïla 87] 
«ģutā'an | fourrage» (87, 5), ‘plante sèche coupée’; «ahwa / sombre» (87, 
5), ‘altérée’; «man tazakkā | celui qui se purifie » (87, 14), | ‘du polythēisme'; 
«man dakara sma rabbihi | celui qui invoque le nom de son Seigneur » (87,15), 
‘proclame l’unicité de Dieu’; « fa-salla | et qui prie » (87, 15), ‘les cinq prières! 


* [al-Gāšiya 88] 
«al-ģāšiyati | celle qui enveloppe» (88, 1), «at-tämmatu | le cataclysme» (79, 
34), «as-sahhatu | le fracas» (80, 33), «al-hāggatu | celle qui doit venir» (69, 
1) et «al-gāri'atu | celle qui fracasse» (101, 1) ce sont des noms du jour de 
la résurrection; «dari‘ | épines» (88, 6), ‘un arbre de feu’; «wa-namariqu | | 
des coussins» (88, 15), ‘les accoudoirs'; «bi-musaytirin | surveillant» (88, 22), 
‘tyran’. 


* [al-Fağr 89] 
«la-bi-L-mirsādi | celui qui observe tout» (89, 14), il entend et il voit’; «ğamman 
| sans bornes » (8920), ‘intense’; «wa-annā | mais» (89, 23), comment aura-t-il. 


* [al-Balad 90] 
«an-naģdayni | les deux voies» (90, 10), T errance et la guidance.. 


* [aš-Šams 91] 
«tahāhā | comment il Pa étendue» (91, 6), ‘il l’a divisée’; « fa-alhamahā fuģū- 
rahāwa-tagwāhā | et il lui inspire son libertinage et sa piété » (91, 8), ‘il montre 
le bien et le mal’; «wa-la yahafu ugbaha | il ne se soucie pas des conséquences 
de sa disparition» (91, 15), ‘il ne craint aucune conséquence de personne! 
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* [ad-Duha 93] 

«saga | elle s'étend» (93, 2), ‘disparaît ; «ma wadda‘aka rabbuka wa-mā galā | 

ton Seigneur ne t'a ni abandonné ni haï» (93, 3), ‘il ne t a ni abandonné ni hat, 
* [aš-Šarh 94] 

« fa-nsab | lève-toi pour prier» (94, 7), ‘pour l invocation’. 
* [Ourayš 106] 

«ilfihim | leur pacte »?5 (106, 2), ‘leur adhésion à. 





* [al-Kawtar 108] 


«Saniaka | celui qui te hait» (108, 3), ‘ton ennemi’. 


* [al-Ihläs 112] 


«as-samad | V Impēnētrable» (112, 2), ‘le chef qui est parfaitement chef”. 


* 





[al-Falaq 3] 

«al-falagi | l'aube» (u3, 1), la création’ Telle est la relation de Ibn ‘Abbas’ 
Ibn Garir (at-Tabarī) et Ibn Abt Hātim ľ ont citée séparément dans leur com- 
mentaire coranique. J'en ai fait la compilation; et même si elle n’ embrasse 
pas (tout) ce qu’il y a d’étrange dans le Coran, elle atteint tout de même un 
ensemble substantiel. 


[B. Les expressions étranges du Coran selon Ibn Abbas, d’après 
ad-Dahhäk] 
Les expressions suivantes n’ont pas été mentionnées dans ce qui a été rapporté 
précédemment; je les ai extraites du manuscrit de ad-Dahhāk; les voici: 


* [al-Fatiha 1] 
Ibn Abī Ham dit: ‘Abu Zara nous a rapporté: Minģāb Ibn al-Hārit nous a 
rapporté cette tradition. Ibn Garīr (at-Tabari) dit: On m'a rapporté de la part 
de al-Minģāb: Bišr b. Umāra nous a rapporté de la part de Abū Rawg, de ad- 
Pahhāk, ce que dit Ibn Abbas, à propos de sa (*) parole: «rabbi l-‘älamina | 
Seigneur des univers » (1, 2), à savoir: ‘ʻA Dieu merci! et à propos de «al-hamdu 
li-llāhi | louange à Dieu» (1, 2), A lui appartient toute la création’. 


25 La lecture actuellement officielle contient: ilāfihim. 
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* [al-Bagara 2] 

«li-l-muttagīna | ceux qui craignent Dieu» (2, 2), les croyants qui craignent le 
polythéisme et qui agissent en m obéissant’; «wa-yugīmūna s-salata | ceux qui 
s’acquittent de la prière» (2, 3), ‘la perfection dans l inclination, la prosterna- 
tion, la récitation, la soumission et l'engagement dans tout cela dans la prière’; 
«maradun | une maladie» (2,10), ‘hypocrisie’; « adābun alimun | un châtiment 
douloureux» (2, 10), ‘un châtiment exemplaire’; «yakdibūna / mentent» (2, 10), 
‘changent et falsifient le texte’; «as-sufaha’u | les insensčs» (2, 13), | ‘les igno- 
rants' ;«tuģyānihim | leur rēvolte» (2,15), ‘leur infidélité; «ka-sayyibin | comme 
un nuage » (2, 19), ‘la pluie’; «andādan | des rivaux» (2, 22), ‘des semblables’; at- 
tagdis / la proclamation de la sainteté, ‘la purification'?%; «raģadan | avec plai- 
sir» (2, 35), ‘dans l abondance des subsistances' ; « talbisū / dissimulez» (2, 42), 
‘mélangez’; «anfusahum yazlimuna | ils se sont fait tort à eux-mêmes » (2, 57), il 
ont fait tort’; «wa-gūlū hittatun | et dites: pardon!» (2, 58), ‘dites: cet ordre est 
vrai, comme il vous a été dit’; «at-tüura / le Mont» (2, 63), ‘les montages qu'il a 
fait surgir et celles qu’il n’a pas fait surgir ne sont pas | Tür’; «hasiina / abjects» 
(2,65), 'vils';«nakālan | exemple » (2, 66), ‘un châtiment’; «lima bayna yadayha 
| pour leurs contemporains» (2, 66), ‘ceux qui viennent après eux’; «wa-mā 
halfaha | et pour leurs descendants» (2, 66), ‘et ceux qui restent avec eux’; 
«wa-maw'izatan | un avertissement» (2, 66), ‘un rappel’; «bimā fataha llāhu 
alaykum | de ce que Dieu vous a accordé» (2, 76), ‘de ce dont il vous a honorés’; 
«bi-rūhi l-qudusi | V esprit de sainteté» (2, 87), ‘le nom grâce auquel Īsā ressus- 
citait les morts’; «gānitūna / adressent leurs prières » (2, 106), ‘sont občissants' ; 
«al-gawā'ida | les assises » (2, 127), ‘les fondations de la maison’; «sibgata / la 
teinture» (2, 138), ‘la religion’; «a-tuhāģģūnanā | discuterez-vous avec nous» 
(2, 139), ‘vous querellerez-vous avec nous’; | «yunzarüna / (ne) seront regar- 
dés» (2, 162), (ne) seront retardés’; «aladdu l-hisaämi | querelleur acharné» (2, 
204), ‘acharné dans la querelle’; «as-silmu / la paix» (2, 208), Tobčissance'; 
«kāffatan | tous» (2, 208), ‘tous’ 


* [AL Imrān 3] 
«ka-da'bi | tel a été le sort» (3,11), ‘telle a été l’action’; «bi-l-qisti / la justice» (3, 
18), la justice’; «al-akmaha | V aveugle» (3, 49), l'aveugle-né’; «rabbāniyyīna 
| des maîtres» (3, 79), ‘des savants experts’; «wa-lā tahinū / ne perdez pas 
courage » (3, 139), ‘ne faiblissez pas’ 


26 C'est-à-dire: «nugaddisu laka | nous proclamons ta sainteté» (2, 30). 
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* [an-Nis@ Al 
«wa-sma' ģayra musma in | entends, sans que personne ne te fasse entendre » 
(4, 46), ‘ils disent: écoute, tu n’ écoutes pas’; «layyan bi-alsinatihim | ils tordent 
leur langue» (4, 46), ‘pour falsifier avec le mensonge’; «illa inātan | femelles » 
(4, 117), ‘morts’. 


* [al-Mđida 5] 
«wa-azzartumūhum | et si vous les assistez » (5, 12), ‘si vous les aidez; «la-bisa 
mā gaddamat lahum anfusuhum | combien est mauvais ce que leur âme leur a 
présenté!» (5, 80), ‘il dit: leur a ordonné! 


* [al-An‘äm 6] 
<tumma lam takun fitnatuhum | puis, leur dissension ne pourra être que» 
(6, 23), ‘leur argumentation’; «bi-mu‘ÿizina | vous ne réduirez pas à l’impuis- 
sance» (6,134), ‘vous ne contesterez pas. 


* [al-Araf 7] 

«gawman 'amīna | un peuple aveugle» (7, 64), ‘infidèle’; «bastatan | expan- 
sion» (7, 69), ‘force’; «lā tabhasū / ne causez pas de tort» (7, 85), ‘ne soyez pas 
injustes’; «al-qummala | les poux» (7, 133), la sauterelle qui n’a pas d'ailes'; 
«yarišūna | ils avaient construit» (7, 137), ‘ils avaient bâti ; «mutabbarun / 
détruite» (7, 139), | ‘détruite’; « fa-hudha bi-quwwatin | prends-les avec fer- 
meté» (7, 145), ‘avec sérieux et décision’; «israhum | leurs liens» (7, 157), ‘leur 
contrat et leurs alliances’; «mursāhā / sa venue» (7, 187), ‘son extrême limite’; 
«hudi l-‘afwa | pratique le pardon» (7, 199), ‘dépense le superflu’; «wa-mur bi- 
l-urfi | ordonne le bien » (7,199), ‘le bien’. 


* [al-Anfal 8] 
«waģilat | frēmissent» (8, 2), ‘sont effrayés’ (8, 2); «al-bukmu | les muets» 
(8, 22), ‘les muets’; « furgänan | discernement» (8, 29), | ‘une victoire’; «bi-l- 
‘udwati d-dunyā | sur le versant le plus proche » (8, 42), ‘la berge de la rivière’. 


* [at-Tawba 9] 
«illan wa-lā dimmatan | ni alliance ni pacte» (9, 8), ‘al-ill signifie la parenté 
et ad-dimma, le pacte’; «anna yu fakūna | ils sont tellement stupides» (9, 30), 
‘comment mentent-ils % ; « dālika d-dinu | telle est la religion immuable» (9, 36), 
‘le décret’; « aradan | une affaire» (9, 42), ‘butin’; «aš-šuggatu / la distance» 
(9, 42) la marche’; « fa-tabbatahum | il les a rendus paresseux» (9, 46), ‘il les 
a arrêtés’; «malģa'an | un asile» (9, 57), ‘un endroit fortifié dans la montagne’; 
«awmaģārātin | des cavernes » (9, 57), | les tunnels souterrains et cachés’; « aw 


LES EXPRESSIONS ĒTRANGES DU CORAN (GARIBIHI) 423 


muddahalan | un souterrain» (9, 57), ‘le refuge’; «wa-l-ämilina 'alayhā | ceux 
qui en sont chargés » (9, 60), les employés’; «nasū llāha / ils ont oublié Dieu» 
(9, 67), ‘ils ont abandonné l obéissance à Dieu’; « fa-nasiyahum | et Dieu les a 
oubliés » (9, 67), ‘il a laissé de les récompenser et de les honorer’; « bi-halāgihim 
| de leur part» (9, 69), ‘de leur religion’; «al-mu‘diruna / ceux qui allèguent 
des excuses» (9, 90), ‘ceux qui sont excusés’; «mahmasatin | faim» (9, 120), 
‘famine’; «gilzatan | dureté» (9, 123), ‘dureté’; « yuftanuna | ils sont tentés» (9, 
126), | ‘ils sont tentés’; « azīzun | pesant» (9, 128), ‘dur’; «mā ‘anittum | le mal 
que vous faites » (9, 128), ‘ce qui vous oppresse.. 


* [Yūnus 10] 
«gdū ilayya | prenez une décision à mon sujet» (10, 71), levez-vous et venez à 
mof ` «wa-la tunzirūni | ne me faites pas attendre » (9, 71), ‘ne me retardez pas’; 
«haggat | s est réalisée» (9, 33 et 96), ‘a précédé! 


* [Hüd ul 
<wa-ya‘lamu mustagarrahā | qui connaît son gîte » (11, 6), ‘qui reçoit sa subsis- 
tance lā où elle se trouve’; «munībun | repentant» (u, 75), | ‘disposé à obéir à 
Dieu’; «wa-la yaltafit | que nul ne regarde en arrière » (11, 81), ‘ne se retourne’; 
«tataw | (ne) commettez (pas) de crime» (1, 85), ‘(ne) répandez (pas) le 
crime’ 


* [Yūsuf 12] 
«hitu laka | me voici à toi!»27 (12, 23), me voici à toi! Il l’a lu avec une hamza’; 
«wa-a'tadat | et elle fit préparer» (12, 31), ‘elle prépara’; « ‘alā l-‘arëi / sur le 
trône» (12, 100), ‘trône’; «hadihi sabīlī | voici mon chemin» (12, 108), ‘mon 


appel. 


* [ar-Rad 13] 
«al-matulātu | de semblables choses» (13, 6), ‘le châtiment qui a frappé les 
siècles passés’; «al-ģaybi wa-š-šahādati | ce qui est caché et ce qui est appa- 
rent» (13, 9), ‘ce qui est secret et ce qui est public’; «šadīdu l-mihali | redoutable 
en sa force» (13, 13), ‘redoutable dans la ruse et l'hostilité’ 


27 La lecture actuellement officielle contient: hayta laka. 
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* [an-Nahl16] 
«alā tahawwufin | en plein effroi» (16, 47), ‘dans la décrépitude de leurs 
actions’; «wa-awhā rabbuka ilā n-nahli | ton Seigneur a révélé aux abeilles» 
(16, 68), ‘il les a inspirées’. 


* [al-Isræ 17] 
«wa-adallu sabīlan | et plus égaré encore» (17, 72), ‘et plus loin de pouvoir 
prouver’; «gabīlan / pour t'aider» (17, 92), ‘pour te voir’; «wa-btagi bayna 
dālika sabilan | cherche un mode intermédiaire» (17, 110), ‘cherche un mode 
intermédiaire entre la proclamation à haute voix et publique, d’une part, et la 
voix basse et réduite, d'autre part: ni publiquement de façon intempestive ni 
tellement bas que le son ne parvienne même pas à tes oreilles’. 


* [Maryam 19] 
«rutaban ģaniyyan | des dattes fraîches et mûres» (19, 25), ‘fraîches’. 


* [Ta Ha 20] 
«yafruta | qu'il ne l emporte sur» (20, 45), ‘qu’il ne se précipite sur’; «yatģā / 
qu’il ne se montre rebelle » (20, 45), ‘qu'il n’agresse’; | «lā tazgma’u / tu n auras 
pas soif» (20, 119), ‘tu n auras pas soif”; «wa-lā tadha | tu ne souffriras pas la 
chaleur du soleil» (20, 19), ‘la chaleur ne t'atteindra pas. 


* [al-Mwminūn 23] 
«rabwatin | une colline» (23, 50), ‘le lieu élevé’; «dati garārin | tranquille» (23, 
50), ‘fertile’; «wa-maīnin | arrosée» (23, 50), ‘eau en surface’; «ummatukum | 
votre communauté» (23, 52), ‘votre religion’. 
* [al-Furgān 25] 
«tabāraka | béni soit» (25, 1), ‘forme tafā'ala de al-baraka.. 
* [aš-Šu'arā' 26] 
«karratan | retour» (26, 102), ‘retour’. 


* 





[an-Naml 27] 
«hawiyata | désertes » (27, 52), ‘elles sont tombées sens dessus dessous’. 


* 





[al-Qasas 28] 
« fa-lahu hayrun / à lui quelque chose de meilleur» (28, 84), ‘une récompense’ 
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* [ar-Rūm 30] 

«yublisu | seront désespérés » (30, 12), ‘seront désespérés.. 

* [Fatir 35] 

«ģudadun | sont marquées de stries» (35, 27), ‘des sentiers’. 





* [as-Saffat 37] 

«siräti l-ģahīm | le chemin de la Gēhenne» (37, 23), ‘le chemin du Feu’; «wa- 
gifūhum | arrētez-les» (37, 24), 'emprisonnez-les'; «innahum mas'ūlūna | ils 
vont être interrogés» (37, 24), ‘contrôlés’; «mā lakum lā tanāsarūna / pouguoi 
ne vous portez-vous pas mutuellement secours? » (37, 25), | ‘vous écartez-vous 
mutuellement ?' ; «mustaslimūna | ils chercheront à se soumettre » (37, 26), à se 
soumettre’; «wa-huwa mulīmun | il se blāmait lui-même » (37, 142), ‘pernicieux 
et coupable’ 


* [Fussilat 41] 
«wa-ljaw fihi | ne le prenez pas au sérieux» (41, 26), ‘accusez-le’; « fussilat / 
(ne) sont (pas) exposés clairement» (41, 44), ‘expliqués clairement: 


* [al-Qamar 54] 
«muhfiīna | ils se prēcipiteront vers» (54, 8), ‘ils se présenteront à! 


* [al-Wägïa 56] 
«bussati | seront mises en marche» (56, 5), ‘seront ēcrasčes'; «wa-lā yunzifūna 
| ni enivrēs» (56, 19), ‘vomiront comme vomissent ceux qui sont pleins de vin 
d'ici-bas'; «al-hinti l-‘azimi | le grand péché» (56, 46), ‘le polythéisme! 


* [al-Haër 59] 
«al-muhayminu | le Vigilant» (59, 23), ‘le Témoin’; «al-‘azizu / le Tout-Puis- 
sant» (59, 23), ‘Celui qui peut faire ce qu’il | veut’; «al-hakim | le Sage» (59, 
24), ‘Celui qui décide ce qu’il veut’ 


* [al-Munāfigūn 63] 
«kušubun musannadatun | des poutres solides» (63, 4), ‘un dattier dressé’. 


* [al-Mulk 67] 
«min futūrin | de faille » (67, 3), ‘de faille’; «hasirun / épuisé» (67, 4), ‘fatigué et 
faible’ 
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* [Näh 71] 
«lā tarģūna li-llāhiwagāran | (pourquoi) n' attendez-vous pas de Dieu un com- 
portement digne de lui?» (71, 13); ‘n avez-vous pas peur de lui à cause de sa 
grandeur?’ 


* [al-Ğinn 72] 


« ğaddu rabbinā | la grandeur de notre Seigneur» (72, 3), ‘sa magnificence’. 


* [al-Muddattir 74] 
«atānā l-yaqinu | la certitude s’est imposée à nous» (74, 47), la mort.. 


* 


[al-Oiyāma 75] 
«yatamattā | en marchant fièrement» (75, 33), ‘en agissant fièrement’. 


* [an-Naba’ 78] 
«atrāban | d'une égale jeunesse » (78, 33), ‘dans le même âge, trente trois ans’. 


* 





[an-Nāzi'āt 79] 
«matā'an lakum | pour votre bien» (79, 33), ‘pour votre bien’; «mursähä | sa 
venue » (79, 42), ‘son ultime limite’ 


* [al-Inšigāg 84] 
«mamnūnin | interrompue » (84, 25), ‘annulée’ 


Section 2 [recours à la poésie pour expliquer le Coran] 


Abū Bakr b. al-Anbārī dit: ql arrive souvent que les compagnons et les suivants 
argumentent, au sujet de ce qu’il y a d’étrange dans le Coran et de la diffi- 
culté que cela représente, en se servant de la poésie. Un groupe de gens, qui 
ne connaissent rien, conteste les grammairiens à ce sujet, en disant: ‘Si vous 
procédez ainsi, vous faites de la poésie le fondement du Coran! Ils ajoutent: 
‘Comment peut-on permettre d’argumenter avec la poésie au sujet du Coran, 
alors qu’elle est censurče (madmüum) dans le Coran et dans la Tradition prophé- 
tique?’ Il (Ibn al-Anbārī) dit: Les choses ne sont pas comme ils le prétendent, 
à savoir que nous faisons de la poésie le fondement du Coran; mais, nous vou- 
lons expliquer I expression étrange du Coran à l’aide de la poésie, puisque Dieu 
(*) dit: «Nous en avons fait un Coran arabe» (43, 3). Il dit aussi: «dans une 
langue arabe claire» (26, 195). Ibn ‘Abbas dit que la poésie est la somme linguis- 
tique (diwan) des arabes. Donc quand nous demeure caché le texte du Coran 
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que Dieu a fait descendre dans la langue des arabes, nous nous référons à leur 
somme pour y chercher le sens de cela. 

Il (Ibn al-Anbārī) cite, par le truchement de ‘Ikrima, ce que dit Ibn ‘Abbas, à 
savoir: ‘Lorsque | vous m’ interrogez au sujet de ce qui est étrange dans le Coran, 
cherchez-le donc dans la poésie, car la poésie est la somme linguistique des 
arabes’. 

Dans son Fadā'il, Abū ‘Ubayd dit: Hašīm nous a rapporté, de la part de 
Husayn b. ‘Abd ar-Rahmān, de ‘Ubayd Allāh b. ‘Abd Allāh b. ‘Utba, le fait qu’on 
interrogea Ibn ‘Abbäs à propos du Coran, alors il déclama de la poésie à ce 
propos”. Abū ‘Ubayd dit: ‘Cela veut dire qu’il prenait à témoin la poésie pour 
le commentaire coranique’. 


[Les questions de Nāfi‘ b. al-Azrag à Ibn 'Abbās] 


Quant à moi, je dis qu’on nous a rapporté, de la part de Ibn Abbas, beaucoup 
de ces choses et que la plus ample collection de ce qu’on nous rapporté de lui 
se trouve dans les ‘questions’ de Nāfi' b. al-Azrag. Ibn al-Anbārī en cite certaines 
dans le livre al-Wagf et at-Tabarānī, dans son ot Mu 2om al-kabir. 

J'ai pensé les transcrire ici entièrement pour qu’on en profite. 

Abū ‘Abd Allāh Muhammad b. ‘Al as-Sālihī mia informé, quand je récitais 
sous son contrôle, de la part de Abū Ishāg at-Tanūķī, de al-Oāsim Ibn ‘Asäkir: 
Abū Nasr Muhammad b. Hibat Allāh aš-Šīrāzī nous a informés : Abūl-Muzaffar 
Muhammad b. As‘ad al-Trāgī nous a informēs: Abū ‘Alt Muhammad | Ibn Sa‘id 
b. Nabhān, le scribe, nous a informés: Abū Alī b. Šādān nous a informés: Abū 
I-Husayn ‘Abd as-Samad b. ‘Ali b. Muhammad b. Mukarram, connu comme 
Ibn at-Tasti, nous a rapporté: Abū Sahl as-Sarī b. Sahl al-Gundīsābūrī?$ nous 
a rapporté: Yahyā b. Abt ‘Ubayda Bahr b. Farrüh al-Miskī nous a rapporté: Sa‘d 
b. Abt Seid nous a informēs: Īsā b. Dab nous a informés de la part de Hamid al- 
Arağ et de ‘Abd Allāh b. Abī Bakr b. Muhammad, que son père a dit?’ : ‘Alors que 
"Abd Allāh b. ‘Abbas était assis dans la cour de al-Ka‘ba, les gens l’entourèrent 
pour l'interroger au sujet du commentaire du Coran. Naf‘ b. al-Azrag dit à 
Naģda b. Uwaymar: Viens avec nous chez celui qui a l audace de commenter 
le Coran au moyen de ce qu’il ne connaît past, Ils allèrent chez lui et lui 
dirent: Nous voulons t'interroger à propos de choses qui se trouvent dans le 


28  Yäqüt propose Gundaysäbüri. 

29 Cette tradition est très contestée; elle est qualifié de très faible (wāhin ģiddan), d'apo- 
cryphe (mawdü‘) et n’est pas reconnue par al-Buķārī (munkar) (NdE). 

go  Eneffet, Nāfi' est hāriģite (voit EI”, VII, 1993, pp. 978-979 et ľ édition libanaise du texte, al- 
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Livre de Dieu, pour gue tu nous les commentes et gue tu nous en donnes la 
confirmation à partir de la langue des arabes; car Dieu à fait descendre le Coran 
uniquement dans une langue arabe claire. Ibn ‘Abbäs répondit: Demandez-moi 
ce que bon vous semble!’ 

1. Naf‘ dit: Informe-nous au sujet de la parole de Dieu (*): « ‘ani l-yamini wa- 
‘ani š-šimāli 'izīna | venant de droite et de gauche, par groupes» (70, 37)5L Il 
répondit: Zem ce sont des cercles de compagnons. Il dit: Est-ce que les arabes 
reconnaissent cela? Il répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu ce que dit 'Abīd 
b. al-Abras ? 


‘Ils arrivèrent en hâte vers lui, au point * 
Ou autour de sa chaire, ils formaient des cercles de compagnons 
(izīnā) ?. 


2. Il (an-Nāfi') dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-btaģū ilayhi l- 
wasīlata | recherchez le moyen d'aller à lui» (5, 35). Il (Ibn 'Abbās) répondit: 
al-wasila signifie le besoin. Il dit: Est-ce que les arabes reconnaissent cela? Il 
répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu ce que dit ‘Antara al-‘Absi? 


‘Les hommes ont besoin (wasīla) de toi (femme); * 
s'ils te prennent, passe-toi du kohol et farde-toï’. 


3.Ildit:Informe-moiau sujet de sa parole: «$ir‘atan wa-minhäagan | une règle et 
une loi» (5, 48). Il répondit: aš-šir'a, c’est la religion et al-minhāģ, c' est la voie. 
Il dit: Est-ce que les arabes reconnaissent cela? Il répondit: Bien sûr. N’ as-tu 
pas entendu ce que dit Abū Sufyān b. al-Hārit b. ‘Abd al-Muttalib ? 


'Al-Ma'mūn a parlé de la sincérité et de la guidance * 
et il a indiqué l'islam comme religion et voie (minhaģan). 


4. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «idā atmara wa-yan'ihi | lorsqu'il 
fructifie et qu’il mūrit» (6, 99). Il répondit: il s’agit du fait qu’il est mûr et qu’il 
est à point. Il dit: Est-ce que les arabes reconnaissent cela? Il répondit: Bien 
sûr. N’ as-tu pas entendu ce que dit le poète? 


Maktaba al-‘Asriyya, 1429/2008, note 1, p. 303), d’où cette allure contestataire qui est une 
mise à l épreuve. 

31 Nous donnons la traduction française généralement admise (Masson, Blachère); ce qui 
sert à voir la ressemblance ou la différence avec l’ interprétation ici proposée. 
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‘Quand elle marche au milieu des femmes, elle se courbe, * 
tout comme tremble une tige, souple plante, déjà mûre (yāniu). 


5. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-riyāšan | et des parures» (7, 
26). Il répondit: ar-riya signifie la richesse. Il demanda: Est-ce que les arabes 
reconnaissent cela? Il répondit: Bien sûr. N'as-tu pas entendu ce que dit le 
poète (Suwayd b. as-Sāmit al-Hazraģī) ? 


"Enrichis-moi (rišnī) d'un bien. Combien de fois m as-tu appauvri! * 
Le meilleur des amis est celui qui enrichit (yarīšu) et qui n’appauvrit 
pas. 


6. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «la-gad halagna l-insana fi kaba- 
din | nous avons créé l’homme dans un (juste) milieu» (90, 4). Il répondit: 
c’est-à-dire, avec proportion et rectitude. Il demanda: Est-ce que les arabes 
reconnaissent cela ? Il répondit: N’ as-tu pas entendu ce que dit Labīd b. Rabī'a? 


‘O œil! n’as-tu pas pleuré amèrement, lorsque * 
nous nous levâmes et que les adversaires se levèrent en proportion 


(également) ( ft kabadin). 


7. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «yakādu sanā bargihi | V éclat de sa 
foudre faillit ...» (24, 43). Il répondit: as-sana signifie la lumière. Il demanda: 
Est-ce que les arabes reconnaissent cela ? Il répondit: N’ as-tu pas entendu ce 
que dit Abū Sufyān Ibn al Hat? 


‘Il demande au Réel de ne pas désirer pour lui de remplaçant * 
qui éclaire avec ľ éclat de sa lumière (sanähu) le cœur des ténèbres’. 


8. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-hafadatan | et des petits- 
enfants » (16, 72). Il répondit: il s’agit del enfant de l’ enfant; ce sont des aides. Il 
demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela? Il répondit: Bien sûr. N’ as- 
tu pas entendu ce que dit le poète (Umayya b. Abt as-Salt) ? 


‘Les petits-enfants (hafada) nouveaux-nés autour d' elles, on les 


abandonna * 
avec la longe des chameaux dans leurs mains’ 


32 La version actuellement officielle contient « īšan ». 
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9. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-hanānan min ladunnā | et une 
pitié de notre part» (19, 13). Il répondit: c’est-à-dire, une miséricorde d' auprēs 
de nous. Il demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela ? Il répondit: Bien 
sûr. N’ as-tu pas entendu ce que cite Tarafa Ibn al-‘Abd? 


Abo Mundir, l’anéantisseur! Si tu rivalises avec l’un de nous, * 
aie pitié de lui (hananayka)! Certaines calamités sont moins dures que 
d’autres’. 


10. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «a fa-lam yay'asi l-ladina āmanū 
| est-ce que ceux qui croient ne désespèreraient pas?» (13, 31). Il répondit: 
cela signifie: ‘pourraient-ils ne pas savoir’ dans le dialecte des Bang Malik. Il 
demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela ? Il répondit: Bien sûr. N’ as- 
tu pas entendu ce que dit Malik Ibn ‘Awf55 ? 


‘Les gens savent (ya'isa) que c’est moi son fils, * 
même si je suis loin de la terre des bēdouins. 


11. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «matbūran | (tu es) perdu» (17, 
102). Il répondit: c’est-à-dire, maudit et exclu du bien. Il demanda: Est-ce que 
les arabes reconnaissent cela ? Il répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu ce que 
dit ‘Abd Allāh Ibn az-Ziba'rā? 


‘Soudain, aš-Šaytān vint à moi dans l’assoupissement du sommeil: * 
qui dēvie comme lui est maudit (matbūr). 


12. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « fa-aģāahā l-mahadu | les dou- 
leurs la firent aller vers» (19, 23). Il répondit: C'est-à-dire, la forcèrent à se 
réfugier auprès (alÿa’aha au lieu de aģāahā). Il demanda: Est-ce que les arabes 
reconnaissent cela ? Il répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu ce que dit Hassan 
b. Tābit dire ? 


‘Lorsque nous jouirons d'une vraie force, * 


nous vous forçerons à vous réfugier ( fa-aģa'nākum) au pied de la 
montagne’ 


33 Le vers est en réalité de Rabāļ b. ‘Adi (NdE). 
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13. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «nadiyyan | compagnie» (19, 
73). Il répondit: an-nādī signifie la session. Il demanda: Est-ce que les arabes 
reconnaissent cela? Il répondit: Bien sûr. N'as-tu pas entendu ce que dit le 
poète (Saläma Ibn Gandal) ? 


“Il y a deux jours: le jour des stations et des sessions (andiya) * 
et le jour de la marche vers la retraite des ennemis’ 


14. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «atātan wa-riyyan | en richesses 
et en beauté»54 (19, 74). Il répondit: a-atāt | signifie le mobilier et ar-riyy, 
Parrosage abondant de boisson. Il demanda: Est-ce que les arabes reconnais- 
sent cela? Il répondit: Bien sûr. N'as-tu pas entendu ce que dit le poète (Mu- 
hammad b. Numayr at-Tagafī) ? 


‘Comme un beau matin sur les litiēres, ils ont tourné le dos * 
à la noble boisson (ar-riy) et au mobilier (al-atat). 


15. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « fayadaruhā gā'an safsafan | il en 
fera un bas-fond aplani» (20, 104). Il répondit: al-gā' signifie ce qui est uni et 
as-safsaf, ce qui est plat. Il demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela ? 
Il répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu ce que dit le poète ? 


‘Sur une surface grise et bien compacte, s'ils y jetaient * 
des branches de palmiers de Radwāēs, alors cela redeviendrait uni et 


plat (safaf). 


16. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «annaka la tazmæu fīhā wa-lā 
tadhā | tu n’y auras pas soif et tu n’y souffriras pas la chaleur du soleil» (20, 
119). Il répondit: tu n’y transpireras pas à cause de l’ardeur de la chaleur du 
soleil. I] demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela? Il répondit: Bien 
sûr. N’ as-tu pas entendu ce que dit le poète (Umar b. Abt Rabr'a) ? 


‘Elle vit un homme. Quand le soleil se montrait, * 
il transpirait ( yadha) et le soir, il avait froid’. 


34 La lecture actuellement officielle contient: ryan. 
35 Colline de Médine déclarée sainte par le Prophète (Yāgūt, 2/51). 
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17. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « lahu ķuwārun | il mugissait» (20, 
88). Il répondit: il criait. Il demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela ? 
Il répondit: Bien sûr. N' as-tu pas entendu ce que dit le poète ? 


‘C'était comme si les Banū Mu‘awiya b. Bakr * 
poussaient un cri languissant (tahūru) vers l'islam’ 


18. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-lā taniya ft dikrī | ne vous 
lassez pas de m évoquer» (20, 42). Il répondit: ne faiblissez pas par rapport à 
mon ordre. Il demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela? Il répondit: 
Bien sûr. N’ as-tu pas entendu ce que dit le poète ? 


‘Moi, par ton aïeul, je ne me lasse pas (wanaytu) et je ne cesse pas * 
de désirer pour lui la libération par tous les moyens’. 


19. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «al-gāni'a wa-l-mutarra | et 
nourrissez celui qui s’en contente et celui qui mendie» (22, 36). Il répondit: al- 
gāni*est celui qui se contente de ce qu’on lui donne et al-mu tarr est celui qui se 
présente à la porte avec un air suppliant sans oser demander. Il demanda: Est- 
ce que les arabes reconnaissent cela? Il répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu 
ce que dit le poète (Zuhayr)? 


A leurs riches incombe (de satisfaire) le droit de ceux qui se présentent 
pour les supplier 

(yatarīhim)**: * 

auprès des pauvres, la générosité et la dépense’. 


20. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-gasrin mašīdin | et de palais 
enduits» (22, 45). Il répondit: enduits de plâtre et revêtus de briques. Il de- 
manda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela? Il répondit: Bien sûr. N’ as-tu 
pas entendu ce que dit | ‘Adi b. Zayd? 


'Il Pa revêtu (šādahu) de marbre et l’a enduit de plâtre * 
et les oiseaux ont leurs nids à son faîte’. 


21. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «šuwāzun | une flamme » (55, 35). 
Il répondit: aš-šuwāz est une flamme sans fumée. Il demanda: Est-ce que les 


36 Une s’agit pas de la même racine, bien que le sens soit synonyme (org et 'arā). 
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arabes reconnaissent cela? Il répondit: Bien sûr. N'as-tu pas entendu ce que 
dit Umayya b. Abī s-Salt ? 


“Il continue à brûler un soufflet après un autre * 
et pourtant il souffle, en attisant la flamme sans fumée ({ahab aš- 
šuwāz). 


22. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «gad aflaha l-mu’minuna | les 
croyants réussiront» (23, 1). Il répondit: ils obtiendront le succès et seront 
heureux. Il demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela? Il répondit: 
Bien sûr. N’ as-tu pas entendu ce que dit Labid b. Baba? 


‘Pense, ô femme, si tu es lorsque tu penses! * 
Qui pense, obtient le succès et le bonheur (aflaha). 


23. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «yu ayyidu bi-nasrihiman yašču | 
Dieu assiste de son secours qui il veut» (3, 13). Il répondit: porter main forte. Il 
demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela ? Il répondit: Bien sûr. N’ as- 
tu pas entendu | ce que dit Hassan b. Tābit? 


‘N’ êtes-vous pas semblables à des hommes * 
qui portent main forte (ayyadū nasran) à Gibril, en l’aidant pour qu’il 
descende ? 


24. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-nuhäsun | de V airain fondu» 
(55, 35). Il répondit: il s’agit de la fumée sans feu. Il demanda: Est-ce que les 
arabes reconnaissent cela? Il répondit: Bien sûr. N'as-tu pas entendu ce que 
dit le poète (an-Nābiģa al-Ga'dī)? 


“Il éclaire comme la lumière de la lampe à huile * 
où Dieu n’a pas mis en elle de fumée (nuhas). 


25. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «amšāģ / mélanges» (76, 2). Il 
répondit: c’est le mélange du liquide de l’homme avec celui de la femme qui 
s’ opère dans l'utérus. Il demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela? Il 
répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu ce que dit Abū Du’ayb ? 


‘Comme de la plume et des deux pointes de la coche de la flèche, * 
au milieu de la caroncule du clitoris, parvient le mélange des liquides 
(mašīģ). 
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26. dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-fūmihā | de son grain» (2, 61). 
Il répondit: le froment. Il demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela? 
Il répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu ce que dit Abū Mihģan | at-Tagafī? 


Je mrestimais comme quelqu’ un de très riche * 
qui se présentait à al-Madīna, après avoir récolté le froment ( fūm). 


27. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-antum sāmidūna | vous êtes 
complètement insensibles » (53, 61). Il répondit: as-sumüd est le divertissement 
et la chose vaine. Il demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela? Il 
répondit: Bien sûr. N'as-tu pas entendu ce que dit Huzayla Bint Bakr, quand 
elle pleure sur le peuple des ‘Ad? 


‘Ah! Si seulement les Ad avaient accueilli la vérité * et n’avaient pas 
manifesté leur rejet! 

Roi, lève-toi et regarde-les, * puis, écarte loin de toi ce qui est vain (as- 
sumūdY. 


28. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «lā fiha ģawlun | il n'y a en elle 
aucune ivresse » (37, 47). Il répondit: il n’y a en elle ni mauvaise odeur ni rien de 
dégoûtant, comme dans le vin de ce monde. Il demanda: Est-ce que les arabes 
reconnaissent cela ? Il répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu ce que dit Imrwu 


l-Qays? 


Jai bu beaucoup de coupes où il n’y avait ni mauvaise odeur ni rien de 
dēgoūtant (gawl) ; * 
et j'y ai fait boire un vin mélangé à mon intime’ 


29. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-l-gamari idā ttasaga | et 
par la lune, lorsqu'elle est complète (pleine)» (84, 18). Il répondit: pour elle, 
être complète, signifie être compacte (rassemblée). Il demanda: Est-ce que les 
arabes reconnaissent cela ? Il répondit: Bien sûr. N'as-tu pas entendu ce que 
dit | Tarafa ? 


‘Nous avons des jeunes chamelles qui s’enfuient * 
et qui se rassembleraient (mustawsiqat), si elles trouvaient un rassem- 
bleur (wāsig). 
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30. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-hum fiha hālidūna | et ils 
y sont immortels» (34, 13). Il répondit: ils y restent et n’en sortent jamais. Il 
demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela ? Il répondit: Bien sûr. N’ as- 
tu pas entendu ce que dit ‘Adï b. Zayd ? 


‘Est-ce que nous resterons pour toujours (kalid) ou bien serons-nous 
détruits ? * 
Est-ce que dans la mort, ô gens, est la disgrāce?. 


31. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-ģifānin ka-l-ģawābi | des 
chaudrons comme des bassins » (34, 13). Il répondit: comme de larges bassins. Il 
demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela? Il répondit: Bien sûr. N’ as- 
tu pas entendu ce que dit Tarafa ? 


‘Comme les larges bassins (ka-l-jawabr) qui ne cessent pas d’être 
pleins, * 
pour recevoir les hôtes ou celui qui est à demeure’. 


32. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « fa-yatma‘a l-ladi fī qalbihi mara- 3/860 
dun | et que (vous) convoite celui dans le cœur duquel il y a une maladie» (33, 

32). Il répondit: le licencieux et l’adultère. Il demanda: Est-ce que les arabes 
reconnaissent cela? Il répondit: Bien sûr. N’as-tu pas entendu ce que dit al- 

Aa? 


‘Celui qui veille sur son sexe et qui trouve satisfaction dans la piété * 
n’est pas de ceux dans le cœur desquels il y a une maladie (marad). 


33. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «min tinin lazibin | d'une argile 
durcie» (37, 11). Il répondit: qui se colle. Il demanda: Est-ce que les arabes 
reconnaissent cela? Il répondit: Bien sûr. N'as-tu pas entendu ce que dit an- 
Nābiģa? 


‘Ils ne considèrent ni le bien ni le mal après lui; * 
et ils ne considèrent pas le mal comme un coup de ce qui colle$? 
(lāzib). 


37 C'est-à-dire, comme une chose nécessaire, un coup du destin. 
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34. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «andādan / des rivaux» (2, 22). 
Il répondit: les semblables et les similaires. Il demanda: Est-ce que les arabes 
reconnaissent cela ? Il répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu ce que dit Labīd 
b. Rabī'a? 


Je loue Dieu, car il n’a pas de semblable (nidd); * 
entre ses mains est le bien; ce qu’il veut, il le fait’. 


35. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «la-šawban min hamimin / un 
mélange bouillant » (37, 67). Il répondit : le mélange d’eau bouillante et de pus. | 
Il demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela? Il répondit: Bien sûr. 
N’ as-tu pas entendu ce que dit le poète (Abu s-Salt at-Tagafī) ? 


‘Telles sont les choses excellentes: il n’y a pas deux bols de lait * 
mélangés (šībā) à de l’eau qui ensuite ne redeviennent de l'urine’ 


36. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « 'aģģil lanā gittana | envoie- 
nous rapidement notre part» (38, 16). Il répondit: al-gitt, c’est la rétribution. Il 
demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela. Il répondit: Bien sûr. N' as- 
tu pas entendu ce que dit al-A$a ? 


‘Le roi an-Nu'man, le jour où je le rencontrai, * 
ne donnait aucune rétribution par faveur?! (al-gutūt) et n’accordait 
rien. 


37. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «min hama’in masnūnin | d'une 
boue malléable » (15, 26). Il répondit: al-hama’ est ce qui est noir et a/-masnün 
est ce qui est formé. Il demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela? Il 
répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu ce que dit Hamza b. ‘Abd al-Muttalib ? 


‘Est-ce que la forme (sunna) du visage de Agarru est comme la pleine 
lune * 
dont la lueur écarte les nuages qui se dispersent. 


38. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «al-ba’isa l-faqira | le malheureux, 


le pauvre » (22, 28). Il répondit: al-bā'is est celui qui ne trouve rien à cause de la 


38 Noter que al-Nu'mān (nom du dernier roi de al-Hīra) est de la même racine que faveur’ 
(nima). 
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dureté de la situation. Il demanda: Est-ce que les arabes | reconnaissent cela? 
Il répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu ce que dit Tarafa ? 


Arrivèrent chez eux le démuni (al-bā'is) qu’on repousse, l'hôte, * 
et un voisin proche n appartenant pas à la famille’. 


39. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «māan ģadagan | une eau abon- 
dante » (72, 16). Il répondit: abondante et courante. Il demanda: Est-ce que les 
arabes reconnaissent cela ? Il répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu ce que dit 
le poète ? 


‘Tu t approches, emmitouflé, des chevaux dont les jardins * 
sont comme de la végétation où les ruisseaux déversent une eau 
abondante (ģadag). 


40. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «bi-šihābin qabasin | la flamme 
d'un tison» (27, 7). Il répondit: un tison brûlant qu'ils prennent de lui. Il 
demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela ? Il répondit: Bien sûr. N’ as- 
tu pas entendu ce que dit Tarafa ? 


‘Une préoccupation m'a pris. J'ai passé la nuit à la repousser, * 
sans parler de l’ insomnie, tel un tison ardent (ka-šu'lati l-qabas). 


41. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «‘adabun alimun | un châtiment 
douloureux» (2, 10). Il répondit: al-alim signifie ce qui fait mal. Il demanda: Est- 
ce que les arabes reconnaissent cela ? Il répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu 
ce que dit le poète ? 


‘Dort celui qui est sans douleur (alam); * 
je suis resté toute la nuit sans dormir’. 


42. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-gaffaynā ‘alā ātārihim | nous 
avons envoyé à leur suite» (5, 46). Il répondit: nous avons fait suivre sur les 
traces des prophètes; c’est-à-dire, nous avons dépêché. Il demanda: Est-ce que 
les arabes reconnaissent cela ? Il répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu ce que 
dit ‘Adi b. Zayd? 


‘Le jour où leur caravane dépêcha (gaffat) quelqu'un sur les traces de la 
nôtre * 
et qu’au matin la possibilité de la vie se re mit à poindre’. 
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43. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «idā taraddā | lorsqu’ il tombera 
dans l’abîme» (92, 11). Il répondit: lorsgu'il mourra et qu’il tombera dans le 
Feu. Il demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela? Il répondit: Bien 
sûr. N’ as-tu pas entendu ce que dit 'Adī b. Zayd? 


‘Le destin?’ le ravit et il fut précipité ( fa-taraddā) dans l’abîme, * 
alors que du royaume il était en train d'espérer la restauration’. 


44. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « fūģannātinwa-naharin | dans des 
jardins et au bord de fleuves» (54, 54). Il répondit: an-nahar signifie l ampleur. 
Il demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela? Il répondit: Bien sûr. 
N’ as-tu pas entendu ce que dit Labīd b. Rabr'a ? 


Je possède en elle l’ abondance des choses qui me sont nécessaires et 
j'ai amplifié (anhartu) 

son espace; * 

celui qui se tient outre verra ce qu’il y a derrière elle’. 


45. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wada‘aha li-l-anāmi | il a établi 
la terre pour l'humanité» (55, 10). Il répondit: | la création. Il demanda: Est-ce 
que les arabes reconnaissent cela ? Il répondit: Bien sûr. N'as-tu pas entendu 
ce que dit Labīd b. Rabīa? 


‘Si tu nous demandes, 0 femme, pourquoi nous existons: nous * 
sommes les passereaux de cette création (al-anäm) ensorcelée’. 


C'est-à-dire, le créé. 

46. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «an lan yahūra | qu'il ne 
retournerait pas» (84, 14). Il répondit: qu'il ne reviendrait pas, dans la langue 
abyssine. Il demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela? Il répondit: 
Bien sûr. N’ as-tu pas entendu ce que dit le poète (Labīd)? 


‘L'homme est seulement comme la flamme et sa lumière, * 
il redevient (yahüru) cendre après avoir brillé’. 


47. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « dālika adna alla ta'ūlū | cela vaut 
mieux pour vous que de pencher» (4, 3). Il répondit: cela vaut mieux pour 


39 C est-à-dire, la mort. 
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vous que d'incliner. Il demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela? Il 
répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu ce que dit le poète (al-Mubrig ‘Abd 
Allāh b. al-Hārit as-Sahmi) ? 


"Nous suivimes T Envoyé de Dieu, tandis qu’ eux rejetèrent * 
la parole du Prophète, car ils faisaient pencher (ou) les balances’. 


48. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-huwa mulimun / alors qu'il 
blāmait» (37, 142). Il répondit: il faisait du mal, il était coupable. Il demanda: 
Est-ce que les arabes reconnaissent cela? Il répondit: Bien sûr. N'as-tu pas 
entendu ce que dit Umayya b. Abt s-Salt ? 


‘Il ne mérite pas ces maux; * 
mais celui qui fait le mal est celui qui est coupable (al-mulim). 


49. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «id tahussūnahum / lorsque vous 
les ančantissez » (3, 152). Il répondit: vous les tuez. Il demanda: Est-ce que les 
arabes reconnaissent cela ? Il répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu ce que dit 
le poète (Hassan b. Tabit) ? 


‘Parmi nous, il y a celui qui obtint l’ épée de Muhammad * 
et qui tua ( fa-hassa) avec elle les ennemis au milieu des soldats’. 


50. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «ma alfayna | ce sur quoi nous 
avons trouvé (nos pères) » (2,170). Il répondit: c’est-à-dire, nous avons trouvé. Il 
demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela ? Il répondit: Bien sûr. N’ as- 
tu pas entendu ce que dit Nābiģat Banī Dubyan ? 


‘Ils le comptèrent et le trouvèrent ( fa-alfawhu) comme elle avait 
prétendu: * 
quatre-vingt dix, ni moins ni plus’. 


51. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «ģanafan | injustice» (2, 182). Il 
répondit: l'injustice et la partialité dans le testament. Il demanda: Est-ce que 
les arabes reconnaissent cela ? Il répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu ce que 
dit ‘Adi b. Zayd? 


Aux frères de ta mère, ô Nu‘man, * 
elles donnent ce qu’elles donnent injustement (ganafan). 
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52. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «bi-l-basai wa-d-darrā'i | de 
détresse et de malheur» (6, 42). Il répondit: al-ba*sā” est la fertilité et ad-darrā”, 
la stérilité. Il demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela? Il répondit: 
Bien sûr. N’ as-tu pas entendu ce que dit Zayd b. ‘Amr? 


‘La Divinité est puissante, généreuse et sage ; * 
dans sa main, se trouvent la stérilité (ad-durr), la fertilité (al-ba'sā”) et 
les bienfaits’. 


53. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «illa ramzan | si ce n’est par 
gestes» (3, 41). Il répondit: l'indication avec la main et le signe avec la tête. Il 
demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela ? Il répondit: Bien sûr. N’ as- 
tu pas entendu ce que dit le poète ? 


Il n’y a dans le ciel, de la part du Miséricordieux, de signe (murtamaz), * 
que pour lui et sur la terre, de refuge’. 


54. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « fa-qad faza | il aura trouvé le 
bonheur» (3, 185). Il répondit: il sera heureux et sauvé. Il demanda: Est-ce que 
les arabes reconnaissent cela? Il répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu | ce 
que dit ‘Abd Allāh b. Rawāha? 


‘Peut-être serai-je heureux (afūza); puis, je trouverai * 
un argument qui me protègera contre la fascination’ 


55. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «sawā'in baynana wa-baynakum | 
commune entre nous et vous» (3, 64). Il répondit: équitable. Il demanda: Est- 
ce que les arabes reconnaissent cela? Il répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu 
ce que dit le poète ? 


‘Nous nous rencontrâmes et nous entamāmes équitablement (sawa’) 
une action en justice; * 
cependant, il tira d'un côté à l’autre’ 


56. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «al-fulki l-mašhūni | le vaisseau 
bondé» (26, 19). Il répondit: le bateau surchargé et plein. Il demanda: Est-ce 
que les arabes reconnaissent cela ? Il répondit: Bien sûr. N'as-tu pas entendu 
ce que dit 'Abīd b. al-Abras ? 
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"Nous avons tellement surchargé (šahannā) leur terre de chevaux que * 
nous lesit avons laissés en plus mauvais état que le chemin’. 


57. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «zanīmin / un bâtard» (68, 13). 
Il répondit: l'enfant d'un adultère. Il demanda: Est-ce que les arabes recon- 
naissent cela? Il répondit: Bien sûr. N'as-tu pas entendu ce que dit le poète 
(al-Hatīm at-Tamīmī)? 


‘Un bâtard (zanīm) que les gens suspectent d’être en plus, * 
tout comme sont en plus les tibias de T animal dans la présentation du 
repas. 


58. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «tarā'iga qidadan / des chemins 
différents» (72, 11). Il répondit: se séparant de tous côtés. Il demanda: Est-ce 
que les arabes reconnaissent cela? Il répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu 
ce que dit le poète (Labīd)? 


Je dis, alors que Zayd était sans casque ni cotte de mailles, * 
le jour où les chevaux de Zayd se détournèrent, en se séparant (gida- 
dan). 


59. Il dit: Informe-moi à propos de sa parole: «bi-rabbi l-falag | du Seigneur 
de Paube» (113, 1). Il répondit: l aube lorsqu'elle s' arrache aux ténèbres de la 
nuit. Il demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela? Il répondit: Bien 
sûr. N’ as-tu pas entendu ce que dit Zuhayr b. Abt Sulmā? 


‘Il dissipe les soucis dont la suite continue se donne libre cours, * 
comme Taube (al-falaq) dissipe la tristesse des ténèbres’ 


60. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «halägin / une part» (2, 200). Il 
répondit: une portion. Il demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela? 


Il répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu ce que dit Umayya b. Abt s-Salt ? 


‘Ils invoquent le malheur: d' elle ils n’ont aucune part (kalāga), * 
si ce n’est des vêtements d’étoffe rayée et des colliers’. 


40 C'est-à-dire, les propriétaires de la terre (hum). 
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61. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «kullun lahu gānitūna | tous lui 
sont dévoués» (2, 116). Il répondit: ils le reconnaissent. Il demanda: Est-ce que 
les arabes reconnaissent cela ? Il répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu ce que 
dit ‘Adi b. Zayd? 


‘Reconnaissant (gānitan) Dieu, il espère son pardon, * 
le jour où un serviteur ne sera pas déclaré infidèle pour ce qu’il a 
accumulé’. 


62. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «ģaddu rabbinā | la grandeur de 
notre Seigneur » (72, 3). Il répondit: la grandeur de notre Seigneur. Il demanda: 
Est-ce que les arabes reconnaissent cela? Il répondit: Bien sûr. N'as-tu pas 
entendu ce que dit Umayya b. Abt s-Salt ? 


A toi la louange, la faveur et le règne, notre Seigneur! * 
Rien de plus élevé et de plus glorieux que toi en grandeur (ģaddan). 


63. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «hamimin ānin | une eau bouil- 
lante au plus haut degré d'ēbullition» (55, 44). Il répondit: al-ani est ce qui 
est au dernier degré de cuisson et de chaleur. Il demanda: Est-ce que les 
arabes reconnaissent cela ? Il répondit: Bien sûr. N'as-tu pas entendu ce que 
dit Nābiģat Banī Dubyän ? 


‘Que soit teinte une barbe qui trahit et fait défaut * 
avec un rouge bouillonnant (äni[n]) du sang des entrailles’. 


64. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «salagūkum bi-alsinatin hidādin 
| ils vous blessent de leurs langues acérées» (33, 19). Il répondit: transper- 
cer avec la langue (médisance, calomnie). Il demanda: Est-ce que les arabes 
reconnaissent cela? Il répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas | entendu ce que dit al- 
Ašā? 


‘Chez eux il y a l'abondance, la générosité, ľ assistance * 
et l’ orateur dont la faconde transperce (al-mislag). 


65. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-akdā | il s' est montré avare» 
(53, 34). Il répondit: il Pa troublé (rendu malheureux) avec son don. Il 
demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela ? Il répondit: Bien sûr. N’ as- 
tu pas entendu ce que dit la poète (al-Hutay’a) ? 
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‘Il donna peu; puis, il sema le trouble (akdā) avec sa façon de donner. * 
Quiconque diffuse le bien parmi les gens, sera loué’ 


66. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «lā wazara | pas de refuge» 
(75, 11). Il répondit: al-wazar est le refuge. Il demanda: Est-ce que les arabes 
reconnaissent cela? Il répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu ce que dit ‘Amr 
b. Kultūm? 


"Ta vie n’a vraiment pas d’ espace! * 
Ta vie n’a vraiment pas de refuge (wazar)?. 


67. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «gadā nahbahu | il a atteint le 
terme de sa vie» (33, 23). Ilrépondit: sa limite qui lui a été mesurée. Il demanda: 
Est-ce que les arabes reconnaissent cela? Il répondit: Bien sûr. N'as-tu pas 
entendu ce que dit Labīd b. Rabr'a ? 


‘Ne demanderez-vous pas à l'homme ce qu’il essaye d'atteindre? * 
Est-ce un terme (nahb) ou bien égarement et vanité ?. 


68. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «du mirratin | possesseur de force» 
(53, 6). Il répondit: possesseur d’énergie, en ce qui concerne Dieu. Il demanda: 
Est-ce que les arabes reconnaissent cela? Il répondit: Bien sûr. N'as-tu pas 
entendu ce que dit Nābiģat Banī Dubyān? 


‘[Je Pat hébergé, quand il fut mon hôte *]*! 
environ la moitié d’une nuit, comme quelqu'un de fort (di mirratin) et 
de résolu’. 


69. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «al-muSirati | les nuées » (78, 14). 
Il répondit: les nuages se pressent (yasiru) les uns contre les autres et l’eau 
sort entre deux nuages. Il demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela? 
Il répondit: Bien sûr. Est-ce que tu n as pas entendu ce que dit an-Näbiga ? 


‘Ils traînent avec eux les vents entre le nord * 
et l’est, les immenses nuages de pluie (al-mufsirat)*2. 


41 Cette partie manque dans le texte et est restituée en note par l'éditeur. 
42 Selon la vocalisation du vers, ce sont bien les nuages qui traînent les vents et non l'inverse. 
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70. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «sa-našuddu ‘adudaka | nous 
allons renforcer ton aide» (28, 35). Il répondit: al-adud est celui qui aide et 
secourt. Il demanda: Est-ce que les arabes reconnaissent cela ? Il répondit: Bien 
sûr. N’ as-tu pas entendu ce que dit an-Nābiģa? 


‘Sous la protection de Abū Oābūs qui sauve * 
ceux qui ont peur et celui qui n’a pas d'aide ('adud). 


71. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « ft l-gabirina | parmi ceux qui sont 
en arrière » (26,171). Il répondit: parmi ceux qui restent. Il demanda: Est-ce que 
les arabes reconnaissent cela ? Il répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu ce que 
dit | Abīd b. al-Abras ? 


‘Ils s’en allèrent et celui qui désigne le successeur me désigna tel parmi 
eux; * 


ce fut comme si j'étais un étranger parmi ceux qui restent (a/-ģābirīna).. 


72. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « fa-la ta’sa | ne te tourmente 
pas» (5, 26 et 78). Il répondit: ne t’afflige pas. Il demanda: Est-ce que les arabes 
reconnaissent cela? Il répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu ce que dit Imrwu 


1-Oays? 


‘Mes compagnons y arrētant leurs montures, me * 
disent: Ne meurs pas d' affliction (asan), supporte avec patience et 
dignité! 


73. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « yasdifuna | ils sg en détournent» 
(6, 46). Il répondit: ils abandonnent la vérité. Il demanda: Est-ce que les arabes 
reconnaissent cela? Il répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu ce que dit Abū 
Sufyän ? 


‘Je m'étonne de la patience de Dieu à notre égard, alors que lui est déjà 
apparu évident * 
notre abandon (sadfunā) de toute vérité révélée’ 


74. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «an tubsala / de peur qu’elle ne soit 
entourée » (6, 70). Il répondit: qu’elle ne soit emprisonnée. Il demanda: Est-ce 
que les arabes reconnaissent cela ? Il répondit: Bien sûr. N'as-tu pas entendu 
ce que dit Zuhayr? 
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‘Elle s’est séparée de toi avec un gage sans affranchissement possible, * 
le jour de T adieu; aussi mon cœur est-il emprisonné (mubsal), parce 
qu'il s’est fermé’. 


75. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « fa-lamma afalat | et lorsqu'il eut 
disparu» (6, 78). Il répondit: le soleil disparut du milieu du ciel. N'as-tu pas 
entendu ce que dit Ka'b b. Malik ? 


‘La lune brillante s' altēra à cause de sa perte * 
et le soleil s’éclipsa et faillit disparaître (tafulu). 


76. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «ka-s-sarimi | comme un terrain 
où tout a disparu» (68, 20). Il répondit: ce qui disparaît. N’ as-tu pas entendu 
ce que dit le poète (Zuhayr) ? 


Pallai chez lui tôt le matin et le trouvai, * 
ceux qui le blāment étant assis chez lui où tout avait disparu (bi-s- 
sarīm). 


77. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «tafta’u | tu m arrētes pas de» 
(12, 85). Il rēpondit: tu ne cesses pas de. N'as-tu pas entendu ce gue dit le 
poēte? 


‘Par ta vie! Tu ne cesses pas (tafta”) de le remémorer éternel, * 
alors que l’a emporté ce qui auparavant avait emporté Tubba*3. 


78. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «ha$yata imlāgin | par crainte de 
la pauvreté» (17, 31). Il répondit: par peur de la pauvreté. N’ as-tu pas entendu 


ce que dit le poète ? 


‘Moi, malgré la pauvreté (al-imlāg), ô gens, je reste noble: * 
je prépare pour mes hôtes des viandes grillées. 


79. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «hadā'iga / des jardins» (27, 60). 
Il répondit: les jardins. N’ as-tu pas entendu ce que dit le poète ? 


43 Titre commun des anciens rois du Yémen (Kazimirski). 
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‘Un pays que Dieu arrose: ses commodités sont * 
les arbres aux longues branches, les perles, l’ eau abondante et les 
jardins (hadā'ig). 


80. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «mugītan | témoin» (4, 85). Il 
répondit: qui a le pouvoir et la maîtrise. N’ as-tu pas entendu ce que dit Uhayha 
al-Ansārī? 


‘Le méchant! Je me suis éloigné de lui, * 
alors que je pouvais (mugītan) lui nuire’. 


81. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-lā yatūduhu | et ne lui est pas 
une charge» (2, 255). Il répondit: ne lui pèse pas. N’ as-tu pas entendu ce que 
dit le poète ? 


‘Il en donne des centaines et les porter ne lui pèse pas (lā ya’udhu), 
pure nature et glorieux caractère’ 


82. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «sariyyan / un ruisseau» (19, 24). 
Il répondit: le petit ruisseau. N' as-tu pas entendu ce que dit le poète ? 


'L heureux caractère est une chose excellente et un don, * 
semblable au ruisseau (as-sariyy) que prolongent les fleuves’ 


83. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-ka'san dihāgan | et une coupe 
débordante » (78, 34). Il répondit: pleine. N’as-tu pas entendu ce que dit le 
poète (Hidāš b. Zuhayr) ? 


“Amir vint à nous, espérant un mariage * 
et nous lui remplimes une coupe débordante (ko Son dihägan). 


84. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «la-kanūdun | ingrat» (100, 6). Il 
répondit: celui qui ne reconnaît pas le bienfait, |, mange seul, refuse de donner 
et affame son serviteur. N’ as-tu pas entendu ce que dit le poète ? 

Je le remerciai, le jour de al-Ukāz**, pour son don * 


et par la suite je ne fus pas ingrat (kanūdan) à propos de ce bienfait’. 


44 Marché non loin de Makka, entre Nabla et Ta'if. C est lā que les arabes, avant Muhammad, 
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85. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « fa-sa-yunģidūna | ils secoueront 
(la tête) » (17, 51). Il répondit: ils remueront la tête pour se moquer. N’ as-tu pas 
entendu ce que dit le poète ? 


‘Est-ce que tu hocheras la tête pour te moquer (tungidu) de moi, le jour 
de la fierté ? peut- 

être verras-tu * 

des chevaux montés par des bêtes féroces comme des lions’. 


86. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «yuhra‘una | ils se précipitèrent 
(sur lui)» (11, 78). Il répondit: ils s approchērent de lui en colère. N'as-tu pas 
entendu ce que dit le poète (Muhalhil) ? 


‘Ils vinrent à nous, en s' approchant pleins de colère (yuhra‘una), tout 
captifs qu’ils étaient * 
et avec des manières contraires à la dignité’ 


87. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «bisa r-rifdu l-marfūdu | quel 
détestable cadeau offert!» (u, 99). Il répondit: quelle détestable malédiction 
après la malédiction“! N’ as-tu pas entendu ce que dit le poète (an-Nābiģa)? 


‘Ne me condamne pas au nom d’un principe que je ne peux pas 
assumer, * 

même si les ennemis se rassemblent autour de toi avec le cadeau de la 
malédiction (ar-rifadY. 


88. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «ģayra tatbībin | si ce n’est une 
ruine» (11, 101). Il répondit: perte. | N'as-tu pas entendu ce que dit Bišr b. Abt 3/876 
Hāzim? 


‘Ils mutilèrent les nez et les ramassèrent, * 
laissant les Banū Sa‘d à leur perte (tabab). 


tenaient une foire pendant les premiers vingt jours du mois de Dū l-Qa‘da et que les 
poètes venaient offrir le spectacle d’un tournoi littéraire, en récitant leurs poésies. (Yāgūt, 
Kazimirski). 

45 «Ils seront suivis par une malédiction ({a‘natan) ici même et au jour de la résurrection. 
Quel détestable cadeau offert!» (11, 99). 
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89. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « hayta laka | me voici à toi!» (12, 
23). Il répondit: je suis prête pour toi! N’as-tu pas entendu ce que dit Uhayha 
al-Ansārī? 


‘Avec lui je dēfends l’ assiégé, quand il m appelle; * 
quand on dit aux héros: me voici (hayta). 


go. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «yawmun ‘asibun / un jour 
redoutable» (u, 77). Il répondit: difficile. N’as-tu pas entendu ce que dit le 
poète (Bišr b. Abī Häzim) ? 


‘Ils frappērent le sommet de la tête d'une jument de race, * 
près d’un tas de pierres, en un jour difficile (yawm ‘asib). 


91. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «musadatun | refermé sur» (104, 
8). Il répondit: fermé. N' as-tu pas | entendu ce que dit le poète ? 


‘Ma chamelle poussa un cri de tendresse vers les montagnes de Makka, * 
alors que derrière nous les portes de San‘ étaient fermées (mu’sada). 


92. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «lāyasamūna | ils ne se lassent 
pas» (41, 38). Il répondit: ils ne faiblissent pas et ne s’ennuient pas. N’ as-tu pas 
entendu ce que dit le poète? 


‘Sous l’ effet de la peur, il ne s'ennuie pas (lā du sa'matin) dans la 
pratique du culte * 
et il ne se fatigue pas à cause de la longueur des dévotions’. 


93. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «tayran abābīla / des oiseaux en 
agitation » (105, 3). Il répondit: ils allaient et venaient, transportant des cailloux 
dans leur bec et avec leurs pattes et ils s’excitaient contre eux au-dessus de leur 
tête. N'as-tu pas entendu ce que dit le poète ? 


‘Ils connaissaient les cavaliers de Wargā*, * 
4 N a E ENEE 
comme étant toujours sur des chevaux?” de race en état d' excitation 
(abābīl). 


46 Centre religieux de l’ancienne Babylonie. C’est lā ou eut lieu la première rencontre entre 
les éclaireurs arabes musulmans et les forces sassanides (EI, XI, 2005, p. 162). 


47  ahläs haylin: littéralement, des couvertures de chevaux. 
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94. I] dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «tagiftumūhum / vous les trou- 
verez» (2, 191). Il répondit: vous les trouverez. N' as-tu pas entendu ce que dit 
Hassän ? 


‘Si tu trouves (tatgafanna) les Banū Lu’ayy * 
Gadima, certes, les tuer serait un remède’. 


95. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « fa-atarna bihi nag'an / qui font 
voler la poussière » (100, 4). Il répondit: an-nag'* est ce qui s' élève du sabot des 
chevaux. N’ as-tu pas entendu ce que dit Hassan ? 


‘Nous avons perdu nos chevaux, si tu ne les as pas vu * 
soulever la poussière de leurs sabots (on voa"), leur rendez-vous est à 
Kadā”13, 


96. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « ft sawđ'i l-jahimi | au sein de la 
Géhenne» (37, 55). Il répondit: au milieu de la Géhenne. N’ as-tu pas entendu 
ce que dit le poète ? 


“Il la jeta avec une flèche qui se fixa en plein milieu ( ft sawa’iha), * 
alors qu’il affrontait en tête les bêtes sauvages qui circulent durant la 
nuit. 


97. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « ft sidrin mahdüdin / au milieu 
des jujubiers sans épines » (56, 28). Il répondit: ce qui n’a pas d’épines. N’ as-tu 
pas entendu ce que dit Umayya b. Abī s-Salt ? 


‘Les parcs de verdure dans les jardins du paradis sont ombragés ; * 
il y a des parterres dont les jujubiers sont sans épines (mahdūd).. 


98. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « tal'tuhā hadimun / dont la spathe 
est mince» (26, 148). Il répondit: dont une partie se joint à l’autre. N’ as-tu pas 


entendu ce que dit Imrv’u l-Qays ? 


‘Demeure de celle qui a les joues blanches, toute douce, * 
dont les flancs se joignent (mahduma) et qui est parfumée au poigné’. 


48 Montagne de Makka (Yāgūt, 4, 439). 
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99. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «gawlan sadidan | une parole 
droite» (33, 70). Il répondit: juste | et vraie. N'as-tu pas entendu ce que dit 
Hamza ? 


‘Il veille sur ce que Dieu a déposé dans son cœur; * 
s’il prononce une parole, elle contient justice et vérité (musaddad). 


100. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «illan wa-lā dimmatan | ni 
alliance ni pacte» (9, 8). Il répondit: al-ill est le lien de proche parenté et ad- 
dimma est le pacte. N’ as-tu pas entendu ce que dit le poète ? 


‘Que Dieu rétribue un lien de parenté (illan) qui fut entre moi et eux, * 
comme il rétribue un oppresseur qui se hâte promptement. 


101. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «hämidina | secs» (21, 15). Il 
répondit: morts. N' as-tu pas entendu ce que dit Labīd? 


‘Laissez leurs habits sur leur nudité, * 
car, dans la cour des maisons, il sont morts (kumūd). 


102. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «zubara l-hadiïdi | des blocs de 
fer» (18, 96). Il répondit: des morceaux de fer. N’ as-tu pas entendu ce que dit 
Kab b. Mālik? 


‘La flamme s'éleva contre eux, lorsque s'intensifta sa chaleur * 
qui se déversait sur les morceaux de fer (bi-zubari l-hadīd) et les 
pierres’. 


103. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « fa-suhqan | soient exterminés» 
(67, u). Il répondit: aillent au loin. N’ as-tu pas entendu ce que dit Hassan ? 


‘Est-ce qu’il n’y aura pas quelqu’ un pour informer Ubayy à mon 
sujet, * 
alors que j'aurai déjà été jeté au loin ( ft suhq) dans l’ enfer as-Saīr?. 


104. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «illa fūģurūrin | dans une com- 
plète illusion » (67, 20). Il répondit: dans le faux. N’ as-tu pas entendu ce que dit 
Hassän ? 
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‘De loin, les désirs t' illusionnent, * 
alors que la parole de la mécréance se ramène à ce qui est faux (ģurūr). 


105. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-hasūran | un chaste » (3, 39). 
Il répondit: celui qui ne va pas avec les femmes. N’ as-tu pas entendu ce que dit 
le poète? 


‘Un chaste (hasür) qui s' abstient de la fornication, commande aux gens 
Ki 


d'agir bien et de se retrousser les manches’. 


106. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « abūsan gamtarīran | (un jour) 
horrible et funeste » (76,10). Il répondit: celui dont le visage se contracte à cause 
de la dureté de la souffrance. N' as-tu pas entendu ce que dit le poète (Umayya 
b. Abī s-Salt)? 


"Non! Le jour du jugement, ce sera un jour * 
horrible ('abūs) et funeste (gamfarīr) à cause des malheurs’. 


107. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «yawma yuk$afu ‘an sāgin | le jour 
où on découvrira les jambes» (68, 42)*?. Il répondit: (on découvrira) la dureté 
de ľ au-delà. N'as-tu pas entendu ce que dit le poète ? 


‘La guerre se déclara chez nous durement (‘an säqin). 


108. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «iyabahum | leur retour » (88, 25). 
Il répondit: | al-iyab est le lieu de retour. N’ as-tu pas entendu (ce que dit) ‘Abid 
b. al-Abras ? 


‘Qui si absente retournera (ya’übu) ; * 
mais, l’ absent à cause de la mort ne retournera pas’. 


109. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «hüban | péché» (4, 2). Il répon- 
dit: péché, dans la langue abyssine. Il demanda: Est-ce que les arabes recon- 
naissent cela? Il répondit: Bien sûr. N’ as-tu pas entendu ce que dit al-A$a ? 


49 ‘On découvrira les jambes’, en se retroussant, pour fuir en courant devant la dureté du 


jugement ou de la guerre. 
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‘Certes j’assume votre ordre dont vous m’ avez chargé; * 
on connaîtra celui qui est plus récalcitrant et davantage pécheur 
(ahwab). 


110. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «al-‘anata | la débauche» (4, 25). 
Il répondit: le péché. N’ as-tu pas entendu ce que dit le poète ? 


Je t'ai vu envier ma débauche ('anatī) et courir * 
avec celui qui court vers moi sans aucune haine’ 


1. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « fatilan | une pellicule de datte» 
(4, 49). Il répondit: ce qui se trouve dans la fente du noyau de datte. N’ as-tu pas 
entendu ce que dit Nābiģa? 


‘Il rassemble une armée de milliers (de soldats) et procède à une 
expédition militaire ;* 
puis, les ennemis n’arrivent même pas à lui dérober une pellicule de 


datte ( fatīl). 


112. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «min gitmīrin | une pellicule de 
noyau de datte » (35,13). I répondit: la peau | blanche qui se trouve sur le noyau 
de datte. N’ as-tu pas entendu ce que dit Umayya b. Abī s-Salt? 


Je n ai obtenu d’eux ni la moindre petite part, ni un peu de crème, * 
ni un germe, ni une pellicule de datte (gitmīran). 


113. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «arkasahum | il les a enfer- 
mēs» (4, 88). Il répondit: il les a emprisonnés. N’ as-tu pas entendu ce que dit 
Umayya? 


‘Ils furent emprisonnés (urkisū) dans la Gēhenne, car ils étaient * 
des insolents qui disaient mensonge et fausseté’. 


114. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «amarnā mutrafīhā | nous ordon- 
nons à ceux qui y vivent dans l’aisance» (17, 16). Il répondit: nous confions le 
pouvoir à. N’ as-tu pas entendu ce que dit Labid ? 


‘Si on a sur eux le dessus, ils seront insignifiants, mais s'ils exercent le 
pouvoir (amirü), * 
un jour, ils seront pour la ruine et la perte’ 
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115. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «an yaftinakumu l-ladina kafārū | 
(de peur) d’être surpris par ceux qui mēcroient» (4, 101). Il répondit: (de peur) 
qu'ils ne vous égarent par le châtiment et la constriction, dans le dialecte des 
Hawāzin?0. N’ as-tu pas entendu ce que dit le poète (Imru’u I-Oays)? 


‘Tout homme, parmi les serviteurs de Dieu, est persécuté, * 
au sein même de Makka, opprimé et contraint (maftun). 


116. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « ka-an lam yaģnaw | comme s'ils 
n avaient jamais existé » (7, 92). Il répondit: comme s'ils n avaient jamais été. 
N’ as-tu pas entendu ce que dit Labid ? 

J'aurais existé (ģanītu) longtemps avant le passage de Dāņis?!, * 
si l éternité appartenait à l âme querelleuse’. 


117. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « 'adāba l-hūni / le châtiment de 
l humiliation » (6, 93). Il répondit: al-hawan, le mépris. N’ as-tu pas entendu ce 
que dit le poète (‘Abd Allāh b. al-Hārit as-Sahmi) ? 


‘Nous avons trouvé large le pays de Dieu; * 
il sauve de l humiliation, de la disgrâce et du mépris (al-hun). 


118. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-lāyuzlamūna nagīran | ils ne 
seront pas lésés d’une pellicule de datte » (4, 124). Il répondit: an-nagīr est ce 
qui se trouve dans la fente au dos du noyau de datte et d’où germe le palmier*?. 
N'as-tu pas entendu | ce que dit le poète (Labīb)? 


‘Après toi, les gens ne seront même pas une pellicule de datte (na- 
qīr)53; * 
ils ne seront rien d'autre que des chouettes et des hiboux%. 


50 Grande tribu vivant à l’ouest de Makka. 

51 Nom d'un cheval qui fut la cause d'une guerre de quarante ans entre les tribus "Abs et 
Dubyān (Kazimirski). 

52 Voir, à ce sujet, les expressions synonymes aux n° 110 et 111. 

53 Selon Lisān al-'arab (14/256), cela signifie : laysü ba‘daka ft šay*in | après toi, ils ne seront 
plus rien. 

54 Selon les croyances antéislamiques, les os des morts devenaient des chouettes et des 
hiboux (NdE). 
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119. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « lā fāridun | ni vieille » (2, 68). Il 
répondit: vieille. N'as-tu pas entendu ce que dit le poète (Hufaf b. Nadba as- 
Sulami) ? 


‘Par ma vie! Tu as donné à ton hôte une vieille ( farid) * 
qu'on lui amène, car elle ne tient pas sur ses jambes’. 


120. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «al-haytu l-abyadu mina l-hayti 
l-aswadi | (distinguer) le fil blanc du fil noir» (2, 187). Il répondit: Le blanc du 
jour, du noir de la nuit; à savoir, l’ aube lorsqu’ elle perce. N’ as-tu pas entendu 
ce que dit Umayya? 


‘Le fil blanc (al-haytu l-abyad) est la clarté de l’ aube qui perce; * 
le fil noir (al-haytu l-aswad) est la couleur de la nuit qui se cache. 


121. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «bi'samā štaraw bihi anfusahum 
| combien est exécrable ce contre quoi ils ont troqué leur âme!» (2, 90). Il 
répondit: ils ont troqué leur part de l’au-delà en échange de l’insignifiante 
avidité de ce monde. N'as-tu pas entendu ce que dit | le poète (al-Musayyab 
b. ‘Alas) ? 


‘On donne pour elle un prix et il la refuse ; * 
alors, celui qui la possède dit: Ne l’achètes-tu pas (tašrī)%. 


122. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «husbānan mina as-sama'i | une 
foudre venant du ciel» (18, 40). Il répondit: un feu du ciel. N’ as-tu pas entendu 
ce que dit Hassän ? 


‘Tombèrent sur le reste de l’assemblée * 
des averses brûlantes de feu (al-husban). 


123. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-‘anati l-wuguhu | les visages 
s’humilieront» (20, 111). Il répondit: se soumettront et s humilieront. N’ as-tu 
pas entendu ce que dit le poète (Hassan) ? 


55 Ce qui veut dire que c’est au début de la clarté de l'aube qu’on arrive à distinguer ce qui 
est réellement noir et que c’est à la tombée de la nuit qu’on arrive encore à percevoir ce 
qui est blanc. 
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‘Que pleurent sur toi toute personne humiliée ( ānin) par la détresse * 
ainsi que les gens de Qusayy pauvres et riches’. 


124. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «ma'īšatan dankan | une vie 
misérable » (20, 124). Il répondit: ad-dank est la dure oppression. N’as-tu pas 
entendu ce que dit le poète ? 


‘Elle atteignit les chevaux dans un défilé * 
aux bords étroits (dank) et à l'avancée difficile’ 


125. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «min kulli faģģin / de toute voie» 
(22, 27). Il répondit: chemin. N’ as-tu pas entendu ce que dit le poète? 


‘Ils rassemblèrent les familles et bouchērent les chemins (al-figaÿ) * 
avec les corps des Ad entrés dans l'éternité’. 


126. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «dāti l-hubuki | pourvu de raies» 
(51, 7). Il répondit: pourvu de bandes et d'une bonne constitution. N’ as-tu pas 
entendu ce que dit Zuhayr b. Abt Sulmā? 


‘Ils frappent la lanière (habīk) du casque, quand ils les rejoignent * 
et ne reculent pas, quand ils sont cernés et sur la défensive’. 


127. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «haradan | dépérissement» (12, 
85). Il répondit: celui qui est affaibli et détruit à cause de l’intensité de la 
douleur. N’ as-tu pas entendu ce que dit le poète (Tarafa)? 


‘Est-ce à cause du souvenir de Laylā que l exil avec elle s'éloigne ? * 
Pour les médecins, tu es comme quelqu’ un de fiévreux qui dépérit 
(muhradY. 


128. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «yadu“u l-yatima | celui qui 
repousse l’orphelin» (107, 2). Il répondit: il l écarte de son droit. N’ as-tu pas 
entendu ce que dit Abu Talib ? 


‘Il divise une part pour l’ orphelin et il n’a rien mis * 
à l'écart (yadu‘u) dans5$ leurs plus petites richesses’ 


56 Dans l'édition Būlāg, on lit lidā au lieu de ladā, ce qui signifie: ‘et il n’a pas écarté pour 
cela leurs plus petites richesses’. 
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129. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «as-samā'u munfatirun bihi | 
alors, le ciel se fendra» (73, 18). Il répondit: il se fendra à cause de la peur du 
jour de la résurrection. | N’ as-tu pas entendu ce que dit le poète (al-Hutay’a) ? 


‘Il les appela jusqu’ à ce que s’intensifia la nuit. En dessous d’ elles, * 
il y avait les fentes (afatiru) des germes printaniers dont les racines 
étaient des cordes! 


130. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « fa-hum yüuza‘üna | et furent 
placés en rang» (27, 17). Il répondit: le premier fut disposé à côté du dernier 
si bien que les oiseaux étaient au complet. N' as-tu pas entendu ce que dit le 
poète? 


Jai placé (waza tu) sa troupe de chevaux sur un point élevé très étroit, * 
lorsque les hommes se furent raffermis après le cinquième Tour", 


131. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « kullamā habat | chaque fois qu’il 
s'éteindra» (17, 97). Il répondit: al-hubuww est ce qui tantôt s'éteint et tantôt 
se rallume. N’ as-tu pas entendu ce que dit le poète? 


‘Le feu s'éteint (tahbū) à partir de l appel à la prière; * 
et je le rallume, lorsqu'ils se refroidissent, en grandes flammes’. 


132. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «ka-l-muhli | comme du métal 
fondu» (18, 29). Il répondit: comme le résidu de ľ huile. N’ as-tu pas entendu ce 
que dit le poète? 


‘Les chameaux blancs luttent avec le vent chaud, comme si * 
leurs flancs n’en finissaient pas de suer un résidu d’huile (muhl). 


133. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «ahdan wabilan | d'un dur 
châtiment» (73, 16). Il répondit: sévère et contre lequel il n’y a pas de refuge. 
N’ as-tu pas entendu ce que dit le poète (Bišāma b. al-Gadir) ? 


LU ignominie de la vie et l’ignominie de la mort, * 
il considère chacune comme une nourriture amère et inévitable (wabīl).. 


57 Le fait d’assoiffer les chameaux pendant quatre jours et de les faire boire le cinquième, 
afin qu’ils soient plus forts pour supporter un long voyage (NdE). 
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134. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « fa-nagqabü fī l-biladi | ils 
parcoururent le pays» (50, 36). Il répondit: Ils s enfuirent, dans le dialecte de 
al-Yaman. N’ as-tu pas entendu ce que dit ‘Adi b. Zayd ? 


‘Ils s’enfuirent (nagqabü) dans le pays par précaution contre la mort * 
et ils circulērent partout sur la terre’ 


135. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «illa hamsan | un léger bruit» (20, 
108). Il répondit: un pas léger et un parler discret. N’ as-tu pas entendu ce que 
dit le poète (Abū Zubayd at-Ta”) ? 


‘Ils passèrent la nuit à voyager et un lion passa la nuit à marcher, * 
voyant clair dans l’ obscurité et se guidant d'un pas léger (hamūs)*%. 


136. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «mugmahūna | avec les têtes 
droites et immobiles» (36, 8). Il répondit: al-muqgmah est celui qui lève son nez 
(de fierté), qui renverse sa tête (pour regarder de haut). | N’ as-tu pas entendu 
ce que dit le poète (Bišr b. Abī Hāzim)? 


‘Nous étions assis à côté d' elle, * 
les yeux baissés, comme le chameau qui lève la tête (al-gimāh)5?. 


137. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « ft amrin marigin | dans une 
situation inextricable» (50, 5). Il répondit: al-marīģ est ce qui est faux. N’ as- 
tu pas entendu ce que dit le poète (‘Amr b. ad-Dāķil al-Hudali) ? 


‘Elle (la vache) resta en arrière et, avec elle (la flèche), j' écorchai son 
ventre * 

qui pendit comme une branche aux ramifications entrelacées (but 
marīģ)'0. 


58 Le poète décrit des gens qui voyagent de nuit, tandis que le lion les suit à la trace (NdE). 

59 Les yeux baissés à cause de la gène; le chameau lève la tête par dégoût de l’eau qu’il ne 
veut pas boire (Kazimirski). 

60 Telle est la définition que Lisān (13/65b) donne de cette expression, en citant ce vers d’une 
façon différente dans sa première partie. On ne voit pas très bien comment cela peut 
rejoindre la définition de Ibn 'Abbās. Ce qui est entre parenthèses est restitué grâce à la 
note de l’éditeur. 
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138. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «hatman magdiyyan | un arrêt 
décidé» (19, 71). Il répondit: al-hatm est la nécessité. N'as-tu pas entendu ce 
que dit Umayya? 


‘Tes serviteurs se trompent et toi tu es Seigneur: * 
en tes mains sont les destinées et la nécessité (al-hutüm). 


139. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-akwābin | des coupes» (43, 
71). Il répondit: Les cruches sans anses. N’as-tu pas entendu ce que dit al- 
Hudali61 ? 


‘Le coq ne chante pas, tant que je n’ ai pas rempli * 
pour lui la cruche (kūb) des jarres et qu’il n’a pas fait le tour. 


140. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-lā [hum ‘anha] yunzifuna | 
et ils ne l’épuisent pas» (37, 47). Il répondit: | Ils ne s'enivrent pas. N’ as-tu pas 
entendu ce que dit ‘Abd Allāh b. Rawāha? 


‘Puis, ils n’en deviennent pas ivres (yunzafūna), mais * 
les soucis et la soif ardente les quittent’ 


141. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «kāna ģarāman | c'était un mal- 
heur sans fin» (25, 65). Il répondit: qui s'attache fortement, comme s’attache 
le créancier au débiteur. N’ as-tu pas entendu ce que dit Bišr b. Abt Häzim ? 


‘Le jour de an-Nisār et le jour de al-Gifār* * 
furent un chātiment et un malheur sans fin (ģarām). 


142. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-t-tarā'ibi | et les côtes» (86, 
7). Il répondit: il s’agit de l emplacement du collier chez la femme. N’ as-tu pas 
entendu ce que dit le poète (al-Muhabbal) ? 


‘Le safran est sur la partie supérieure de sa poitrine (tarā'ib), * 
remplissant de son parfum®? le cou et la gorge’. 


61 Ilne s’agit pas de lui, mais de al-Ašā (NdE). 
62 Deux endroits où se déroulèrent deux journées de guerre (NdE). 
63 Tel est bien le sens que l’on trouve dans Lisān al-‘arab (7/97) à propos de ce vers. 
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143. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-kuntum gawman būran | vous 
êtes un peuple perdu » (48, 12). Il répondit: qui périt, dans le dialecte des Umān 
qui sont de al-Yaman. N’ as-tu pas entendu ce que dit le poète ? 


‘Ne soyez pas ingrats à l égard de ce que nous avons fait pour vous. * 
Cela leur suffit; l’ ingratitude est une ruine (bur) pour celui qui la 
manifeste’ 


144. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «nafaÿat | errait la nuit» (21, 78). 3/891 
Il répondit: an-nafaš est le fait d’errer la nuit. N’ as-tu pas entendu ce que dit 
Labid ? 


‘Il y eut un changement (pour les chameaux): après la libre errance de la 
nuit (an-nafaš), il y 

eut le parcours du trajet * 

et après le long ruminement, le bruit de l’abreuvage! 


145. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «aladdu l-hisami / un querelleur 
acharné» (2, 204). Il répondit: le disputeur qui cherche querelle faussement. 
N'as-tu pas entendu ce que dit Muhalhil ? 


‘Certes, sous les pierres**, il y a une résolution ferme, du courage * 
et un querelleur véhément (hasiman aladda) à la langue qui porte’. 


146. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «bi-'iģlin hanīdin | un veau rôti» 
(11, 69). Il répondit: Ce qui est bien cuit, à savoir ce qui est rôti sur la pierre. 
N'as-tu pas entendu ce que dit le poète ? 


‘Ils ont du vin et avec eux un sachet de musc, * 
ainsi que leur rôtisseur, s'ils veulent un bon rôti (hanidan). 


147. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «mina l-agdati | depuis les 
tombes» (36, 51). Il répondit: des tombeaux. N'as-tu pas entendu ce que dit 
Ibn Rawāha? 


64 Faut-il entendre les pierres de la lapidation ? 
65 A da miglaq nous préférons la lecture dā milaq qui est celle de Leon al-‘arab (9/361). 
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‘Parfois, ils disent, quand ils passent sur ma tombe (ģadatī): * 
Conduis-le, ô mon Seigneur, hors de la captivité, car il s’est bien 
conduit. 


148. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «halu‘an | versatile» (70, 19). 
Il répondit: impatient et inquiet. N’as-tu pas entendu ce que dit Bišr b. Abī 
Hāzim? 


‘Qu'on ne prive pas I orphelin du don qui lui est fait * 
et qu'on ne bouleverse pas son naturel par impatience (hali‘). 


149. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-lāta hina manasin | alors 
qu’il n’était plus temps de s'échapper» (38, 3). Il répondit: Ce n'était plus le 
moment de fuir. N’ as-tu pas entendu ce que dit al-A$a ? 


‘Je me souviens de Laylā, alors qu’il n’est plus temps de (hina lata) s'en 
souvenir; * 
je me suis séparé d’elle, en fuyant (al-manaäs) au loin! 


150. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-dusurin | des fibres de 
palmier» (54, 13). Il répondit: ad-dusur est la fibre avec laquelle on coud (les 
éléments) de l’embarcation. N’ as-tu pas entendu ce que dit le poète? 


T embarcation que le marin a fermement construite * 
a des planches solides et est cousue de fibres (ad-dusur).. 


151. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «rikzan / un murmure» (19, 98). 
Il répondit: un bruit léger (sans savoir ce qui le produit). N’ as-tu pas entendu 
ce que dit le poète (Dū r-Rumma) ? 


‘Un chasseur à l’ oreille fine entendit un bruit léger (rikzan) ; * 
dans la voix chuchotée, ce qu’il y a à entendre est un mensonge’ 


152. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «basiratun / sombres» (75, 24). Il 
répondit: graves. N’ as-tu pas entendu ce que dit 'Abīd b. al-Abras ? 


‘Nous trouvāmes les Tamīm, le matin de an-Nisär66, * 
armés, regroupés et graves (bāsira). 


66 Lieu dit, à savoir le puits des Banū Amir; de lā le jour de an-Nisār des Banū Asad et des 
Dubyān contre Gušam b. Mu‘äwiya (Lisān 14/122). 
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153. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «diza | inique» (53, 22). Il 
répondit: injuste. N’ as-tu pas entendu ce que dit Imrw’u l-Qays ? 


‘Les Banū Asad sont injustes (dāzat) dans leur jugement, * 
quand ils traitent de façon égale la tête et la queue’ 


154. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «lam yatasannah | elles ne sont 
pas corrompues (nourriture et boisson)» (2, 259). Il répondit: les années ne les 
ont pas changées. N’ as-tu pas entendu ce que dit le poète ? 


'A la fois, son goût et son odeur sont excellents; * 
tu ne le verras pas changé par quelque corruption (asan). 


155. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «hattarin | inconstant» (31, 32). 
Il répondit: le perfide, l'injuste et l inique. N’ as-tu pas entendu ce que dit le 
poète: 


‘Elle sait elle-même et elle est sûre * 
qu'elle ne craint pas le destin, s’il est sévère mais non perfide (hatri). 


156. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « mung l-qitri / la source d' airain» 
(34, 12). Il répondit: le cuivre jaune. N’ as-tu pas entendu ce que dit le poète ? 


‘Il fut jeté dans des chaudrons de fer * 

et des marmites de cuivre jaune (al-qitr) qui n’était pas celui des 
anneaux du nez 

des chameaux! 


157. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «ukulin hamtin | des fruits amers » 
(34, 16). Il répondit: l’épineux arak$7. N’ as-tu pas entendu ce que dit le poète ? 


‘Une gazelle femelle solitaire surveille du regard un mâle au cri nasil- 
lard * 
et au regard frais, à travers un épineux (al-hamt). 


67 On nourrit les chameaux des branches de cet arbre et on en fait des cure-dents (Kazi- 
mirski). 
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158. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «šmaazzat | se crispent» (39, 45). 
Il répondit: s'enfuient. N’ as-tu pas entendu ce que dit ‘Amr b. Kultūm? 


‘Lorsque l’ outil pour redresser les lances la mordit, elle s'enfuit 
(šmaazzat) * 
et se dētourna de lui avec une grande force, alors qu’il ruait. 


159. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «ģudadun | sont marquées de 
stries » (35, 27). Il répondit: des traits. N’ as-tu pas entendu ce que dit le poète: 


‘La lanière de la selle s’en va sur les côtés plats, telle des stries (ģudad) * 
qui sont comme des sentiers apparaissant sur les hautes collines’ 


160. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «aģnā wa-agnā | il enrichit et il 
pourvoit» (53, 48). Il répondit: il libère de la pauvreté et il fournit la richesse 
dont l’homme se contente. N’ as-tu pas entendu ce que dit ‘Antara al-‘Absi? 


‘Pourvois ( fa-agnī) à ta réputation, car tu n’as pas de père. Sache, ô 
femme, * 
que moi je suis un homme: je mourrai, (même) si je ne suis pas tué’. 


161. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «lā yaltikum | il ne vous fera rien 
perdre » (49,14). Il répondit: il ne vous lèsera pas, dans le dialecte des Banū ‘Abs. 
N’ as-tu pas entendu ce que dit al-Hatī'a al-“Abs1? 


‘Fais parvenir un message au chef des Banū Sa‘d, * 
une lettre forte, qui ne soit ni lèse réputation (altan) ni mensonge’. 


162. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-abban / des pâturages» (80, 
31). Il répondit: al-abb est ce que mange le bétail. N’as-tu pas entendu ce que 
dit le poète ? 


‘Tu vois un mélange de fourrage (al-abb) et de plantes sans tiges * 
sur le chemin qui conduit à l’abreuvoir sous lequel coule l’eau d’irriga- 
tion. 


163. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «lā tuwa‘idühunna sirran | ne 
leur promettez rien en secret» (2, 235). Il répondit: as-sirr est l union sexuelle. 
N’ as-tu pas entendu ce que dit Imru'u l-Qays: 
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‘Basbäsa n a-t-elle pas déclaré aujourd’hui: Je suis * 
âgée et mes semblables ne font pas bien la chose secrète (as-sirr). 


164. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « fihi tusīmūna | dans lequel vous 
nourrissez vos troupeaux» (16, 10). Il répondit: vous faites paître. N’ as-tu pas 
entendu ce que dit al-A$a ? 


‘Les gens marchent avec le piquet de tente vers les chameaux exténués * 
et celui qui conduit au pâturage (al-musim) se fatigue à force de 
marcher! 


165. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «ma lakum lā tarģūna li-llahi 
wagāran | pourquoi n'attendez-vous pas de Dieu un comportement digne de 
lui?» (71, 13). Il répondit: ne craignez-vous pas de la part de Dieu une chose 
énorme? | N’ as-tu pas entendu ce que dit Abū Du’ayb ? 3/896 


‘Lorsque l’ abeille le pigua il ne craignit pas ( yarğu) sa pigūre * 
et ceux qui recueillent le miel la fixèrent dans une ruche". 


166. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «dā matrabatin | dans le dénue- 
ment» (90, 16). Il répondit: qui est dans le besoin et qui peine. N' as-tu pas 
entendu ce que dit le poète ? 


"Ta main tombe à terre et ses dons diminuent * 
et même le ciel, à savoir sa pluie à pleins seaux, s'écarte de toï'5®. 


167. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «muhtiina | suppliants » (14, 43). 
Il répondit: soumis et humbles. N’ as-tu pas entendu ce que dit Tubba‘? 


‘Nimru b. Sa‘d m est dévoué et il le sait; * 
Nimru b. Sa‘d m est débiteur et soumis (muhti‘)70. 


68 Littéralement ‘maison de celle qui va et vient’ Au lieu de wa-hālafahā ft bayt nūbin 
awāmili, nous préférons la lecture de Lisān 14/319, à savoir wa-hālafahā ft bayt nūbin 
'awāsili. 

69 Le poète veut décrire le pauvre dans le besoin qui est au comble de la misère, au point que 
la pluie qui tombe sur tout le monde, s'écarte de lui et ne le touche même plus (NdE). 

70 Dans Lisān 15/102, ce vers est cité avec deux variantes (urā au lieu de danā et mutī au lieu 
de mudin). 


3/897 


3/898 


464 CHAPITRE 36 


168. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «hal ta‘lamu lahu samiyyan | 
lui connais-tu un homonyme?» (19, 65). Il répondit: un enfant. N'as-tu pas 
entendu ce que dit le poète? 


‘Quant à l'enfant (as-samī), tu en retires ta richesse; * 
en lui tu es riche du matin au soir’. 


169. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « yusharu | sera brûlé» (22, 20). Il 
répondit: se liquéfiera. N’ as-tu pas entendu ce que dit le poète (at-Tirimmāņh): 


‘Sa graisse liquéfiée (suhāratuhu) devint brûlante et sa fumée resta * 
dans un bol; elle se renversa sur lui, alors qu’il reculait’. 


170. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « la-tanūu bi-l-‘usbati | semblaient 
lourdes à une troupe d'hommes» (28, 76). Il répondit: elles pesaient. N’ as-tu 
pas entendu ce que dit Imru'u Las? 


‘Son postérieur lui pèse, si bien qu’elle marche * 

avec la démarche du faible qui croulerait (yanū'u) sous une charge de 
blé pour un chameau 

(al-wasq)"1. 


171. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « kulla banānin | chaque jointure» 
(8, 12). Il répondit: les extrémités des doigts. N’as-tu pas entendu ce que dit 
‘Antara ? 


‘Quels excellents cavaliers de combat, mon peuple, * 
lorsqu'ils accrochent les rennes aux bouts des doigts (bi-l-banan). 


172. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «i'sārun / un vent» (2, 266). Il 
répondit: le vent | violent. N’ as-tu pas entendu ce que dit le poète?2? 


[Il produit sur leurs traces * 
un mugissement et un sifflement, comme un vent violent (isar }]. 


71  Al-wasq équivaut à Go sa‘; le sa‘ équivaut à 4 mudd ou mesure équivalente à 8 poignées de 
moyenne grandeur (Kazimirski). 

72 Ici l'éditeur a oublié de mentionner le vers qui se trouve dans les autres éditions et que 
nous prenons dans celle de al-Maktaba al-‘Asriyya, Beyrouth, 1429/2008, p. 325, à savoir: 
fa-lahu ft ātārihinna huwārun * wa-hafifun ka-annahu i'saru. 
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173. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «murāģaman | des refuges» (4, 
100). Il répondit: de larges espaces, dans le dialecte des Hudayl. Ni as-tu pas 
entendu ce que dit le poète ? 


Je laisse une terre bien connue, car j'ai * 
l'espoir de larges espaces (al-murägam) et de terrains mouvementēs. 


174. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «şaldan | lisse» (2, 264). Il 
répondit: uni. N’ as-tu pas entendu ce que dit Abū Talib ? 


‘Moi, je suis un chef glorieux, fils d’un chef glorieux des Hāšim; * 
pour les pères excellents, leur gloire est un refuge uni (sans failles) 
(sald). 


175. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «aģrun ģayru mamnūnin | une 
récompense sans interruption» (84, 25). Il répondit: sans diminution. N’ as-tu 
pas entendu ce que dit Zuhayr ? 


‘La supériorité des chevaux rapides sur les chevaux lents, * 
il ne la procure pas ainsi de façon continue (mamnūnan) et constante’. 


176. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «ģābū s-sahra | ils creusèrent le 
roc» (89, 9). Il répondit: ils creusèrent la pierre dans les montagnes et prirent 
cela comme habitations. N’ as-tu pas entendu ce que dit Umayya ? 


‘Il fendit nos yeux, pour qu’ ainsi nous puissions vivre * 
et il perça (ģāba) pour l’ ouïe des cavité et des oreilles’ 


177. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «hubban ģamman | un amour 
sans bornes» (89, 20). Il répondit: abondant. N'as-tu pas entendu ce que dit 
Umayya? 


‘Ô Dieu! Si tu pardonnes, pardonne beaucoup (ģamman)! * 
Quel serviteur ne C est pas familier?. 


178. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «gasigin | l obscurité » (113, 3). Il 
répondit: les ténèbres. N’ as-tu pas entendu ce que dit Zuhayr? 


‘Ses mains continuèrent à pénétrer, sans faire attention, * 
jusqu’ à ce que l’ obscurité et les ténèbres (al-ģasag) ne descendissent. 
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179. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « fūgulūbihim maradun | ily a dans 
leur cœur une maladie» (2, 10). Il répondit: l'hypocrisie. N’ as-tu pas entendu 
ce que dit le poète (aë-Sammaäh) ? 


Je suis courtois avec certaines gens par timidité, alors que je vois * 
leur cœur dont l'hypocrisie (mirāduhā) bouillonnne à mes dépens’. 


180. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «ya‘mahüna | ils perdent la tête» 
(2, 15). Il répondit: ils jouent et sont hésitants. N’ as-tu pas entendu ce que dit 
al-A$a ? 


‘Je me vois en train de jouer (‘amihtu), alors que ma tête a blanchi; * 
ce jeu est honteux pour un adulte’. 


181. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «ilā bāriikum | vers votre Créa- 
teur» (2, 54). N’ as-tu pas entendu ce que dit Tubba‘? 


‘Je témoigne à propos de Ahmad qu’il est * 
un envoyé de la part de Dieu, Créateur (bārī) du souffle de vie’. 


182. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «lā rayba fīhi | il n’y a pas 
d'incertitude en lui» (2, 2). Il répondit: il n’y a pas de doute en lui. N’ as-tu pas 
entendu ce que dit Ibn az-Zibarā? 


‘Dans la vérité, ô Umāma, il n’y a pas de doute (rayb); * 
le doute (rayb) est uniquement ce que dit le menteur’ 


183. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « hatama llāhu "alā gulūbihim | 
Dieu a mis un sceau sur leur cœur» (2, 7). Il répondit: il y a imprimé un cachet 
(il Pa scellé). N’ as-tu pas entendu ce que dit al-Ašā? 


‘Le vin, le juif qui le possède fait le tour, * 
pour le montrer et le cacheter (hatama). 


184. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «safwanin / un rocher» (2, 264). 
Il répondit: la roche lisse. N’ as-tu pas entendu ce que dit Aws b. Haÿar ? 


‘A la surface d’une roche lisse (safwan), c'était comme si sa partie 
principale * 
était enduite de graisse qui faisait glisser ce qui descendait. 
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185. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: « fūhā sirrun | chargé de grêle » (3, 
117). Il répondit: froid. N’ as-tu pas entendu ce que dit Nābiģa? 


‘Ils ne s’attristent pas, lorsque la terre est recouverte * 
par le froid (sirr) de l'hiver stérile, comme la surface des choses’. 


186. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «tubawwi'u al-mu'minīna | placer 3/901 
les croyants» (3, 121). Il répondit: disposer les croyants. N’ as-tu pas entendu ce 
que dit al-A$a ? 


‘Le Miséricordieux n’a pas disposé (bawwaa) ta maison comme 
demeure * 
à Aģyād, à l’ouest de al-Finā et du territoire sacré’3. 


187. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «ribbiyyuna | des disciples» 
(3, 146). Il répondit: des groupes d'hommes. N'as-tu pas entendu ce que dit 
Hassän ? 


‘Lorsqu’ une assemblée s'écarte du but, * 
nous faisons pencher contre elle un groupe d'hommes (ribbiyy). 


188. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «mahmasatun | consommation 
d'aliments interdits» (4, 3). Il répondit: avoir faim de. N’ as-tu pas entendu ce 
que dit al-A$a ? 


‘Vous passez la nuit dans les demeures d’ hiver à vous remplir le ventre,* 
alors que vos voisines hirsutes la passent dans la faim (hamā'is). 


180. Il dit: Informe-moi au sujet de sa parole: «wa-li-yagtarifu | ils supportent 
les conséquences» (6, 113). Il répondit: ils acquièrent. N’ as-tu pas entendu ce 
que dit Labīd? 


73 Dans Lisān 2/434, nous avons une autre version assez différente du même auteur, à savoir: 
wa-lā ģa'ala ar-rahmān baytaka fi d-durā * bi-aģyād ģarbīs-safā wa-l-muhattam. Aģyād est 
actuellement un quartier de Makka, à l’époque une colline au sud-est. Nous avons une 
autre version dans Yagūt 1/104b. Ces deux versions contiennent as-Safa à la place de al- 
Finā dont Yāgūt (4/276b) parle comme d’une montagne près de Samīrā”, mais il s’agit de 
Finā sans article. 
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‘Moi, je fais ce que je fais et je * 
fuis ce que mon âme acquiert (igtarafat) contre moi”. 


Telle est la dernière question de Nāfi‘ b. al-Azrag. J'en ai omis un peu, à savoir 
environ un peu plus de dix questions, qui sont des questions bien connues. Les 
imāms ont cité quelques unes d’entre elles séparément avec des chaînes de 
transmission qui remontent à Ibn ‘Abbas. 

Abū Bakr b. al-Anbārī cite, dans le livre a-Wagf wa-Libtidā”, une partie de 
ces guestions margučes avec le signe Kāf en rouge. Il dit: Bišr b. Anas nous a 
rapporté: Muhammad b. Alī b. al-Hasan b. Šagīg nous a rapporté: Abū Sälih 
Hadiyya b. Muģāhid nous a rapporté: | Muģāhid b. Šuģā' nous a informés: 
Muhammad b. Ziyād al-Yaškurī nous a informēs de la part de Maymūn b. 
Mihrān, en disant: Nāfi' b. al-Azrag entra dans la mosguče....' et il mentionne 
la tradition. 

At-Tabarānī cite, dans son al-Mu‘ÿam al-kabir, une partie de ces questions 
marquées avec le signe Tā” par le truchement de Guwaybir d’après ad-Dahhāk 
b. Muzähim, en disant: 'Nāfr' b. al-Azrag cite ..” et il mentionne la tradition’4. 


74 Dans cette conclusion, al-Suyüti déclare avoir distingué les deux sources d’où il a pris ces 
questions: il a marqué celles de la première (Abū Bakr b. al-Anbārī) avec un kaf écrit 
en rouge, et celles de la seconde (at-Tabarānī) avec un ta’. Curieusement l’ éditeur n’a ni 
reproduit ces signes ni indiqué en note cette distinction. Est-ce une omission volontaire, 
ayant jugé inutile une telle distinction, ou bien est-ce dû au fait que ces signes ont disparu 
des manuscrits ? 


CHAPITRE 37 


Ce qu’il y a dans le Coran autrement que dans la 
langue de al-Hiģāz 


1. [Quelques exemples divers] 


Le désaccord à ce propos a été présenté au chapitre 16!; nous produisons ici des 
exemples de cela. Je m ai vu à ce sujet qu’un seul ouvrage?. 

Abū ‘Ubayd (al-Oāsim b. Sallām) cite, par le truchement de “Ikrima, ce que 
Ibn Abbas dit au sujet de sa parole: «wa-antum sāmidūna | vous chantonnez 
avec dédain» (53, 61), il s’agit de al-ģinā”/ le chant; ce qui est une expression 
yéménites. 

Ibn Abī Hātim cite ce que dit ‘Ikrima, à savoir que c’est une expression 
himyarite (Bann Himyar)*. 

Abū ‘Ubayd cite ce que dit al-Hasan, à savoir: ‘Nous ne savions pas ce 
qu'étaient «aLarā ik | les lits d apparat» (18, 31) jusqu’à ce que nous ne rencon- 
trassions un yéménite qui nous informa que chez eux cela signifiait al-haģala 
/ le rideau qui entoure le lit (alcôve). 

Il (Abū ‘Ubayd) cite ce que dit ad-Dahhäk, à propos de sa parole: «wa-law 
algā ma'ādīrahu | même s’il présentait ses excuses » (75, 15), à savoir sutūrahu 
| ses voiles (qui couvrent), en yéménite. 

Ibn Abt Hātim cite ce que dit ad-Dahhak, à propos de sa parole: «lā wazara 
lil n’y a pas de refuge» (75, 11), à savoir lā ģabala | il n’y a pas de montagne, en 
yēmēnite. 

Il (Ibn Abt Hätim) cite ce que dit Ikrima, à propos de sa parole: «wa- 
zawwaģnāhum bi-hūrin min | nous les marierons à des houris aux grands 
yeux» (44, 54), à savoir: ‘C'est du yéménite. En effet, les yéménites disent: 
zawwaģnā fulānan bi-fulānatin / nous marions un tel à une telle. | Dans son 
al-Mufradat, ar-Rāģib dit: Dans le Coran, il n’y a pas zawwaģnahum hüran | 
nous leur marierons des houris, comme on dirait: zawwaģtuhu imra’atan | je 


1 Voir pp. 268-335. 

2 Il s’agit de l'ouvrage de Abū |-Oāsim Muhammad b. ‘Abd Allāh mentionné dans l’intro- 
duction (p. 26) et qui est intitulé a/-Luģāt al-lati nazala bihā l-Qur'an (NdE). 

3 Comme d'habitude, nous donnons la traduction française généralement admise (Masson, 
Blachère) pour constater l accord ou le désaccord. 

4 Tribu de al-Yaman. 
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lui ai marié une femme; c’est pour indiquer que cela ne se passe pas à la façon 
habituelle de chez nous à propos du mariage!’ 

Il (Ibn Abt Hätim) cite ce que dit al-Hasan, à propos de sa parole: «law 
aradnā an nattahida lahwan | si nous avions désiré un divertissement » (21, 17), 
à savoir: al-lahwu, en yēmēnite, signifie la femme. 

Il (Ibn Abt Hātim) cite ce que dit Muhammad b. Alī, à propos de sa parole: 
«wanādā Nühun ibnahu | Nūh appela son fils » (11, 42), à savoir : ‘Dans la langue 
des Bann Tayyi”, il s’agit du fils de sa femme’ Quant à moi, j'ajoute qu’on lit 
aussi: nada Nühun ibnahā | Nüh appela le fils d’elle. 

Il (Ibn Abt Hātim) cite ce que dit ad-Dahhāk, à propos de sa parole: «a'siru 
hamran / pressant du vin» (12, 36), à savoir 'inaban | du raisin, dans la langue 
des gens de ‘Umanf; ils appellent le raisin vin. 

Il (Ibn Abt Hātim) cite ce que dit ad-Pahhāk, à propos de sa parole: «a- 
tad'ūna ba'lan | invoquerez-vous Ba1? » (37,125), à savoir rabban / un seigneur, 
en yēmēnite. | Il cite aussi ce que dit Oatāda, à savoir que bat est rabb / un 
seigneur, dans la langue des Azd Šanta”. 

Dans Kitāb al-wagf, Abū Bakr b. al-Anbārī cite ce que dit Ibn 'Abbās, à savoir 
que al-warā” (12, 71)$ signifie le petit fils, dans la langue de Hudayl?. 

Il y cite également ce que dit al-Kalbī, à savoir que al-marģān | le corail (55, 
22), sont les petites perles, en yéménite. 

Il cite aussi, dans le livre intitulé ar-Radd 'alā man hālafa mushaf Utmān 
(La réfutation de celui qui conteste le recueil coranique de Utmān), d’après 
Muģāhid, le fait que as-suwā' / la coupe (12, 72) signifie at-tirģahāla / le vase 
dans lequel on boit l’eau, dans la langue de Himyar. 

Il y cite encore, d’après Abū Sälih, au sujet de sa parole: «a-fa-lam yay'asi l- 
ladīna āmanū | ceux qui croient ne désespèreraient-ils pas » (13, 31), | le fait que 
cela signifie: a fa-lam ya‘lam | ne sauraient-ils pas, dans la langue des Hawā- 
zin'!0, A]-Farrā' dit que, selon al-Kalbī, ce serait dans la langue de an-Naha"!. 

Et dans les Questions posées par Nāfi' al-Azrag à Ibn Abbas, il y a: «yaftina- 
kum | qu'ils ne vous surprennent» (4, 101) signifie: yudillakum / qu'ils ne vous 
égarent, dans la langue des Hawazin!? ; 


5 Grande souche yéménite qui émigra dans le Nağd. 

6 Province maritime de l'Arabie orientale. 

7 Tribu de al-Yaman. 

8 Coran 12, 71: wa-min wari Ishāga généralement traduit: après Ishāg. 
9 Tribu ‘adnänite dans l’ouest de al-Hiÿaz. 

10 Grande tribu vivant à l’ouest de Makka. 

11 Tribu yéménite des Madķiģ au sud de Makka. 

12 Voir Chap. 36, p. 883, question 114. 
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«būran | perdus» (25, 18) signifie: halka / détruits, dans la langue de 
Umāns; 

« fa-nagqabü | ils ont parcouru» (50, 36) signifie: harabü / ils ont fui, en 
yéménitel{ ; 

«lā yalitkum | il ne vous fera pas perdre » (49, 14) signifie: lāyanguskum / il 
ne diminuera pas pour vous, dans la langue des Bang 'Abs"5; 

«murāģaman | refuge » (4,100) signifie: munfasahan / espace, dans la langue 
de Hudayl!5. 

Saīd b. Mansür cite, dans son Sunan, d'après ‘Amr b. Surahbil, à propos | de 
sa parole: «sayla l-‘arimi | le flot de la barrière» (34, 16), que cela signifie: al- 
musannāt / la digue, selon la façon de parler des yéménites. 

Guwaybir cite, dans son commentaire coranique, d’après Ibn ‘Abbäs, à pro- 
pos de sa parole: « ft l-kitabi mastūran | raconté dans le livre » (17, 58), que cela 
signifie: maktūban / écrit; il s’agit de la langue himyarite; ils appellent le livre: 
ustür / récit. 


2. [Inventaire des dialectes arabes présents dans le Coran] 


* [Selon Abū l-Qasim] 
Dans le livre qu’il a composé sur ce chapitre, Abū l-Qäsim!” dit qu’il ya dans le 
Coran 


dans le dialecte des Kināna: 


«as-sufahau | les insensés» (2, 13)!?, à savoir al-ģuhhāl / les ignorants; 
«hāsiīna | abjects» (2, 65), à savoir sagirin / mēprisables; 


13 Voir Chap. 36, p. 890, question 142. 

14 Voir Chap. 36, p. 888, question 133. 

15 Voir Chap. 36, p. 895, question 160. Tribu des Gatafān de ľ Arabie centrale. 

16 Voir Chap. 36, p. 898, question 172. 

17  Ils’agit de Abū |-Oāsim Muhammad b. ‘Abd Allāh difficilement identifiable et qu’il ne 
faut pas confondre avec Abū ‘Ubayd al-Oāsim b. Sallām (154/770—224/838) dont le livre est 
intitulé Luģātal-gabā'il al-warida fi l-Qur'än al-karim qui est l ouvrage auquel l'éditeur fait 
continuellement référence dans tous les cas qui suivent. Il est édité dans Matbü‘at Gāmi'at 
al-Kuwayt, 1985. 

18 Tribu arabe de al-Hiģāz. 

19 Comme précédemment, nous mettons d’abord la traduction française généralement 
reçue. 
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«satra | du côté de» (2, 144), à savoir tilgā'a | face à; 

«lā halāga | pas de chance» (3, 77), à savoir lā nasiba | pas de part; 

«wa-ģa'alakum mulūkan | il a fait de vous des rois» (3, 20), à savoir ahrāran / 
des personnes libres; 

«gubulan | devant» (6, 111), à savoir 'iyānan | visiblement; 

«muģizīna / qui rendent impuissant» (1, 20), à savoir sābigīn | antérieurs; 

«ya‘zubu / échappe à» (10, 61), à savoir yaģību / demeure absent à; 

«tarkanū | vous appuyez sur» (u, 113), à savoir tamīlū / vous penchez sur; 

« faģwatin / endroit spacieux » (18, 17), à savoir nahiyatin / un côté; 

«mawilan / un asile » (18, 58), à savoir malģa'an | un refuge; 

«mublisūna / affligés » (6, 44), à savoir ayisun / désespérés; 

«duhüran /repoussés» (37, 9), à savoir tardan / chassés; 

«al-harräsüna | calomniateurs » (51, 10), à savoir al-kaddäbün | menteurs; 

«asfāran | volumes» (62, 5), à savoir kutuban | livres; 

«uggitat | sont assignés» (77, 11), à savoir ģumi'at | sont rassemblés; 

«la-kanūdun | non reconnaissant» (100, 6), à savoir kafūr li-n-niam / ingrat à 
l'égard des faveurs; 


dans le dialecte des Hudayl?0: 


«wa-r-ruģza | ľ abomination» (74, 5), à savoir al-‘adab | le châtiment; 

«Šaraw | troguent» (2, 102), à savoir ba‘ / vendent; 

«'azamū t-talāga | ils décident la répudiation» (2, 227), à savoir haggagū | ils 
réalisent ; 

«şaldan | dénudé» (2, 264), à savoir nagiyyan | pur; 

«ānā'i l-layli | durant la nuit» (20,130), à savoir sā'ātihi / ses heures; 

« fawrihim | tout droit devant eux» (3, 125), à savoir waghihim | face à eux; 

«midrāran | une pluie abondante» (6, 6), à savoir mutatābi'an | continue; 

« furgānan | une distinction» (8, 29), à savoir mahraÿan | une référence; 

«harridi | encourage» (8, 65), à savoir hudda | incite; 

«‘aylatan | une pénurie » (9, 28), à savoir fagatan | indigence; 

«walīģatan | un allié» (9, 16), à savoir bitaänatan | un entourage; 

«nfirū | ēlancez-vous» (9, 38), à savoir uģzū / partez en expédition; 

«as-sā'ihūna | ceux qui se livrent à des exercices de piété» (9, 112), à savoir as- 
sā'imūn | ceux qui jeūnent; 

«al-‘anata | la débauche» (4, 25), à savoir al-itma | le péché; 

«ģummatan | une inquiétude » (10, 71), à savoir Subhatan / une incertitude; 


20 Voir p. 907. 
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«bi-badanika | avec ton corps» (10, 92), à savoir bi-dir'ika | avec ton armure; 

al-mubaddir | le prodigue”, à savoir al-musrif | immodéré; 

«li-dulūki š-šamsi | le déclin du soleil» (17, 78), à savoir zawaliha / sa dispari- 3/913 
tion; 

«Šākilatihi | à sa manière» (17, 84), à savoir nāhiyatihi | à sa façon; 

«raģman | pour percer (le mystère) » (18, 22), à savoir zannan / à titre d'opinion; 

«multahadan | un refuge » (18, 27), à savoir malģaan | un asile; 

«yarģū | espère» (18, 110), à savoir yahafu / craint; 

«hadman | oppression » (20, 112), à savoir nagsan | manque; 

«hāmidatan | désertique » (22, 5), à savoir muģabbaratan | couverte de pous- 
sière; 

«wa-gsid fī mašyika | sois modeste dans ta démarche » (31, 19), à savoir asri‘ | 
sois rapide; 

«al-aģdāti | les tombes» (36, 51), à savoir al-gubūri / les tombeaux; 

«tāgibun | flamboyant» (37, 10), à savoir mudī | brillant; 

«bālahum | leur esprit» (47, 2), à savoir hālahum | leur état; 3/914 

«yahģaūna | ils dormaient paisiblement» (51, 17), à savoir yanāmūna | ils 
dormaient; 

«danūban | péché» (51, 59), à savoir adāban | châtiment; 

«wa-dusurin | et des fibres de palmier» (54, 13), à savoir al-masāmīr | les 
clous; 

«tafāwutin | faille » (67, 3), à savoir 'aybin / défaut; 

«arģā'ihā | ses confins» (69, 17), à savoir nawāhīhā | ses côtés; 

«atwāran | phases successives » (71, 14), à savoir alwānan | espèces; 

«bardan | fraîcheur» (78, 24), à savoir nawman | sommeil; 

«wāģifatun | troublés» (79, 8), à savoir ģā'ifatun | apeurés; 

«masģabatin | famine» (90, 14), à savoir maģā'atin | famine; 


dans le dialecte des Himyar??: 3/915 


«tafšalā | à fléchir » (3, 122), à savoir taģbunā / à se conduire en lâches; 

« utira | on découvre que» (5, 107), à savoir uftuli'a / il devient connu que; 

«safāhatin | folie» (7, 66), à savoir ģunūnin | possession; 

« fa-zayyalnā | nous aurons séparé » (10, 28), à savoir mayyaznā / nous aurons 
distingué; 


21 Dans la version actuellement officielle du Coran 17, 27, nous avons «al-mubaddirīna | les 
prodigues». 
22 Voirp.904. 
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«marģuwwan | objet d'espoir» (u, 62), à savoir hagtran | misérable?’ ; 

«as-sigāyata | la coupe» (12, 70), à savoir al-ināa | le vase; 

«masnūnin | malléable » (15, 26), à savoir muntinin | puante; 

«imāmin | un archétype» (36, 12), à savoir kitābin / un livre; 

« [| fa-sa-] yungidüna | ils secoueront» (17, 51), à savoir yuharriküna | ils remue- 
ront; 

«husbānan | foudre» (18, 40), à savoir baradan | grêle; 

«min al-kibari 'itiyyan | la décrépitude du grand âge» (19, 8), à savoir nuhūlan / 
maigreur ; 

«maāribu | usages » (20, 18), à savoir hāģāt / besoins; 

<harÿan | un tribut» (18, 94), à savoir ģu'lan / des gages; 

«ģarāman | une peine» (25, 65), à savoir balā'an / une tribulation; 

«as-sarha | le palais» (27, 44), à savoir al-bayta / la maison; 

«ankara l-aswāti | la plus désagréable des voix» (31, 19), à savoir agbahaha | la 
plus laide; 

«maradun | maladie» (33, 32), à savoir zinan | adultère; 

«al-gitri | V airain» (34, 12), à savoir an-nuhasi | le cuivre; 

«makhšūratan | rassemblés» (38, 19), à savoir maģmūatan | réunis; 

«makūfan | retiré» (48, 25), à savoir mahbūsan | séquestré; 

«yatirakum | il (ne) vous privera (pas) » (47, 35), à savoir yungisakum | il (ne) 
vous lèsera (pas); 

«madīnīna | ceux qui doivent être jugés » (56, 86), à savoir muļāsabīna / ceux 
qui doivent être contrôlés; 

«bi-ģabbārin | un tyran» (50, 45), à savoir bi-musallatin | un oppresseur; 

«rābiyatan | irrésistible » (69, 10), à savoir šadīdatan | violente; 

«wabīlan | dur» (73, 16), à savoir šadīdan | violent; 


dans le dialecte des Gurhum?*: 


« fa-bāžū | ils ont encouru» (2, go), à savoir istawģabū | ils ont mérité; 
«$iqäqin | un schisme» (2,137), à savoir dalālin / un égarement; 

«hayran | des biens» (2, 180), à savoir mālan | une richesse; 

«<ka-da’bi | à la façon de» (3, 11), à savoir ka-ašbāhi / à la manière de; 
«ta‘ülu | vous penchez» (4, 3), à savoir tamīlū / vous inclinez; 

«yaģnaw | ils vivent aisément» (7, 92), à savoir yatamattaū | ils jouissent; 


23 Selon Ibn 'Atiyya: ‘Dans la langue arabe, on ne trouve jamais que l'expression marģuww 
puisse avoir le sens de hagīr' (NdE). 
24 Les anciens patrons de Makka. 
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« fa-šarrid | repousse» (8, 57), à savoir nakkil | maltraite; 

«arādilunā | les plus misérables d’entre nous» (u, 27), à savoir safalatuna | les 
vils parmi nous; 

«‘asibun | redoutable» (11, 77), à savoir šadīd / dur; 

«lafifan | en foule » (17, 104), à savoir ģamīan | ensemble; 

«mahsūran | misérable » (17, 29), à savoir mungati'an | séparé; 

«hadabin | hauteur» (21, 96), à savoir ģānibin | côté; 

al-hilāl25, à savoir as-sahab | les nuages; 

«al-wadga | Y ondée» (24, 43), à savoir al-matara | la pluie; 

«la-širdimatun | une bande» (26, 54), à savoir sabatun / un groupe; 3/919 

«rīin | colline» (26, 128), à savoir tarīgin | chemin; 

«yansilūna | ils se précipitent» (21, 96), à savoir yahruguna | ils sortent; 

«la-šawban | une mixture» (37, 67), à savoir mizāģan / un mélange; 

«al-hubuki | les raies» (51, 7), à savoir at-tarā'igi | les lignes; 

«bi-sūrin | une muraille» (57, 13), à savoir al-hā'it | le mur; 


dans le dialecte des Azd Šanū'a*$: 


«lā šiyata | sans marque ni défaut» (2, 71), à savoir lā wadaha | pas de tache 
blanche sur le front ou de marque sur la peau; 

al-'adl | l empêchement??, à savoir al-habs / la détention; 

«ummatin | un temps déterminé» (12, 45), à savoir sinina / des années; 

«ar-rassi | le puits» (25, 38), à savoir al-biri | le puits; 3/920 

«kāzimīna | angoissés » (40, 18), à savoir makrūbīna | tristes; 

«gislinin | aliment fétide » (69, 36), à savoir al-hārru l-ladi tanāhā harruhu | la 
chose chaude dont la chaleur est extrême; 

«lawwāhatun | qui dévore » (74, 29), à savoir harrāgatun | qui brūle; 


dans le dialecte des Madhig?8: 


«rafata | cohabitation avec une femme» (2, 197), à savoir ģimā'a / union 
sexuelle; 

«mugītan | vigilant sur» (4, 85), à savoir mugtadiran | capable de; 

«bi-zāhirin min al-qawli | en paroles explicites» (13, 33), à savoir bi-kidbin | avec 
un mensonge; 


25  an-Nūr 24, 43: min hilalihi | du milieu des nuages. 

26 Voir p. 907. 

27 al-Baqara 2, 232: fa-lā tadilūhunna | ne les empēchez pas de. 
28 Tribu de al-Yaman qui se fixa aussi à aš-Šām. 
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«bi-l-wasīdi | sur le seuil» (18, 18), à savoir al-fina’i | espace devant la maison; 

«huquban | de longues années» (18, 60), à savoir dahran / un long espace de 
temps; 

«al-hurtūmi | le museau» (68, 16), à savoir al-anfi | le nez; 


dans le dialecte des Hat‘am?° : 


«tusīmūna | vous nourrissez les troupeaux» (16, 10), à savoir for ung / vous 
paissez; 

«marīģin | inextricable» (50, 5), à savoir muntaširin | jeté en désordre; 

«sagat | sont inclinés » (66, 4), à savoir målat / penchent; 

«halū'an | versatile » (70, 19), à savoir daģūran | insatisfait; 

«$atatan | une abomination » (18, 14), à savoir kidban | un mensonge; 


dans le dialecte des Qays 'Aylān?: 


«nihlatan | comme don spontané» (4, 4), à savoir faridatan | comme étant 
dû; 

«haraģin | restriction» (5, 6), à savoir dīgin / limitation; 

«la-hāsirūna | perdants» (7, 90), à savoir mudayya‘üna | ruinés; 

«tufannidūni | ne pas m accuser de radotage » (12, 94), à savoir tastahziuni | ne 
pas vous moguer de moi; 

«sayāsīhim | leurs forteresses » (33, 26), à savoir husūnihim | leurs citadelles; 

«tuhbarūna | vous serez bien traités» (43, 70), à savoir tun'amūna | vous serez 
comblés de bienfaits; 

«raģīmin | maudit» (15,17), à savoir mal'ūnin / maudit; 

«yalitkum | il (ne) vous fera (rien) perdre de» (49, 14), à savoir yungiskum | il 
(ne) vous lèsera (pas); 


dans le dialecte des Sa'd al-‘Aëiraë!: 


«wa-hafadatan | des petits-enfants » (16, 72), à savoir ahtan | des gendres; 
«kallun | celui qui est à charge de» (16, 76), à savoir 'iyāl / celui qui fait partie 
des dépendants; 


29 Tribu vivant aux limites septentrionales de al-Yaman. 
30 Tribu arabe du nord (al-muta‘arriba). 
31 Tribu de al-Yaman. 
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dans le dialecte des Kinda??: 


« fiģāģan | des défilés» (21, 31), à savoir turugan | des chemins; 
«wa-bussat | seront mises en marche » (56, 5), à savoir futtitat / seront broyées; 
«tabta'is | (ne) t attriste (pas)» (u, 36), à savoir tahzan | (ne) t'attriste (pas); 


dans le dialecte des Udra?3: 
«ihsa’ü | restez-y » (23, 108), à savoir ihza'ū?*; 3/923 
dans le dialecte des Hadramawt??: 


«ribbiyyūna | disciples» (3, 146), à savoir rigal / hommes; 
«wa-dammarnā | nous avons saccagé » (7,137), à savoir ahlakna | détruit; 
«luģūbun / lassitude» (35, 35), à savoir i'yā” / fatigue; 

«minsaatahu | son bâton» (34, 14), à savoir 'asāhu / son bâton; 


dans le dialecte des Gassän55: 


«wa-tafigā | ils se mirent à » (7, 22), à savoir amadā | ils entreprirent de; 
«barīsin | douloureux» (7, 165), à savoir šadīdin | dur; 
«sīa bihim | il s’en affligea » (u1, 77), à savoir karihahum | il les prit en haine; 


dans le dialecte des Muzayna?”: 
«lā taģlū | n’ exagčrez pas» (4, 171), à savoir lā tazīdū | n’en ajoutez pas; 3/924 
dans le dialecte des Lahm?8: 


«imlāgin | pauvreté » (6, 151), à savoir ģū'in / faim; 


32 Tribu du Hadramawt. 

33 Tribu del Arabie septentrionale qui prendra part à l’ invasion de aš-Šām. 

34 La racine bs ne se trouve ni dans le Lisān al-‘arab ni dans aucun autre dictionnaire 
consulté. L’ éditeur renvoie à Abū ‘Ubayd al-Qāsim b. Sallām, Lugât al-gabā'il al-warida 
fi -Qur’ān al-karīm, Matbü‘ät Ğāmiʻat al-Kuwayt, 1985, p. 205. 

35 Région orientale désertique de al-Yaman ouverte sur le golfe de ‘Adan. 

36 Tribu chrétienne vivant près de Damas. 

37 Tribu de la souche des Mudar dans les alentours de al-Madīna. 

38 Tribu de? Arabie septentrionale. 
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«wa-la-ta'lunna | vous vous élèverez» (17, 4), à savoir tagharunna | vous vain- 
crez; 


dans le dialecte des Gudām??: 


« fa-ģāsū hilāla d-diyāri | ils pénétrèrent entre les maisons» (17, 5), à savoir 
tahallalū l-aziqqa | ils envahirent les allées; 


dans le dialecte des Bann Hanīfa*?: 

«bi-l-uqūdi | les engagements» (5, 1), à savoir al-‘uhüd | les contrats; 

«ģanāhaka | ton bras» (28, 32), à savoir al-yad / la main; 

«ar-rahbi | la peur» (28, 32), à savoir al-fazaʻi | la crainte; 

dans le dialecte des al-Yumāma*!: 

«hasirat | être serré» (4, 90), à savoir dāgat | être oppressé; 

dans le dialecte des Saba'*?: 

«tamīlū maylan 'azīman | que vous penchiez gravement» (4, 27), à savoir tuhtiu 
hataan bayyinan | que vous vous trompiez de façon évidente; 

«tabbarnā | nous avons fait périr » (25, 39), à savoir ahlakna | nous avons ruiné; 

dans le dialecte des Sulaym*3: 

«nakasa | il tourna (les talons)» (8, 48), à savoir raģa'a | il revint en arrière; 


dans le dialecte des ‘Umära“*: 


«as-sā'igatu | la foudre» (2, 55), à savoir al-mawt | la mort; 


39 Tribu de l'Arabie septentrionale. 

40o Tribu de al-Yamäma. 

41 Région située à l’est du plateau du Nağd. 

42 Région désertique située au nord de al-Yaman. 

43 Grande tribu belliqueuse située entre Makka et al-Madina. 
44  Tribusituée dans la région de Tihāma. 
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dans le dialecte des Tayyi**: 


«yan'igu / hurle» (2, 171), à savoir yasīhu | crie; 3/926 

«raģadan | à l'aise» (2, 35), à savoir hisban | abondamment; 

«safiha nafsahu | faire l imbécile » (2, 130), à savoir ģasirahā | se porter tort à 
soi-même ; 

«YS» (36,1), à savoir ya insān | O homme!; 


dans le dialecte des Huzā'a*$: 


«afidü | déferlez» (2, 199), à savoir infirū | fuyez; 
al-ifdā” | le lien“, à savoir al-ģimā' / l union sexuelle; 


dans le dialecte des Umān'$: 


«habälan | perte» (3, 18), à savoir gayyan | erreur; 3/927 
«nafaqan | trou» (6, 35), à savoir saraban | trou; 
«haytu asāba | lā où il avait l'intention» (38, 36), à savoir arāda | il voulait; 


dans le dialecte des Tamim‘“* : 


D . 


amatin | oubli5®, à savoir nisyānin | oubli; 
«baģyan | par injustice » (2, 90), à savoir hasadan | par jalousie; 


dans le dialecte des Anmār?!: 


«tā'irahu | son destin» (17, 13), à savoir amalahu | ses actions; 3/928 
«wa-aģtaša | il assombrit » (79, 29), à savoir azlama | il enténèbre; 


45 Voir p. 3/906. 

46 Tribu vivant aux alentours de Makka. 

47 An-Nis 4, 21: wa-qad afda | alors qu'est lié. 

48 Voir p.908. 

49 Grande souche mudarite en majorité nomade qui s’est propagée dans le golfe persigue 
presque jusqu’à Makka. 

50 ` Dans la lecture actuellement officielle, nous avons ummatin (12, 45). 

51  Originaires des régions montagneuses au sud de Makka, ils se transfèrent dans le golfe 
persique. 
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dans le dialecte des al-Aš'ariyyūn??: 


«la-ahtanikanna | je dominerai» (17, 62), à savoir la-astasilanna | j'extermi- 
nerai; 

«tāratan | une fois» (20, 55), à savoir marratan | une fois; 

«$maazzat | se crispent» (39, 45), à savoir mālatwa-nafarat | sont hostiles et 
s'enfuient; 


dans le dialecte des al-Aws5?: 

«līnatin | palmier» (59, 5), à savoir an-nahl | le palmier; 

dans le dialecte des al-Hazrag5{: 

«yanfaddū | se séparent» (63, 7), à savoir yadhabū | s'en aillent: 
dans le dialecte des Madyān?*: 

« fa-fruq | sépare» (5, 25), à savoir fa-gdī / juge entre. 


C'est ainsi que se termine ce gu' a mentionné Abū l-Qāsim sous forme de 
résumé. 


* [Selon al-Wāsitī] 
Dans son livre al-Iršād ft l-girāāāt al-'ašar, Abū Bakr al-Wāsitī dit: Dans le 
Coran, il y a cinquante dialectes (arabes)*%: à savoir les dialectes de Ourayš, 
Hudayl, Kināna, Hat'am, al-Hazrağ, Aš'ar, Numayr*7, Qays ‘Aylan, Gurhum, 
al-Yaman, Azd Šanta, Kinda, Tamīm, Himyar, Madyan, Lahm, Sa'd al-"Ašīra, 
Hadramawt, Sadūs?$, al--Amāliga*?, Anmār®?, Gassän, Madbhiģ, Huzāa, Gata- 


52 Tribu de al-Yaman qui s'établit à al-Madina. 

53 ` Souche médinoise. 

54 Souche médinoise très importante. 

55 Tribu d'origine arabe située dans la région de Ma‘än aux confins de aš-Šām, du côté de 
al-Hiģāz. 

56 En réalité, il n’en mentionne que guarante-huit. 

57 Tribusitučeā l’est de al-Yaman, près de Hadramawt. 

58  Sadüs Ibn Asma est une division des Bann Tayyÿ et Sadūs b. Dārim est une division des 
Banū Tamīm. 

59  Amalēcites. 

60 Tribu du Nağd. 
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fānē!, Saba, Umān, Banū Hanīfa, Taģlib62, Tayyi”, Amir Ibn $a'sa'a*3, Aws, 
Muzayna, Tagīf**, Gudām, Baliyy*5, ‘Udra, Hawāzin, an-Namir66 et de al-YU- 
māma. 

Et en dehors de l’arabe, il y a le perse, le grec, le nabatéen,  ēthiopien, le 
berbère, le syriaque, l hébreu et le copte’. 

Puis, il mentionne comme exemple de tout cela, la plupart de ce qui précède 
de la part de Abū l-Qāsim. Il ajoute: 


«ar-riģzu | le châtiment» (7, 134), à savoir al-‘adäbu / le châtiment, dans le 
dialecte des Baliyy; 

«tā'ifun min š-šaytāni | une légion de aš-Šaytān » (7, 201), à savoir nahsatun | 
une prostituée, dans le dialecte des Tagīf; 

«bi-l-ahgāfi | dans les bandes de sables» (46, 21), à savoir ar-rimāl | les terrains 
sablonneux, dans le dialecte des Taġlib’. 


* [Selon Ibn al-Gawzi] 


Dans Funūn al-afnan, Ibn al-Gawzī dit: Dans le Coran, on trouve 
dans le dialecte des Hamdan£”: 


«wa-r-rayhānu | la plante aromatique» (55, 12), à savoir ar-rizgu / la subsis- 
tance; 

al-'aynā'u | aux grands yeux$8, à savoir al-bayd&u | blanche; 

al-'abgarī | tapis”, à savoir at-tanafisu / les tapis; 


dans le dialecte des Nasr b. Mu'āwiya”': 


al-hattar | inconstant”, à savoir al-ģaddār | traître; 


61 Grande tribu de l'Arabie centrale. 

62 Tribu arabe émigrée en Mésopotamie avant ľ islam. 

63 Grand ensemble de tribus ‘adnänites situées aux confins du sud Nağd avec al-Hiģāz. 

64 Souche mudarite siégeant à Taif et dans les environs. 

65 Tribu vivant au nord de al-Madīna. 

66 Célèbre tribu ismāfīlite de la souche de Nizār Rabī'a qui se transfēra du Nağd en Mésopo- 
tamie. 

67 Tribu de al-Yaman qui prendra part à la conquête de aš-Šām. 

68  As-Saffat 37, 48: īnun. 

69  Ar-Rahman 55, 76:wa-abgariyyin. 

70 Une des tribus ismāīlites mudarites. 

71  Lugmān 31, 32:hattārin. 
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dans le dialecte des ‘Amir Ibn Sa‘sa‘a?2: 

al-hafada | les petits-enfants”, à savoir al-hadam | les serviteurs; 

dans le dialecte des Tagīf”*: 

al-‘awl | le fait de pencher”, à savoir al-mayl | le fait de pencher; 

dans le dialecte des ‘Akk76: 

«as-sūri | la trompette» (6, 73), à savoir al-garn | la corne’. 


Dans at-Tamhid, Ibn ‘Abd al-Barr dit: ‘Quand on dit qu’il (le Coran) est des- 
cendu dans le dialecte de Ourayš, selon moi, cela veut dire la plus grande partie. 
En effet, on trouve (des dialectes) autres que celui de Ourayš dans l’ensemble 
des lectures à propos de la réalisation de la hamza (stop glottal), etc …, car les 
Ourayš n'utilisent pas la hamza.. 

Aš-Šayh Gamal ad-Dīn b. Mālik dit: Le Coran est descendu dans le dialecte 
des gens de al-Hiģāz, à l'exception de peu de chose. En effet, il est descendu 
dans le dialecte des Tamim; par exemple, l'assimilation dans « yušāggi llāha 
| (quiconque) se sépare de Dieu» (59, 4), dans «man yartadda minkum ‘an 
dīnihi | quiconque d’entre vous renie sa religion» (5, 54); en effet, l assimilation 
de l’apocopé (maģzūm) est (une caractéristique) du dialecte des Tamīm, c’est 
pour cela qu’elle est rare; alors que la séparation est (une caractéristique) du 
dialecte de al-Hiÿaz, c’est pour cela qu’elle est fréquente, par exemple: «wa-l- 
yumlili | et qu’il dicte » (2, 282), dans «yuhbibkumu llähu | Dieu vous aimera» 
(3, 31), dans «yumdidkum | il vous renforcera» (3, 125), dans «šdud bihi azrī 
| accrois ainsi ma force» (20, 31), dans «wa-man yahlil ‘alayhi ģadabī | celui 
sur qui tombe ma colère» (20, 81). Il ajoute: ‘Les lecteurs sont d'accord sur 
Paccusatif dans «illa ittibā'a 3-zanni | si ce n’est une conjoncture» (4, 157), 
parce que dans le dialecte des gens de al-Hiÿaz, l’accusatif est obligatoire dans 
l'exception disjointe, tout comme ils sont d'accord sur I accusatif dans «ma 
hādā bašaran | ce n’est pas un mortel» (12, 31), parce que, dans leur dialecte, 
ma régit l accusatif.77 


72  Voirp.930. 

73  An-Nahl16, 72: wa-hafadatan. 
74  Voirp.930. 

75  An-Nisā' 4, 3: alla taülu. 

76 Tribu de al-Yaman. 

77 En effet, il équivaut à laysa. 
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Az-Zamahÿari prétend que, dans sa parole: «qul lā ya‘lamu man fi s-samā- 
wätiwa-l-ardi L-ģayba illā Allāhu | Dis: personne dans les cieux et sur la terre ne 
connaît l'invisible si ce n’est Dieu» (27, 65), il y a une exception disjointe qui 
se réalise en fonction du dialecte des Banü Tamim. 


Remarque [dialecte de Ourayš] 


Al-Wāsitī dit: Dans le Coran, il n’y a aucune expression étrange dans le 
dialecte des Ourayš, à l'exception de trois; parce que le discours des Ourayš 
est facile, doux et clair, alors que le discours des arabes est brutal et étrange. 
Dans le Coran il n’y a que trois étrangetés, à savoir: « fa-sa-yunģidūna » (17, 
51), ce qui signifie remuer la tête; «mugītan» (4, 85), ce qui signifie être 
capable de; et « fa-šarrid bihim » (8, 57), ce qui signifie diffamer. 
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Ce qu’il y a dans le Coran autrement que dans la 
langue arabe 


J'ai consacré à ce chapitre un livre que j'ai intitulé: al-Muhaddab fima waga'a 
ftl-Ģur'ān mina l-muarrab (Traité des termes arabisés du Coran). Ici, je vais en 
résumer le contenu comme suit. 


[Les opinions] 


[1. I n'y a pas de termes non arabes dans le Coran] 
Les imāms divergent à propos de l existence de termes arabisés (al-mu‘arrab) 
dans le Coran. La majorité, dont al-Imäm | aë-Safi, Ibn Garir (at-Tabari), Abū 
‘Ubayda, al-Oādī Abū Bakr (al-Bāgillānī) et Ibn Fāris, est pour la non existence 
de ces termes dans le Coran, à cause de sa parole: «un Coran arabe» (12, 2) 
et de cette autre: «Si nous en avions fait un Coran en langue étrangère, ils 
auraient dit: Si au moins ses versets étaient clairement exposés! Est-il en langue 
étrangère ou en arabe ? » (41, 44). Aš-Šāfi ī conteste durement qui soutient cela", 

Abü ‘Ubayda déclare: ‘Le Coran n’est descendu qu’en langue arabe claire. 
Quiconque prétend qu’il contient des paroles non arabes, prononce une énor- 
mité et quiconque prétend ainsi qu’il contient des expressions araméennes, 
aggrave son propos. 

Ibn Fāris dit: ‘S'il contenait quelque chose qui soit dans une langue de non 
arabes, on pourrait supposer que les arabes sont incapables d'en produire un 
semblable, uniquement parce qu’il contient des langues qu’ils ne connaissent 
pas”. 

Ibn Garīr dit: ‘Quand Ibn ‘Abbäs et d’autres commentent des expressions du 
Coran, en disant qu’elles sont en persan, en abyssin, en araméen, etc ..., cela ne 
vaut que pour celles où ces langues coïncident; si bien que lorsque les arabes, 
les perses et les abyssins les prononcent, ils emploient qu’une seule et même 
expression. 


1 A savoir l'existence de tels termes arabisés dans le Coran. 
2 Ce qui relativiserait et même infirmerait le ‘dogme’ de l'inimitabilité coranique. 
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Un autre (Ibn ‘Atiyya) dit: Les arabes pur sang, dans la langue desquels est 
descendu le Coran, ont été contaminés par d’autres langues au cours de leurs 
pērēgrinations; si bien qu’ils empruntèrent aux langues des autres des expres- 
sions dont ils changèrent certaines en en diminuant les lettres et qu’ils utili- 
sèrent pour leur poésie et leur conversation, au point qu’elles furent employées 
comme sait le faire l’arabe éloquent et auxquelles s’appliqua aussi l’art de la 
rhétorique; et c’est dans ce cadre que grâce à elles le Coran descendit’. 

D'autres disent que toutes ces expressions sont du pur arabe, mais que 
la langue arabe est très étendue; aussi n'est-il pas impensable que leur sens 
demeurāt caché aux grandes personnalités, puisque celui de fūtir (6,14) et celui 
de fātih (7, 89) demeurèrent cachés à Ibn ‘Abbas. 

Dans ar-Risāla, aš-Šāfi T dit: ‘Il n’y a qu’un prophète qui puisse comprendre 
totalement la langue. 

Abūl-Mafālī 'Azīzī b. ‘Abd al-Malik dit: ‘Ces expressions ne se trouvent qu’en 
arabe, parce que c’est la langue la plus étendue et celle qui contient le plus 
ď expressions, aussi est-il possible qu’ils aient été devancés dans l'usage de ces 
expressions’. 


[2. Il y a des termes non arabes dans le Coran] 

D'autres sont pour l'existence de termes arabisés dans le Coran. A propos de 
sa parole: «un Coran en arabe» (12, 2), ils répondent, en disant que le peu de 
paroles non arabes en question n’excluent pas que le Coran soit en arabe; en 
effet, un poème persan ne cesse pas de l’être parce qu’il contient un terme 
arabe. Et à propos de sa parole: «Est-il en langue étrangère ou en arabe?» 
(41, 44), ils répondent que le sens dépend du contexte, à savoir: ‘S'agit-il d'un 
discours en langue étrangère, alors que l’ auditeur est arabe ? Et ils démontrent, 
à partir du consensus des grammairiens sur la déclinaison incomplète, comme 
dans «Ibrāhīma » (2, 124), la présence de noms propres et de termes non arabes. 
Cette démonstration est réfutée par le fait que les noms propres ne sont pas 
sujets à discussion; le problème est donc ailleurs. Et on réplique que si on 
est d'accord sur l'existence de noms propres (étrangers), il n’y a donc pas 
d'empēchement à ce qu’existent aussi (dans le Coran) des noms génériques 
(étrangers). 

Ce que j'ai vu de plus fort au sujet d' une telle existence, — et tel est mon 
choix -, c’est ce que Ibn Garīr (at-Tabarī) cite, avec une chaîne de transmission 
authentique, de la part de Abū Maysara, le vénérable suivant, qui dit: ‘Il y a dans 


3 Ce qui voudrait dire que ces expressions étaient, d’une certaine façon, déjà ‘arabes’ avant la 
lettre. 
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le Coran (des expressions) de chaque langue”. La même chose a été rapportée 
de la part de Sa‘ïd b. Gubayr et de Wahb b. Munabbih?. 

‘Cela indique que la raison de l’ existence de ces expressions dans le Coran, 
vient de ce qu’il contient les connaissances des anciens et des modernes, 
ainsi que "information relative à toute chose; par conséquent, il faut qu’il y 
ait en lui de quoi indiquer les différentes sortes de langues et de dialectes, 
pour que se réalise sa compréhension de toute chose; aussi a-t-il été choisi 
pour lui, dans toute langue, ce qu’il y a de plus agréable, de plus léger et de 
plus en usage chez les arabes. Par la suite, j'ai vu que Ibn an-Nagīb déclare 
la même chose, en disant: ‘Parmi les particularités du Coran, par rapport aux 
autres livres que Dieu a fait descendre, il y a le fait suivant: alors que ces 
derniers sont descendus dans la langue des gens sur lesquels on les a fait 
descendre et que rien en eux n’est descendu dans une autre langue, par contre, 
le Coran non seulement embrasse l'ensemble des dialectes arabes, mais encore 
beaucoup de choses sont descendues en lui dans des langues autres que celle 
des arabes, comme les langues des byzantins, des perses et des abyssins’. Fin de 
citation. 

De plus, le Prophète (.) est envoyé à toute communauté; or il (*) dit: «Nous 
n'avons jamais dépêché d’ envoyé qu'avec la langue de son peuple» (14, 4); par 
conséquent, il faut qu'il y ait, dans le Livre avec lequel il est envoyé, quelque 
chose de la langue de chaque peuple, même si fondamentalement il est dans 
la langue de son propre peuple. 

J'ai vu que al-Huwayyī mentionne un autre avantage relatif à l existence des 
expressions arabisées dans le Coran, en disant: ‘Si l’on dit que « istabragin | bro- 
cart» (55, 54) n est pas arabe et que les expressions non arabes sont inférieures 
au plan de l éloquence et du beau style, nous répondons que même si les gens 
éloquents du monde (entier) se rassemblaient et voulaient écarter cette expres- 
sion, pour en proposer une autre qui ait le même degré d’éloquence, ils seraient 
impuissants à le faire. Et cela, parce que, lorsque Dieu (*) incite ses serviteurs à 
l obéissance, s’il ne stimule pas leur désir | par une belle promesse et s’il ne les 
intimide pas par (la menace d') un terrible châtiment, son incitation n’est pas 
fondée; par conséquent, la promesse et la menace, par rapport à l éloquence, 
sont nécessaires. 

La promesse fait partie de ce que désirent les êtres raisonnables. Or elle se 
limite aux choses suivantes: des lieux excellents, des nourritures appétissantes, 
des boissons délicieuses, des vêtements somptueux, des femmes plaisantes 
et puis tout ce qui varie en fonction des tempéraments. Donc, la mention et 


A Voir plus loin, aux pp. 956—957. 
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la promesse de lieux excellents sont nécessaires chez la personne éloquente; 
car s’il omettait cela, celui qui reçoit l’ordre d'accomplir les actes du culte et 
à qui l’on promet en raison de cela de manger et de boire, dirait qu'il n’en 
jouit pas, puisqu'il est en prison ou dans un endroit détestable. Aussi Dieu a- 
t-il mentionné le Jardin et les endroits excellents qui s’y trouvent; et il était 
nécessaire qu’il mentionnât également les habits les plus somptueux. Orle plus 
somptueux vêtement, en ce monde, est la soie, Tor n'étant pas ce avec quoi 
on tisse un vêtement. De plus, on ne considère ni le poids ni la consistance 
d'un vêtement sans soie, car, dans ce cas, il se peut qu’une étoffe épaisse 
et légère soit plus somptueuse qu’une étoffe lourde. Quand au vêtement en 
soie, plus il est pesant, plus il est somptueux. Alors, il faut que la personne 
éloquente mentionne ce qu’il y a de plus pesant et de plus consistant et qu’il 
ne l’omette pas dans la promesse, afin de ne pas limiter l'incitation et la 
motivation. 

Ensuite, ce qu’il est obligatoire de mentionner peut l être ou bien avec une 
seule expression instituée pour cela et qui soit claire ou bien non; or il n’y a pas 
de doute que T expression unique et claire soit la meilleure, parce qu’elle est la 
plus concise et la plus évidente au plan de la signification. Ce terme istabrag 
(brocart), si la personne éloquente veut le laisser de côté, pour employer une 
autre expression, elle ne le pourra pas; parce que ce qu’il mettra à sa place 
sera ou bien une expression unique, ou bien | plusieurs expressions; or l’arabe 
ne trouvera pas une seule expression qui puisse indiquer cela, parce que c’est 
grâce aux perses que les arabes connaissent le vêtement de soie, n’ ayant d’eux- 
mêmes aucune connaissance de cela, si bien qu’on n’a institué aucun nom 
dans la langue arabe pour désigner le brocart épais. Ils ont donc arabisé ce 
qu’ils ont entendu dire de la part des non arabes, n’ ayant pas eu besoin ainsi 
de l'instituer (dans leur langue), à cause de la rareté de cette étoffe chez eux et 
du peu d'occasions qu’ils ont d'en prononcer le nom. 

Le fait de le mentionner au moyen de deux expressions ou davantage est 
une offense au beau style; car mentionner un sens avec deux expressions, 
alors qu’on pourrait le faire avec une seule, entraîne un allongement. Par 
le fait même, on se rend compte que toute personne éloquente doit utiliser 
l'expression istabrag (brocart) lā où elle s'emploie et qu’il ne trouvera pas de 
quoi la remplacer. Or qu'y a-t-il de plus éloquent que de ne trouver rien de 
semblable à cela %. Fin de citation. 


[3. Il y a des termes à la fois non arabes et arabes dans le Coran] 
Abū ‘Ubayd al-Qāsim b. Sallam dit, après avoir relaté le fait d’une telle existence 
d’après les juristes et la dénégation de la part des spécialistes de la langue: La 
meilleure position, selon moi, est celle qui reconnaît les deux opinions à la fois; 
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c'est-à-dire, fondamentalement ces expressions ne sont pas arabes, comme 
disent les juristes; mais, elles sont parvenues aux arabes et ils les ont arabisées 
(en les introduisant) dans leur langue; ils les ont changées, en les faisant leurs 
à partir d'expressions non arabes et elles sont devenues arabes. Puis, le Coran 
est descendu, alors que ces expressions étaient déjà mêlées à la langue arabe. 
Donc qui soutient qu’elles sont arabes, a raison et qui soutient qu’elles ne le 
sont pas, a également raison’ Penchent | également pour une telle opinion al- 
Gawālīgī, Ibn al-Gawzī et d’autres encore. 


[Les exemples] 


Et voici, selon l’ordre alphabétique, la liste des expressions de ce genre citées 
dans le Coranē. 


[1. Liste alphabétique des termes non arabes dans le Coran] 
«wa-abārīga | et des cratères» (56, 18): dans Fiqh al-luga, at-Ta‘alibi mentionne 
que c’est du persan. Al-Gawālīgī dit que al-ibriq est du persan arabisé ( fārisī 
mu'arrab) et que cela signifie l écoulement de l’eau ou le versement de l’eau 
avec facilitéS. 

«wa-abban | des pâturages» (80, 31): certains disent que c’est l’ herbe, dans 
la langue des gens de l occident ({ugat ahlal-magrib)"; c' est ce que mentionne 
Saydala. 

«iblaī | absorbe» (11, 44): Ibn Abī Hātim cite que Wahb b. Munabbih dit, à 
propos de sa parole : «iblaïmaaki | absorbe ton eau », que c’est de l’abyssin (al- 
habašiyya) signifiant ‘avale-la’ Abū š-Šayh (b. Hayyān) cite, par le truchement 
de Ga‘far b. Muhammad, que son père dit: Cela veut dire ‘bois’, dans la langue 
de l'Inde (lugat al-hind)3. 

«ahlada [ils est attaché » (7,176): dans al-Iršād, al-Wāsitī dit que «ahlada ilā 
l-ardi | il s’est attaché à la terre» (7, 176) signifie qu’il s’y est établi, en hébreux 
(al-'ibriyya). 


5 Comme précédemment, nous donnons d’abord la traduction française généralement reçue 
(Denise Masson, Régis Blachère). 

6 Pour un complément d’information, voir Arthur Jeffery, The Foreign Vocabulary of the Ourān, 
Oriental Institute, Baroda 1938, pp. 16-17. 

7 Que désigne exactement cette expression? Comme l'indique Jeffery (op. cit. pp. 30—31), la 
réponse n’est pas facile à donner. 

8 Ilsemble qu'il s’agisse plutôt du sud arabique (voir Jeffery, pp. 18—19). 
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«al-arā'iki | lits d' apparat» (18, 31): dans Funūn al-afnän, Ibn al-Gawzī relate 
gue ce sont les lits en abyssin. 

«āzara | Āzar» (6, 74): cela est considéré comme arabisé, selon ! opinion 
de celui qui dit qu’il ne s’agit d’un nom propre ni du père d'Ibrāhīm ni d'une 
idole. Ibn Abī Hātim dit: On mentionne ce que dit Mu'tamar b. | Sulaymān, 
à savoir: J'ai entendu mon père réciter: «et lorsque Ibrahim dit à son père: 
Āzar!», au nominatif (Āzaru au lieu de Āzara) (6, 74); il ajoute: ‘On m'a dit 
que cela signifie ‘tortueux et que c’est une parole très dure que Ibrahim aurait 
dite à son père’. Un autre dit que, dans leur langue, cela signifie ‘Ô toi qui te 
trompes". 

«asbätan | tribus» (7, 160): dans son commentaire coranique, Abū l-Layt 
relate que, dans leur langue, c’est comme les tribus (al-qabaïil), en arabe. 

«istabragin | brocart» (55, 54): Ibn Abt Hātim cite ce que dit ad-Pahhāk, à 
savoir qu’il s’agit de la soie à ramages épaisse, dans la langue persane (luġat 
al-'aģam)?. 

«asfāran | livres» (62, 5): dans al-Iršād, al-Wāsitī dit que ce sont les livres, 
en syriaque (al-suryāniyya). Ibn Abt Hātim cite ce que dit ad-Dahhäk, à savoir 
que ce sont les livres, en aramčen (an-nabatiyya). 

«isrī | mon alliance» (3, 81): dans Lugat, Abū |-Oāsim dit que cela signifie 
‘mon contrat, en araméen. 

«wa-akwābin | des coupes» (43, 71): Ibn al-Gawzī relate que ce sont les 
jarres de terre pour l’eau, | en nabatéen. Ibn Garir (at-Tabarī) cite ce que dit 
ad-Dahhāk, à savoir qu’en nabatéen ce sont des jarres qui n’ont pas d’anses. 

«illan | alliance» (9, 8): Ibn Ginnī dit: ‘Ils mentionnent qu'il s’agit du nom 
de Dieu (*), en nabatéen! 

«alīmun | douloureux» (2, 10): Ibn al-Gawzī relate que cela signifie ‘ce qui 
fait souffrir’ dans la langue des africains de l’est (az-zangiyya)". Šaydala dit 
que c’est en hébreux (al-‘ibraniyya). 

«ināhu | sa préparation» (33, 53):‘sa bonne cuisson!’ dans la langue des gens 
de l occident, c’est ce que mentionne Šaydala. Abūl-Oāsim dit que ¢ est dans la 
langue des berbères” ({ugat al-barbar). Il dit, à propos de sa parole: «hamīmin 


9 Les expressions lugat al-‘aÿam, a Gamiyya et ‘aÿamiyya sont imprécises et peuvent signi- 
fier autant la langue persane que la langue étrangère, dans un sens général (voir Jeffery, 
p.16). 

10 Voir Jeffery, p. 30/x qui mentionne que, pour les linguistes anciens, cette expression n est 
ni géographique ni ethnographique, mais qu’elle sert à désigner une langue lointaine et 
inconnue. 

11 Ilest possible qu'il s’agisse de somaliens. 
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ānin | une eau bouillante » (55, 44), que c’est ce où la chaleur a fini; et à propos 
de sa parole: «min ‘aynin āniyatin | à une source bouillante » (88, 5), que cela 
signifie ‘où il y a de la chaleur, 

«awwāhun | qui implore» (11, 75): Abū š-Šayh b. Hayyān cite par le truche- 
ment de ‘Ikrima ce que dit Ibn Abbas, à savoir que al-awwäh est celui qui 
est convaincu, certain (al-mūgin), en langue abyssine. Ibn Abt Hātim cite la 
même chose de la part de Muģāhid et de Ikrima. Il cite aussi ce que dit ‘Amr 
b. Surahbil, à savoir que c'est le miséricordieux, en langue abyssine. Al-Wāsitī 
dit: al-awwah est celui qui invoque instamment (al-da*ā'), en hébreux. 

«awwābun | plein de repentir» (38, 17) : Ibn Abt Hātim cite ce que dit ‘Amr b. 
Surahbil, |, à savoir: al-awwab est celui qui loue, en langue abyssine. Ibn Garir 
cite ce qu’il dit, à propos de: «awwibī ma‘ahu | reprenez avec lui les louanges » 
(34, 10), à savoir: louez’, en langue abyssine. 

«alūlā wa-l-ähirati | ce monde et la vie dernière» (28, 70): Šaydala dit: «al- 
ģāhiliyyati Lūlā | la première ignorance» (33, 33), c’est-à-dire, la dernière; et: 
« ft -millati l-ahirati | la dernière religion » (38, 7), c’est-à-dire, la première, en 
copte (al-qubtiyya), car les coptes appellent al-ähira, la première et al-ūlā, la 
dernière. C'est ce que raconte az-Zarkašī dans al-Burhān. 


«batā'inuhā / aux revers» (55, 54): Šaydala dit au sujet de sa parole: « batā'inuhā 
min istabragin | aux revers de brocart» (55, 54), que c’est l'extérieur, en copte. 
C'est ce gue raconte az-Zarkašī. 

«batrin | chameau» (12, 65): al-Faryābī cite ce que dit Muģāhid à propos 
de sa parole: «kayla batrin | un chargement de chameau» (12, 65), à savoir un 
chargement d'âne; et ce que dit Mugātil, à savoir que al-baīr, en hébreu, est 
tout ce que l’on charge. 

«wa-biya'un | des synagogues » (22, 40): dans Kitāb al-mu‘arrab, al-Gawālīgī 
dit: ‘Certains savants ont pris al-bī a et al-kanisa comme deux expressions 
persanes arabisčes. 


«at-tannūru | le four» (11, 40): al-Gawālīgī et at-Talabī mentionnent que c’est 
du persan arabisé. 

«tatbīr»: Ibn Abū Hātim cite ce que dit Saīd b. Gubayr, à propos de sa 
parole: «wa-li-yutabbirū ma ‘alaw tatbiran | pour détruire entièrement ce dont 
ils s'étaient emparé» (17, 7), à savoir: il l a détruit (tabbarahu), en araméen. 

«tahta»: dans Luģāt, Abū |-Oāsim dit, à propos de sa parole: « fa-nādāhā 
min tahtiha | ill appela d' au-dessous d' elle » (19, 24), c’est-à-dire, de son ventre, 
en araméen. Al-Kirmānī transmet la même chose dans al-Ağðib, de la part de 
Mvr'arriģ. 
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«bi-Lģibti | à Gibt» (4, 51): Ibn Abī Hātim cite ce que dit Ibn 'Abbās, | à savoir 
gue al-ģibt est le nom de aš-Šaytān, en abyssin. Abd b. Humayd cite ce gue dit 
“Ikrima, à savoir que al-ģibt est un šaytān, en langue abyssine. Ibn Garīr cite ce 
que dit Saīd b. Gubayr, à savoir que al-ģibt est le magicien, en langue abyssine. 

«ģahannamu / la Gēhenne» (2, 206): on dit que c’est une langue étran- 
gère (‘aÿamiyya); on dit aussi que c’est du persan; on dit enfin que c’est de 
l hébreux, dont l'original serait kihinnam”?. 


«hirmun | interdit» (21, 95): Ibn Abt Hātim cite ce que dit ‘Ikrima, à savoir 
que hirm signifie ‘il faut (waģaba)' en abyssin. 

«hasabu | combustible» (21, 98): Ibn Abī Hātim cite ce que dit Ibn ‘Abbas 
à propos de sa parole: «hasabu ģahannama | le combustible de la Géhenne» 
(21, 98), à savoir le bois de chauffe de la Géhenne, dans la langue des africains 
de l'est. 

«hittatun | pardon» (2, 58): on dit que cela signifie ‘dites ce qui est juste! 
dans leur langue. 

«al-hawāriyyūna | les apôtres» (3, 52): Ibn Abt Hātim cite ce que dit ad- 
Dahhäk, à savoir que al-hawāriyyūn sont les laveurs, en araméen; I original est 
hawārī. 

«hūban | péché» (4, 2): on a dit précédemment, dans les ‘questions’ de Naf‘ 
b. al-Azrag!*, que Ibn 'Abbās dit que ģūban signifie péché (itm), dans la langue 
abyssine. 


«darasta / tu as étudié » (6, 105): cela signifie ‘tu as lu’, dans la langue des juifs 
(lugat al-yahüd). 

«durrī | brillante» (24, 35): cela signifie ‘qui éclaire’, en abyssin; c’est ce que 
relatent Saydala et Abū l-Qasim. 

«bi-dīnārin [avec un dinar» (3, 75): al-Gawālīgī et un autre mentionnent que 
c’est du persan. 


«rā'i-nā | favorise-nous » (2,104): dans Dalā'il an-nubuwwa, Abū Nu‘aym cite ce 
que dit Ibn Abbas, à savoir que ra‘ï-na est une insulte dans la langue des juifs. 

«wa-r-rabbāniyyūna | les maîtres» (5, 44): al-Gawālīgī dit que Abū ‘Ubayda 
dit que les arabes ne connaissent pas ar-rabbāniyyūn; ne les connaissent que 
les juristes et les savants. Il ajoute: Je pense que la parole n’est pas arabe; 


12  Ilest possible qu'il faille plutôt lire ģihinnām. 
13 Selon la lecture aujourd’hui officielle, nous avons «harāmun ». 
14 Voir Chap. 36, p. 881, question 108. 
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elle ne peut être qu’en hébreux ou en syriaque’. Abū l-Qasim décide gv elle est 
en syriaque. 

«ribbiyyuna | disciples» (3, 146): dans Kitāb az-zina, Abū Hātim Ahmad b. 
Hamdān, le linguiste, mentionne que c’est une expressions syriaque”. 

«ar-rahmāni | le Clément» (1, 1): al-Mubarrad et Talab sont d'avis que c’est 
une expression en hébreux. L original serait avec un bo" pointé. 

«ar-rassi | le puits » (25, 38): selon al-Aģā'ib de al-Kirmānī, cela est en langue 
étrangère ('aģamī) et signifie ‘le puits’. 

«ar-ragīmi | Ragīm» (18, 9): On dit que c’est la tablette, en grec (ar- 
rūmiyya), c' est ce que relate Šaydala. Abū 1-Qäsim dit qu’il s’agit de l écriture 
dans cette langue. Al-Wāsitī dit que c’est le plumier!$ dans cette langue. 

«ramzan | par gestes» (3, 41): dans Funūn al-afnān, Ibn al-Gawzī compte 
cela parmi ce qui est arabisé. Al-Wāsitī dit que c’est le mouvement des lèvres 
en hébreux. 

«rahwan | béante » (44, 24): Abū I-Oāsim dit à propos de sa parole: «Laisse 
la mer béante (rahwan)» (44, 24), ‘c’est-à-dire, facile et gentille en araméen’. 
Selon al-Wāsitī, calme, en syriaque. 

«ar-rūmu | les byzantins» (30, 2): al-Gawālīgī dit que c’est en langue étran- 
gère (a‘ÿami) et que c’est le nom de cette catégorie de gens. 


«zanģabīlan | gingembre» (76, 17): al-Gawālīgi et at-Tālabī disent que c’est du 
persan. 


«suģģadan | en vous prosternant» (2, 58): al-Wāsitī dit, à propos de sa parole: 
«Entrez par la porte en vous prosternant (suģģadan) » (2, 58), ‘c’est-à-dire, en 
inclinant la tête, en syriaque’. 

«as-siģilli | le rouleau» (21, 104): Ibn Mardawayh cite, par le truchement 
de Abū I-Gawzāī, ce que dit Ibn 'Abbās, à savoir que as-sigill, en abyssin, est 
l’homme; et dans al-Muņtasib de Ibn Gimnī, as-sigill est le livre. Des gens disent 
que c’est du persan arabisé. 

«siģģīl | argile» (u, 82): al-Faryābī cite ce que dit Muģāhid, à savoir que 
siģģīl est du persan; la première partie de la parole signifie ‘pierre’ et la seconde 
partie, ‘argile’ 

«siģģīnin | le Sigëin » (83, 7): dans Kitab az-zīna, Abū Hätim mentionne que 
ce n’est pas de l’ arabe. 


15 ` Dans le chapitre précédent, cette expression est signalée comme étant en dialecte arabe 
du Hadramawt (Chap. 36, p. 923). 
16 Ou bien encrier. 
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«surādiguhā | ses flammes» (18, 29): al-Gawālīgī dit que c’est du persan 
arabisé dont l’ original est sarādar, à savoir le vestibule. Un autre dit qu’il est 
juste de dire que c’est, en persan, saräpardah, à savoir le rideau de la maison. 

sort: Ibn Abt Hātim cite ce que dit Muģāhid, à propos de sa parole: «sariyyan 
| coulant» (19, 24), à savoir un ruisseau, en syriaque; et selon Sad b. Gubayr, 
en aramčen. Šaydala rapporte que c’est du grec (al-yūnāniyya). 

«safaratin | des scribes» (80, 15): Ibn Abī Hātim cite, par le truchement de 
Ibn Gurayģ, ce que dit Ibn ‘Abbäs, à propos de sa parole: «bi-aydī safaratin | 
entre les mains de scribes » (80, 15), à savoir qu’en araméen, ce sont les lecteurs. 

«sagara | feu ardent» (54, 48): al-Gawālīgī mentionne que c’est en langue 
étrangère (‘agÿamiyya). 

«sakaran / boisson enivrante» (16, 67): Ibn Mardawayh cite, par le truche- 
ment de al-‘Awfi, ce que dit Ibn Abbas, à savoir que as-sakar, en langue abys- 
sine, est le vinaigre. 

«salsabīlan | Salsabīl (source)» (76, 18): al-Gawālīgī relate que c’est en 
langue étrangère ('aģamī). 

«sanā | l'éclat» (24, 43): [al-Hāfiz Ibn Haģar en tient compte dans son 
Nazm; mais je ne ľ ai rencontré chez aucun autre]!”. 

«sundusin | soie» (18, 31): al-Gawālīgī dit que c’est de la soie très fine, 
en persan. Al-Layt dit: ‘Il n’y a pas de divergence parmi les linguistes et les 
commentateurs sur le fait que c’est un mot arabisé. Saydala dit: ‘C’est de 
l'indou (al-hindiyya). 

«sayyidahā | son mari» (12, 25): al-Wāsitī dit à propos de sa parole: «Ils 
trouvèrent son mari (sayyidahā) à la porte» (12, 25): ‘€’ est-à-dire, son époux, 
en copte’. Abū ‘Amr dit: Je ne connais pas cela en arabe’. 

«Sīnīna | (mont) Sinai» (95, 2): Ibn Abī Hātim et Ibn Garir citent ce que dit 
‘Ikrima, à savoir que sinina signifie la colline haute et sablonneuse, en langue 
abyssine. 

«Saynā'a | (mont) Sinaï» (23, 20): Ibn Abt Hātim cite ce que dit ad-Dahhāk, 
à savoir que Sound en araméen, est la colline haute et sablonneuse. 


«$atra | dans la direction de» (2, 144): Ibn Abt Hātim cite ce que dit Rufay', 
à propos de sa parole: «en direction de (šatra) la mosquée» (2, 144), ‘à savoir 
‘face à, en langue abyssine. 

«šahru | le mois» (2, 185): al-Gawālīgī dit: ‘Certains linguistes disent que 
c’est en langue syriaque’. 


17 Dans le manuscrit A, ce qui est entre [ | est d'une autre écriture et dans les manuscrits H 
et S, il y a un blanc (NdE). 
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«as-siräta | la voie» (1, 6): an-Naggāš et Ibn al-Gawzī relatent qu’il s’agit du 
chemin dans la langue des byzantins (grec) (luģat ar-rūm). Puis, je ľ ai vu dans 
le Kitāb az-zīna de Abū Hātim. 

surhunna: Ibn Garir cite ce que dit Ibn ‘Abbäs à propos de sa parole: « fa- 
surhunna | tranche-les» (2, 260), à savoir que c’est du nabatéen qui signifie 
'coupe-les. Il cite la même chose de la part de ad-Dahhāk. Ibn al-Mundir cite 
ce que dit Wahb b. Munabbih, à savoir: Il n’y a pas de langue dontil n'y ait rien | 
dans le Coran’. On dit: ‘Qu'y a-t-il dans la langue des byzantins?. Il répondit: 
‘« fa-surhunna » (2, 260), ce qui veut dire: coupe-les’ 

«wa-salawātun / et des oratoires» (22, 40): al-Gawālīgī dit:'En hēbreux, ce 
sont les synagogues des juifs. L original est salūtā”. Ibn Abī Hātim cite la même 
chose de la part de ad-Pahhāk. 


«TH» (20, 1): dans al-Mustadrak, al-Hākim cite, par le truchement de ‘Ikrima, 
ce que dit Ibn Abbas, à propos de sa parole: «TH» (20, 1), à savoir : ‘C’ est comme 
si tu disais : O Muhammadļ, dans la langue des abyssins’ Ibn Abt Hātim cite, par 
le truchement de Saīd b. Gubayr, ce que dit Ibn Abbas, à savoir: «TH» est en 
araméen’. Il cite également ce que dit Saīd b. Gubayr, à savoir: «TH » signifie : O 
hommel, | en araméen.. Il cite encore ce que dit ‘Ikrima, à savoir : ‘« TH» signifie: 
O homme !, en abyssin. 

«bi-t-tāģūti | à Tāģūt» (2, 256): il s’agit du devin, en abyssin. 

«wa-tafigā | ils se mirent à» (7, 22): certains disent que cela signifie ‘ils 
eurent l'intention de’ en grec. C'est ce que relate Šaydala. 

«tūbā | bonheur» (13, 29): Ibn Abī Hātim cite ce que dit Ibn Abbas, à savoir 
que tūbā est le nom du Jardin, en abyssin. Abū š-Šayh cite ce que dit Saïd b. 
Gubayr, à savoir que c’est en indou (al-hindiyya). 

«al-tūra | le mont» (2, 63): al-Faryābī cite ce que dit Muģāhid, à savoir que 
«at-tūra » | est la montagne, en syriaque. Ibn Abt Hatim cite ce que dit ad 
Pahhāk, à savoir que c’est en araméen. 

«tuwan | (la vallée sainte de) Tuwā» (20, 12): dans al-Aģā'ib de al-Kirmānī, 
il est dit que c’est une parole arabisée dont le sens est ‘de nuit’. On dit que c’est 
un homme, en hébreux. 


«'abbadta | tu gardes en esclavage » (26, 22): Abū 1-Oāsim dit, à propos de sa 
parole: «Tu gardes en esclavage (‘abbadtta) les fils de Israil » (26, 22), que cela 
signifie ‘tu tues’, dans la langue araméenne. 

«'adnin | Eden» (9, 72): Ibn Garīr cite le fait que Ibn 'Abbās interrogea Kab 
au sujet de sa parole: «ģannāti 'adnin | les jardins d Eden» (9, 72). Il répondit: 
‘Des jardins de vignes et de raisins, en syriaque’. Et selon le commentaire 
coranique de Guwaybir, c’est en grec. 
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«al-'arimi | de la digue» (34, 16): Ibn Abt Hātim cite ce que dit Muğāhid, 
à savoir: al-‘arim | est en abyssin; il s’agit de la digue (a/-musannaät) grâce à 
laquelle l’eau est accumulée et ensuite déversée. 


«wa-ģassāgun | et une boisson fétide » (38, 57): al-Gawäliqi et al-Wāsitī disent: 
‘Ce qui est froid et qui sent mauvais, en langue turque (lisän al-turk). Ibn Garīr 
cite ce que dit ‘Abd Allāh b. Burayda, à savoir que al-ģassāg est ce qui sent 
mauvais dans la langue de at-Tahāristān (al-tahariyya)'$. 

«wa-ģīda | (l'eau) fut absorbée» (u, 44): Abū l-Qāsim dit que ģīda Lg 
signifie que l’eau manqua, en langue abyssine. 


«al-firdawsi | le paradis» (18, 107): Ibn Abt Ķātim cite ce que dit Muģāhid, à 
savoir que al-firdaws est un jardin, dans la langue des byzantins. Il cite aussi ce 
que dit as-Suddi, à savoir que c’est la vigne, en araméen, et que l original est 
firdäsan. 

«wa-fūmihā | son ail» (2, 61): al-Wāsitī dit: ‘C’est le froment, en hēbreux. 


«garātīsa | parchemins» (6, 91): al-Gawäliqi dit: ‘On dit que l’origine de al- 
girtäs (parchemin) n’est pas arabe’ 

«bi-Lgisti | la justice» (3, 18): Ibn Abī Hātim cite ce que dit Muģāhid, à savoir 
gue al-gist est la justice, en grec. 

«al-gistāsi | la balance» (17, 35): al-Faryābī cite ce que dit Muÿähid, à savoir 
gue al-gistās est la justice, dans la langue des byzantins. Ibn Abī Hātim cite ce 
que dit Sa'id b. Gubayr, à savoir que al-gistās est la balance en grec. 

«gaswaratin | lion » (74, 51): Ibn Abī Hātim cite ce que dit Ibn ‘Abbas, à savoir 
que c’est le lion qu’on appelle en abyssin, gaswara. 

«gittanā | notre part» (38, 16): Abū 1-Oāsim dit: ‘Cela signifie notre rôle 
(kitābanā), en araméen’. 

gafl | verrou’ : al-Gawālīgī relate de la part de certains que c’est du persan 
arabisé. 

«wa-l-gummala | les poux» (7, 133): al-Wāsitī dit: ‘Il s’agit des petites saute- 
relles avant qu’elles ne volent (ad-dabā), en hébreux et en syriaque. Abū ‘Amr 
dit: Je ne connais cette expression dans la langue d' aucun arabe’ 

«bi-gintārin | gintar?%» (3, 75): dans Fiqh al-luģa, al-Taālibī mentionne 
que en grec cela représente douze mille onces. Al-Halīl dit: ‘On prétend que 


18  Ils’agit d'une région qui comprenait plusieurs pays aux environs du Hurāsān. 
19  «aqfalu-ha | leurs verrous» (47, 24). 
20 Poids de cent livres. 
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c'est, en syriaque, | la quantité de la peau d'un taureau en or ou en argent, 
Certains disent que c’est, en langue berbère, mille mitgal. Ibn Qutayba dit: 
‘On dit que c’est huit mille mitqal, dans la langue des gens d' Afrique (lisän ahl 
Ifrīgiyya). 

«al-gayyūmu | le subsistant» (2, 255): al-Wāsitī dit: ‘C’est celui qui ne dort 
jamais, en syriague. 


«kāfūran | camphre» (76,5):al-Gawālīgī et un autre mentionnent que c’est du 
persan. 

«wa-kaffir | efface» (3, 193): Ibn al-Gawzī dit: kaffir ‘anna signifie ‘efface de 
nous; en aramčen. Ibn Abī Hātim cite ce gue dit Abū Imrān al-Gawnī ā propos 
de sa parole: «Il efface (kaffara) d'eux leurs mauvaises actions » (47, 2), à savoir 
qu'il efface (maha) d'eux, en hébreux. 

«kiflayni | une double part» (57, 28): Ibn Abī Hātim cite ce que dit Abū 
Mūsā al-Aš'arī, à savoir que kiflayni signifie deux fois autant (difayni), en 
abyssin. 

«kanzun | un trésor» (un, 12): al-Gawālīgī mentionne que c’est du persan 
arabisé. 

«kuwwirat | (le soleil) se dēcrochera » (81, 1): Ibn Garir cite ce que dit Saīd 
b. Gubayr, à savoir que kuwwirat signifie descendre sous l’ horizon (guwwirat), 
en persan. 


«līnatin | un palmier» (59, 5): dans al-Iršād de al-Wāsitī, il s’agit du palmier. 
Al-Kalbī dit: Je ne connais cela que dans la langue des juifs de Yatrib-. 


«muttaka'an | un coussin» (12, 31): Ibn Abt Hātim cite ce que dit Salma b. 
Tammām aš-Šagarī, à savoir que muttaka'an est dans la langue des abyssins et 
qu'ils appellent le gros citron muttaka’un. 

«al-maģūs | les Mages » (22, 17): al-Gawālīgī mentionne que c’est en langue 
étrangère (aģamī). 

«wa-l-marģānu | le corail» (55, 22): al-Gawālīgī relate de la part de certains 
linguistes que c’est en langue étrangère (arģamī). 

«margūmun | écrit» (83, 9): al-Wāsitī dit, à propos de sa parole: «kitābun 
margūmun | un livre écrit» (83, 9), que cela signifie ‘écrit, en hébreux. 

«muzģātin | de peu de valeur» (12, 88): al-Wāsitī dit que muzgat signifie 
‘peu’ en persan (lisān al-‘aÿam). On dit aussi que c’est en langue copte (lisān 
al-Qubt). 

«miskun | musc» (83, 26): al-Ta‘labi mentionne que c’est du persan. 

«ka-miškātin | comme une niche» (24, 35): Ibn Abt Hātim cite ce que dit 
Muģāhid, à savoir que al-miškāt est la lucarne, en langue abyssine. 
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«magālīdu | les clés» (39, 63): al-Faryābī cite ce que dit Muģāhid, à savoir 
que | magālīd sont les clés, en persan. Ibn Durayd et al-Gawālīgī disent que al- 
iglīd et al-miglīd sont les clés, en persan arabisé. 

«malakūta | le règne » (6, 75): Ibn Abt Hātim cite ce que dit ‘Ikrima à propos 
de sa parole: «malakūta | règne» (6, 75), à savoir qu’il s’agit du royaume; 
cependant, en nabatčen, on dit malküta. C'est ce que cite Abū š-Šayh (b. 
Hayyān) de la part de Ibn Abbas, Dans al-Iršād, al-Wāsitī dit qu’il s’agit du 
royaume, en araméen. 

«manāsin | refuge» (38, 3): Abū l-Qāsim dit que cela signifie ‘fuite, en 
araméen. 

«minsaatahu | son bâton » (34,14):Ibn Garir cite ce que dit as-Suddi, à savoir 
que al-minsa’a est le bâton, en langue abyssine. 

«munfatirun | sera fendu» (73, 18): Ibn Garir (at-Tabarī) cite ce que dit Ibn 
Abbas, à propos de sa parole: «as-sama’u munfātirun bihi | le ciel se fendra» 
(73, 18), à savoir qu’il sera rempli (mumtaliatun), en langue abyssine. 

«ka-l-muhli | liquide de métal fondu» (18, 29): on dit que c’est le sēdiment 
d’huile, dans la langue des gens de I occident. C’est ce que relate Šaydala. Abū 
1-Qäsim dit que c’est la langue des berbères. 


«nāšiata | prière du début de la nuit» (73, 6): dans al-Mustadrak, al-Hākim 
cite ce que dit Ibn Mas‘üd, à savoir que nāšiati l-layl est la tombée de la nuit, en 
abyssin. Al-Bayhagī cite la même chose de la part de Ibn ‘Abbas. 

«N» (68, 1): dans al-Aģā'ib, al-Kirmānī relate que c’est du persan, dont 
l'original est anwan signifiant ‘fais ce que tu veux’21. 


«hudnā / nous revenons (vers toi) » (7, 156): on dit que cela signifie ‘nous nous 
repentons, en hébreux; c’est ce que relatent Šaydala et un autre. 

hūd | juif 2: al-Gawālīgī dit que al-hüd signifie al-yahüd en langue étrangère 
(aģamī). 

hawn: Ibn Abī Hātim cite ce gue dit Maymūn b. Mihrān, ā propos de sa 
parole: «yamšūna ‘ala l-ardi hawnan | ils marchent sur la terre, humbles» (25, 
63), à savoir ‘patients’, en syriaque. Il cite aussi la même chose de la part de ad- 
Dahhäk. Il cite encore ce que dit Abū ‘Imrän al-Gawnī, à savoir que c’est de 
l'hébreux. 


21 Il pourrait s'agir d’une corruption de l’ expression anģām; anģām dādan signifiant entre- 
prendre ou compléter quelque chose. 
22  Al-Bagara 2,135: «kūnū hūdan aw nasārā | soyez juifs ou chrétiens». 
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«hayta laka | me voici à toi!» (12, 23): Ibn Abt Hātim cite ce que dit Ibn 
Abbas, à savoir que hayta laka signifie ‘viens donc! (halumma laka), en copte. 
Al-Hasan dit que c’est la même chose en syriaque. C’est ce que cite Ibn Garir. 
‘Ikrima dit: ‘C’est la même chose dans la langue de Hawrān (al-hawraniyya)’#. 
C'est ce que cite Abū š-Šayh. Abū Zayd al-Ansārī dit: ‘C’est de l hébreu dont 
l'original est hītalaģ qui signifie ta'ālah (viens!) 


«warāa | derrière» (2, 101): on dit que cela signifie ‘devant’, en araméen. C'est 
ce que relatent Saydala et Abū l-Qāsim. 

«wardatan | écarlate» (55, 37): al-Gawālīgī mentionne que ce n’est pas 
arabe. 

«wazara | refuge» (75, n): Abū |-Oāsim dit: ‘l s’agit de la montage et du 
refuge, en araméen’. 


«al-yāgūtu / le rubis» (55, 58): al-Gawālīgī, at-Talabī et d’autres encore men- 
tionnent que c’est du persan. 

«yahūra | retourner» (84, 14): Ibn Abt Hātim cite ce que dit Dāwūd b. Hind, 
à propos de sa parole: «Il pense qu’il ne retournera (yahūra) pas (à Dieu)» 
(84, 14), à savoir qu’en langue abyssine, cela signifie ‘retourner. Il cite aussi la 
même chose de la part de ‘Ikrima. On a mentionné cela précédemment dans 
les ‘questions’ de Nāfi‘ b. al-Azrag à Ibn 'Abbās*4. 

«YS» (36,1): Ibn Mardawayh cite ce que dit Ibn 'Abbās, à propos de sa parole: 
«YS» (36,1), à savoir: ‘Cela signifie O homme! en abyssin! Ibn Abt Hātim cite ce 
que dit Saīd b. Gubayr, à savoir: ‘Ys signifie O homme! dans la langue abyssine’. 

«yasiddūna | se détournent» (43, 57): Ibn al-Gawzī dit que cela signifie 
‘vocifèrent, en abyssin. 

«yusharu | brūlera» (22, 20): on dit que cela signifie ‘sera cuit à point, dans 
la langue des gens de l'occident; c’est ce que relate Saydala. 

<al-yammi | V abime» (7, 136): Ibn Qutayba dit que al-yamm est la mer en 
syriaque. Ibn al-Gawzī dit que c’est en hébreux. Šaydala dit que c’est en copte. 

«al-yahüdu | les juifs» (2, 113): al-Gawālīgī dit que c'est en langue étrangère 
(aamī) arabisče. Ils sont de la lignée de Yahūdā b. Ya'gūb et on les a arabisés 
en laissant tomber le dal?5. 


23  Contrée à l’est de Damas. 

24 Voir Chap. 36, p. 864, question 46. 

25 C'est-à-dire, probablement, en passant du dal au dal, d’abord dans la prononciation et 
ensuite en abandonnant le point diacritique dans l'écriture. 
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Voilà ce que j'ai rencontré comme expressions arabisées dans le Coran, après 
une recherche intense durant des années. Elles n avaient pas été rassemblées 
auparavant dans un livre avant celui-là. 


[2. Procédés mnémotechniques versifiés] 
Al-Oādī Tag ad-Din b. as-Subkī a ordonné vingt-sept de ces expressions dans 
des vers. Al-Hāfiz Abū l-Fadl b. Haģar a ajouté des vers dans lesquels se trouvent 
une quarantaine de ces expressions. Et moi j’ ai ajouté le reste après eux, à savoir 
un peu plus de soixante expressions. Ce qui en totalise plus de cent**. 
Ibn as-Subkī dit: 


As-salsabil et TH, kuwwirat, biya'un, * rūmun et tuba et siģģīlun et kāfūru 

et az-zanģabīlu et miškātun, surādigu avec * istabragin, salawātun, 
sundusun, tūru 

de mēme, garātīsu, rabbāniyyuhum, ģassā- * gun, puis dīnāru, al-gistāsu, 

sont bien connus 

de même, gaswaratun et alīmun, nāšiatun * et kiflayni est mentionné et 
ēcrit; 

ilyamagālīdu, firdawsun ; est également compté ainsi,* dans ce que 
relate 

Ibn Durayd ā ce propos, tannūru. 

Ibn Haģar dit: 

J'ajoute hirmun et muhlun et as-sigillu, de même as-* sarī et al-abbu, 

puis, al-ÿibtu est mentionné; 

et gittanā et ināhu, puis muttaka'un, * dārasta, yusharu en fait partie 

sous la forme mashūrun ; 

et hayta et as-sukru, al-awwahu avec hasabin * et awwibī avec lui, et at- 
tāģūtu 

est ēcrit; 

sirhunna, isrt et ģīda l-mā'u avec wazarin * puis, ar-ragīm, manäsun et 

as-sanā, an-nūru?7. 


26 Ilsagit d'un procédé mnémotechnique, à savoir un arrangement des expressions que 
nous avons déjà exposées avec leur signification et leur origine, en fonction de la métrique 
de la poésie arabe. C’est donc une disposition commode qui en soi ne produit pas grand 
sens. Nous avons mis les expressions concernées en italique et les chevilles de langage 
traduites (coordination, etc ... ou des expressions d'appoint) en caractères normaux. Nous 
procédons à une telle transcription, bien que cela n’ ait pas grand sens, seulement pour ne 
pas faire d' omission dans le texte. 

27 Etrange, car al-nūr ne fait pas partie des mots étrangers. 
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J'ajoute yāsīn et ar-rahmana avec malakū- * tin, puis, sinin à V hēmis- 
tiche 

(šatra) du vers, ce qui est bien connu; 

puis, as-sirätu et durriyy, yahüru et mar- * ģānun, alyamm avec al-gintār 
est mentionné; 

et rāinā, tafigā, hudnā, iblaT et warā- * un et aLLarā'iku et al-akwäbu est 
relaté; 

hūdun et gistun et kaffir, ramzuh, sagarun, * hawnun, yasiddūn et al- 
minsāt?$ est écrit; 

šahrun, maģūsun et agfālun, yahūdu, hawa- * riyyūna, kanzun et 
siģģīnun et 

tatbīru 

bom, āzaru, hūbun, wardatun, 'arimun, * illun et min tahtihā, abbadta 

et al-šūru 

et līnatun, fūmuhā, rahwan et ahlada, muz- * ģātun et sayyiduhā, al- 
gayyūm est ētabli; 

et gummalun, puis asfarun qui signifie kutuban * et suģģadan, puis 
ribbiyyūna 

marquent l'abondance; 

3/974 et hittatun et tuwan et ar-rassu, nūnun, ainsi que * 'adnun et munfatiru 

al-asbāt est mentionnē; 

miskun, abārīgu, yāgūtun. Et ils rapportent ici * ce qui échappe à celui 
qui compte les expressions de façon restreinte; 

et certains comptent al-ula avec batā'inuhā * et al-āķira, en les limitant 
aux sens de leur contraire. 

[Mon silence à propos de ānin et āniyatin?? * sayng, awwābu et al- 
marqum 

nest pas une restriction; 

ni même à propos de aydī et de ce qui le suit dans abasa?? * parce que 
ces 

expressions sont avec ce que j'ai dit précédemment à plusieurs 
reprises. |! 


28  Oual-minsaah. 

29 Nous avons dans la liste ināhu, or ānin se trouve à Coran 55, 44 et āniyatin à Coran 76,15 
et 88,5. 

go Il s’agit de l'expression «bi-aydī safaratin | entre les mains de scribes» (Abasa 80, 15). 

31 Ces deux vers sont d’une autre écriture dans le manuscrit A; ils se trouvent dans le 
manuscrit H (NdE). 
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Les termes polysémiques (wuģūh) et 
monosémiques (naz&’ir )' 


Dans le passé, Mugātil b. Sulaymān a écrit sur ce sujet; et parmi les modernes, 
il y a Ibn al-Gawzī, Ibn ad-Dāmaģānī, Abū I-Husayn Muhammad b. ‘Abd aş- 
Samad al-Misrī, Ibn Fāris et d’autres encore?. 


[Dēfinitions et prēcisions] 


Les termes polysémiques (wuguh): il s'agit de l expression homonymigue 
imparfaite (muštarak) qui est utilisée dans plusieurs sens, comme T expression 
al-ummasë. J'ai déjà consacré à cette section un livre que j'ai intitulé Mu‘tarak 
al-agrān ft muštarak al-Our'ān (La bataille des antagonistesujn à propos des 
homonymes coranigues). 

Les termes monosémiques (nazā'ir): par exemple, les homonymes parfaits 
(al-mutawatia)*. On dit que les termes monosémiques concernent l expres- 
sion, tandis que les termes polysémiques concernent les significations; mais, 
cette opinion est considérée comme faible; car, si tel était le sens, l’ensemble 


1 Mohammad Arkoun, op. cit. p. VIL, traduit: ‘Termes à signifiés multiples (wujuh) et termes à 
signifié constant (nazātr). 

2 Comme Ibn al-Bannā' (m. 471 /1078) et Ibn az-Zāģūnī (m. 527 /1132). 

3 Elle peut signifier suivant le contexte: l assemblée, la foule, la multitude, la famille, le peuple, 
la nation, la communauté musulmane, le temps. 

4 Apartir dela tradition linguistique arabe et tout particulièrement de at-Ta‘rifat de al-Gurģānī, 
on pourrit dire qu’il y a les homonymes parfaits (al-mutawatia) et les homonymes imparfaits 
(al-mu$taraka). Les homonymes imparfaits participent à la même expression, mais non au 
même sens, par exemple, la même expression al-‘ayn employée pour la source, l œil, l essence 
et la lettre du même nom. Les homonymes parfaits participent à la même expression et 
au même sens, par exemple, al-wugud en tant qu’ existence appliquée au Créateur et à la 
créature: l expression est la même et le sens, en tant gu opposé à al-‘adam, le néant, est 
fondamentalement identique dans les deux cas, sauf que l'attribution au Créateur ou à la 
créature en change le statut. Etymologiquement parlant, at-tawatw est le fait de convenir 
avec quelqu'un pour s'accorder au sujet d’une chose, ce qui fonde bien l’idée d'homonymie 
parfaite. 
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serait du domaine des expressions homonymes; or les auteurs mentionnent 
dans ces livres l'expression dont le sens est unique dans des emplois multiples; 
par conséquent, ils traitent les polysémiques comme une espèce qui se subdi- 
vise et les monosémiques comme une autre espèce. 

Certains d’entre eux considèrent cela parmi les espèces de cas de I inimi- 
tabilité du Coran, dans le sens où une seule parole est employée, plus ou 
moins pour une vingtaine de sens homonymes, ce qu’on ne trouve pas dans 
le discours humain. 

Au début de son livre, Mugātil mentionne une tradition prophétique qui 
remonte jusqu’au Prophète (marfu‘): ‘L'homme ne sera jamais un véritable 
savant, tant qu’il ne verra pas que le Coran a de nombreux aspects (wuģūh). 
Quant à moi, je dis que Ibn Sad et d’autres l ont citée d’après Abū d-Dard#, 
comme ne remontant qu’à un compagnon (mawquüf ). Certains ont commenté 
l'expression: ‘L'homme ne sera jamais un véritable savant . en disant que 
cela signifie qu’on voit qu’une seule expression contient de multiples sens et 
qu'on la prend en fonction d'eux, s'ils ne sont pas contradictoires; ainsi ne se 
limitera-t-il pas dans cette expression à un seul sens. 

D'autres suggèrent que cela signifie l’utilisation des allusions (išārāt) 
cachées et la non limitation au commentaire du sens apparent. 

Ibn 'Asākir cite cette tradition dans son Tārīh, par le truchement de Hammād 
b. Zayd, d’après Ayyūb, Abū Qilāba et Abū d-Dardā' qui dit: "Tu ne seras jamais 
un vrai savant, tant que tu ne verras pas que le Coran a plusieurs aspects! 
HĶammād dit: Je dis à Ayyūb: As-tu bien considéré ce qu’il dit: … tant que tu 
ne verras pas que le Coran a plusieurs ‘aspects’? Est-ce que cela signifie qu’il 
voit que le Coran a des aspects homonymigues et qu’il craint de s’y aventurer? 
Il répondit: Oui, c’est cela’. 

Ibn Sad cite, par le truchement de ‘Ikrima, le fait que Ibn ‘Abbas dit que ‘Ali 
b. Abī Tālib l envoya vers les Hāriģites, en disant: ‘Va vers eux et discute avec 
eux; n argumente pas avec eux au moyen du Coran, car il contient plusieurs 
‘aspects, mais discute avec eux au moyen de la Tradition’ 

D'autre part, il cite ce que dit Ibn 'Abbās à ‘Ali, à savoir: ‘Ô Prince des 
croyants! Moi, je connais mieux qu’ eux le Livre de Dieu, car il est descendu 
dans nos maisons’. Il répondit: Tu as raison; mais, le Coran comporte plusieurs 
‘aspects’. Tu dis ceci et ils disent cela. Argumente donc avec eux au moyen des 
traditions; ils n’y trouveront aucune échappatoire’. Ibn ‘Abbas sortit pour aller 


5 est évident qu’on ne peut pas donner à ce terme le sens de ‘termes polysémiques, dans 
une tradition prophétique ou non. Nous nous contentons donc du sens le plus général; on 


pourrait dire à la rigueur, ‘aspects homonymigues.. 
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chez eux et argumenter avec eux au moyen des traditions et il ne leur resta en 
main aucune preuve. 


[Section 1] Voici les exemples importants de ce genre 3/978 
(polysémique), à savoir: 


1) al-hudā qui se présente avec dix-sept aspects homonymigues (wuġğūh)®: 


Taffermissement: « Affermis-nous (ihdinā) sur le chemin droit» (1, 6); 

‘la clarté’: « Ceux-là sont dans une clarté (hudan) provenant de leur Seigneur» 
(2, 5) H 

la religion’: «La religion (al-huda) est la religion (huda) de Dieu» (3, 73); 

la foi: «Dieu augmente la foi (hudan) chez ceux qui croient (ihtadu) » (19, 76); 

l'appel’: «Chaque peuple à quelqu’ un qui appelle (hadin)» (13, 7); «Nous les 
avons établis comme chefs qui appellent (yahdūna) à notre ordre » (21, 73); 

‘les envoyés et les livres’: « Des envoyés et des livres (hudan) vous seront donnés 
de ma part» (2, 38); 

‘la connaissance’ ` « Grâce à l étoile ils connaissent ( yahtadüna) » (16, 16); 

‘le Prophète’ (.): «Ceux qui cachent les preuves que nous avons fait descendre 
et le Prophète (al-hudaä) » (2,159); 

‘le Coran’: «Le Coran (al-hudā) leur est parvenu de la part de leur Seigneur»; 

'at-Tawrāt': «Nous avons donné à Mūsā at-Tawrāt (al-hudā)»; 

Je retour’: « Ceux-là sont ceux que l’on fait retourner (al-muhtadūna) » (2,157); 

l'argument’: «Il ne donne pas d’argument (yahdi) (contre lui) aux gens 
pécheurs» (2, 258), après avoir dit: «N'as-tu pas vu celui qui a argumentē 
(hāģģa) contre Ibrāhīm?»; c’est-à-dire, il ne leur fournira pas (yahdī) 
d'argument; 

T unicitē': «Si nous suivions avec toi l'unicité (al-huda) ...» (28, 57); 

‘la tradition’: «et dirige-toi d' après leur tradition (bi-hudahum)» (6,90); «Nous 3/979 
sommes sur leurs traces dans leur tradition (muhtaduna)» (43, 22): 

T assainissement’: « Dieu n’assainit pas (yahdi) la ruse des traîtres » (12, 52); 

l'inspiration’: «Il donne à toute chose sa forme, puis il inspire (kadā) » (20, 50), 
c’est-à-dire, il inspire sa vie; 

le revenir’: «Nous, nous revenons (hudna) vers toi » (7,156); 

la direction’: «pour qu’il me dirige (yahdiyani) sur le juste chemin» (28, 22). 


6 De façon générale, ce terme est traduit par ‘guidance’ ou un de ses synonymes (Masson, 
Blachère). 
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2) as-sū' qui se présente avec plusieurs aspects homonymiques”: 


‘la dureté’: «ils vous infligeront un dur (sua) tourment» (2, 49); 

la blessure’: «ne lui faites pas de blessure (bi-swin)» (7, 73); 

‘la fornication’ : « quelle sera la rétribution de celui qui a voulu forniquer (swan) 
dans ta famille ? » (12, 25); «Ton père n’était pas un homme de fornication 
(saw'in) » (19, 28); 

la lèpre’: «blanche sans lèpre (sū'in) » (28, 32); 

‘le châtiment’: «Aujourd’hui, l’ opprobre et le châtiment (as-sūa) » (16, 27); 

Tassociationnisme': «Nous ne pratiguions pas l’associationnisme (min swin)» 
(16, 28) 

Tinsulte': «Dieu n'aime pas l'insulte (bi-s-sui) publique» (4, 148); «et leur 
langue avec l'insulte (bi-s-sū'i) » (60, 2); 

‘le péché’: «ils commettent le péché (os au) par ignorance» (4, 17); 

avec le sens de ‘quel mauvais! Asa ` «et pour eux quelle mauvaise (sū'u) 
demeure!» (13, 25); 

‘le tort’: «il dissipe ce qui porte tort (sūta) » (27, 62); «ce qui porte tort (as-sūu) 
ne me touche pas» (7, 188). 

‘le meurtre et la déroute’: «Ni meurtre ni déroute (sū'un) ne les ont touchés» 


(3, 174). 
3) as-salat qui se présente avec plusieurs aspects homonymigues?: 


‘les cinq prières’: «qui font la prière (as-salāta)» (5, 55); la prière de l’ après- 
midi: «vous retiendrez les deux après la prière de l après-midi (as-salāti)» 
(5, 106); la prière du vendredi: «lorsque nous fūmes appelés pour la prière 
du vendredi (li-s-salati)» (62, 9); la sépulture: «Ne fais pas la prière de la 
sépulture (lā tusalli) pour l’un d'eux» (9, 34); 

T invocation’ ` «et invoque (salli) pour eux» (9, 103); 

la religion’: «Est-ce que ta religion (salatuka) t ordonne....?» (11, 87); 

la récitation’: «nr élève pas la voix dans ta récitation (bi-salatika)» (17, no); 

‘la miséricorde et le pardon’: «Dieu et ses anges accordent la miséricorde et le 
pardon (yusallūna) au Prophète» (33, 56); 

‘les oratoires’: « des oratoires (salawātun) et des mosquées» (22, 40); « n appro- 
chez pas du lieu de prière (as-salāta)» (4, 43). 


7 Ce terme est généralement traduit (Masson, Blachère) par ‘mal’. 
8 Ce terme est généralement traduit par ‘prière’. 
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4) ar-rahma qui se présente avec plusieurs aspects homonymigues?: 


Tislam': «il réserve l'islam (bi-rahmatihi) à qui il veut» (2, 105); 

la fott: «et il m a donné une foi (rahmatan) venant d'auprés de lui» (11, 28); 3/981 

‘le Jardin’: «et dans le Jardin (rahmati) de Dieu ils sont pour toujours» (3, 107); 

la pluie’: «comme une bonne nouvelle (courant) au-devant de sa pluie (rah- 
matihi)» (7,57); 

‘le bienfait’: «S'il my avait pas pour vous la faveur de Dieu et son bienfait 
(rahmatuhu) » (4, 83); 

‘la prophétie’: « Ont-ils les trésors de la prophétie (rahmati) de ton Seigneur? » 
(38, 9); «dispensent-ils la prophétie (rahmata) de ton Seigneur? » (43, 32); 

‘le Coran’: «Dis: Par la faveur de Dieu et par son Coran (bi-rahmatihi)» (10, 58); 

‘la subsistance’: «les trésors de subsistance (rahmati) de mon Seigneur» (17, 
100); 

‘le secours et la victoire’: «s’il veut pour vous du mal ou s’il veut pour vous 
secours et victoire (rahmatan)» (33,17); 

‘le bien-être’: «ou il veut pour moi du bien-être (rahmatan) » (39, 38); 

l'amitié’: «pardon et amitié (rahmatan)» (57, 27); «amis (ruhamaä’u) entre 
eux» (48, 29); 

‘la largesse’: «allēgement de la part de votre Seigneur et largesse (rahmatan) » 
(2,178); 

la pardon’: «il s’est prescrit à lui-même le pardon (ar-rahmata)» (6, 12); 

‘la préservation’: «pas de refuge aujourd’hui contre l’ordre de Dieu sauf pour 
celui qu’il préserve (rahima)» (11, 43). 


5) al-fitna qui se présente avec plusieurs aspects homonymigues!: 


T égarement’: «par désir de l’ égarement (aLfitnati)» (3, 7); 

‘le meurtre’: « par crainte que ne vous tuent (yaftinakum) ceux qui mēcroient» 3/982 
(4,101); 

T empêchement : «prends garde qu’ils n’ essayent de t empêcher (yaftinūka) » 
(5 49); 

T erreur’: «et celui dont Dieu veut l erreur ( fitnatahu) » (5, 41); 

T excuse’: «ensuite, leur excuse ( fitnatuhum) ne pourra être gue...» (6, 23); 

‘le décret’: «cela n’est que ton décret ( fitnatuka) » (7,155); 

‘le péché’: «ne sont-ils pas tombés dans le péché (al-fitnati)?» (9, 49); 


9 Ce terme est généralement traduit par ‘miséricorde!’ 
10 Ce terme généralement traduit par ‘discorde’. 
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‘la maladie’: «ils sont malades (yuftanūna) chaque année?» (9, 126); 

l'avertissement’: ne fais pas de nous un avertissement ( fitnatan) (10, 85); 

‘la punition’: «pour qu'une punition ( fitnatun) les atteigne » (24, 63); 

le choix’: «Nous avons choisi ( fatannā) ceux qui étaient avant eux» (29, 3); 

‘le châtiment’: «Il considère le châtiment ( fitnata) des gens comme le châti- 
ment (ka-'adābi) de Dieu» (29, 10); 

‘le brûlement’: «le jour où ils seront brûlés (yuftanūna) dans le feu » (51, 13); 

‘la possession’: «le possédé (al-maftūnu) vient à vous» (68, 6). 


6) ar-rūh qui se présente avec plusieurs aspects homonymiques!l: 


Tordre’: «un ordre (rühun) provenant de lui» (4,171); 

‘la révélation’: «il fait descendre les anges avec la révélation (bi-r-rühi) » (16, 2); 

‘le Coran’: «nous t' avons révélé un Coran (rühan) provenant de notre ordre» 
(42, 52); 

‘la miséricorde’: «il les renforce avec une miséricorde (bi-rühin) provenant de 
lui» (58, 22); 

‘la vie’: «une vie ( fa-rūhun) et des parfums» (56, 89); 

"Gibrīl: «nous lui avons envoyé Gibrīl (rūhanā) » (19, 17); «Gibrīl (ar-rühu) le 
fidēle est descendu avec lui» (26,193); 

‘un ange sublime’: «le jour où se tiendra l’ ange sublime (ar-ruhu) »; 

‘un genre d'ange’: «les anges et un genre d’entre eux (ar-rühu minhā) des- 
cendent » (97, 4); 

Tesprit du corps’: «Ils t’interrogeront au sujet de l’ esprit corporel (ar-rūhi)» 
(17, 85). 


7) al-gadā” qui se présente avec plusieurs aspects homonymigues!?: 


T'accomplissement’: «Lorsque vous accomplissez (gadaytum) vos rites» (2, 
200); 

‘le commandement’: «Lorsqu'il commande (gadā) un ordre» (3, 47); 

‘atteindre le terme’: «et parmi eux celui qui atteint le terme (gadā) de sa vie»; 

‘la résolution’: «l affaire a été résolue (gudiya) entre moi et vous» (6, 58); 

‘le passage’: «Dieu fait passer (li-yagdiya) une chose qui devient effective» (8, 
42); 

T expiration’ : «leur terme expire (gudiya) » (10,11); 


11 Généralement traduit par le terme ‘esprit. 
12 Généralement traduit par le terme ‘décret. 
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T obligation : «aš-Šaytān dit: Quand l’ordre sera obligatoire (gudiya)»; 

l'établissement’: «qu’il avait établie (qadäha) dans l âme de Ya‘qub » (12, 68); 

l'information’: «Nous avons fait savoir (gadaynā) aux fils de Isrāīl' » (17, 4); 

T exhortation’ : « Ton Seigneur t' exhorte (gadā) à n'adorer que lui» (17, 23); 

‘la mort’: «et le fit mourir ( fa-gadā ‘alayhi) » (28,15); 

‘la descente (révélation) : «et lorsque nous fimes descendre (rēvēlāmes) 
(gadaynā) sur lui la mort» (34, 14); 

la création’: «nous les créâmes (gadaynā) sept cieux» (41, 12); 

Taction : «Non! Il ne fait (yagdī) pas ce qu’il lui ordonne » (80, 23); c’est-à-dire 
qu’en réalité il ne le fait pas; 

‘le pacte’: «Lorsque nous avons conclu un pacte (gadaynā) avec Mūsā » (28, 44). 


8) ad-dikr qui se présente avec plusieurs aspects homonymigues!: 


‘la mention de la langue’: «Mentionnez oralement (fa-dkuru) Dieu, comme 
vous mentionnez vos pères» (2, 200); 

‘la mention du cœur’: «Ils mentionnērent intérieurement (dakarū) Dieu et 
demandèrent pardon pour leurs péchés » (3,135); 

‘la mémorisation’: «Gardez en mémoire (wa-dkurū) ce qu’il y a» (2, 63); 

T obéissance et la récompense’: «Obéissez-moi ( fa-dkurūnī) et je vous récom- 
penserai (adkurkum) » ; 

‘les cinq prières’: « Lorsque vous vous sentez en sécurité, faites les cinq prières 
(fa-dkurū) à Dieu» (2, 239); 

T admonition’ : « Lorsque vous oubliez ce qui vous a été admonesté (mā dukkirū 
bihi)» (7, 165); «Admoneste (dakkir), car V admonition ...» (51, 55); 

T explication’ : «Vous étonnez-vous que vous vienne une explication (dikrun) 
de la part de votre Seigneur? » (7, 63); 

‘la parole’: «Parle de moi (udkurnī) à ton maître» (12, 42), c'est-à-dire, entre- 
tiens-le de ma situation. 

‘le Coran’: «Quiconque se détourne de mon Coran (dikrī)» (20, 124); «ce qu’il 
leur donnera comme Coran (dikrin) » (21, 2); 

'at-Tawrāt': «Interroge les gens de at-Tawrāt (ad-dikri)» (16, 43); 

Tinformation': «Je vous rapporterai une information (dikran) de sa part» (18, 
83); 

l'honneur’: «C'est pour toi un honneur (dikrun)» (43, 44); 

l'accusation’: «Est-ce celui-ci qui accuse (yadkuru) vos divinités? » (21, 36); 

‘la Table bien gardée’: «après la Table bien gardée (ad-dikri) » (21, 105); 


13 Généralement traduit par le terme ‘mention ou évocation’. 
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Tēloge': «Ila beaucoup fait l éloge (dakara) de Dieu» (33, 21); 

‘la révélation’ : «Par ceux qui récitent ce qui est révélé (dikran) » (37, 3); 

T Envoyé’: «(Dieu a fait descendre sur vous) un envoyé (dikran) * un envoyé 
(rasūlan) qui ...» (65, 10—11); 

‘la prière’: «La prière (la-dikru) de Dieu et très importante » (29, 45); 

‘la prière du vendredi': « Courez à la prière du vendredi (dikri) de Dieu» (62, 9); 

‘la prière de l'après-midi: «(j'ai préféré …) à la prière de P après-midi (dikri) de 
mon Seigneur » (38, 32). 


9) ad-du'ā” qui se présente avec plusieurs aspects homonymigues!*: 


Tadoration:«N'adore (tad'u) pas en dehors de Dieu ce qui ne t avantage ni ne 
te nuit» (10, 106); 

‘la demande d'aide’: «Demandez l’aide (wa-dū) de vos témoins» (2, 23); 

‘la demande’: «Demandez-moi (ud'ūnī), je vous répondrai» (40, 60); 

‘la parole’: «leur parole (da'wāhum) dans (le Jardin) sera: Louange à toi, ô 
Dieu!» (10, 10); 

Tappel:«le jour où il vous appellera (vadūkum) » (17, 52); 

‘la dénomination’: Ne considérez pasle fait de nommer (du'ā a)! Envoyé entre 
vous comme celui de vous nommer les uns les autres » (24, 63). 


10) al-ihsan qui se présente avec plusieurs aspects homonymigues!5: 


‘la chasteté’: « ceux qui accusent les femmes chastes (al-muhsanati)» (24, 4); 

‘le mariage’: «Lorsgu'elles ont été mariées (uhsinna)» (4, 25); 

‘a liberté’: «la moitié du châtiment qui revient au femmes libres (al-muh- 
sanāti)» (4, 25). 


Section [2] [Exemples monosémiques avec leur exception] 


[r. Exemples donnés par Ibn Faris] 
Dans Kitāb al-afrad, Ibn Fāris dit que chaque fois que dans le Coran est men- 
tionné al-asaf, cela signifie ‘la tristesse’, sauf dans: «Après qu’ils nous eurent 
irritēs (asafuna)» (43, 55), ce qui signifie ‘nous eurent mis en colère’. 


14 Quise traduit généralement par le terme ‘invocation’. 
15 Quise traduit généralement par le bien agir. 
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Chaque fois qu’ est mentionné al-burūģ, ce sont les astres (85, 1), sauf sans: 
« même si vous êtes dans des tours (burūģin) fortifiées » (4, 78), ce qui signifie 
des forteresses hautes et inaccessibles. 

Chaque fois que sont mentionnés al-barr et al-bahr, cela signifie la terre 
sèche et l’eau (6, 59), sauf dans: «la corruption est apparue sur ‘terre et sur 
mer’ (al-barriwa-l-bahri)» (30, 41), ce qui signifie dans les régions désertiques 
et dans les régions habitées. 

Chaque fois gu est mentionné bahs, cela signifie le manque, sauf dans: «à 
un vil (bahsin) prix» (12, 20), c'est-à-dire: interdit. 

Chaque fois qu’il y a al-baï, cela signifie l'époux, sauf dans: «Invoquerez- 
vous Bal» (37,125), qui est une idole. 

Chaque fois qu’il y a al-bakam, c' est le mutisme relatif à la foi, sauf dans: 
«aveugles, muets (bukman) et sourds» (17, 97) et dans: «l’un des deux est muet 
(abkam)» dans an-Nahl 16, 76, car cela signifie l’ incapacité de parler dans le 
sens absolu du terme. 

Chaque fois qu’il y a ģitiyyan, cela signifie ‘ensemble’ (19, 68), sauf dans: «Tu 
verras chaque communauté agenouillée (ģātiyatan) » (45, 28), ce qui veut dire 
‘qui tombe sur ses genoux’. 

Chaque fois qu’il y a husban, cela concerne la numération, sauf dans: «les 
foudres (husbänan) du ciel», dans al-Kahf 18, 40, à savoir le châtiment. 

Chaque fois qu’il y a kasrat, il s’agit du repentir, sauf dans: «pour que Dieu 
mette cela dans leur cœur comme une souffrance (hasratan)» (3, 156), ce qui 
signifie la peine. 

Chaque fois qu’il y a ad-dahd, dest ce qui est vain, sauf dans: «il se trouva 
au nombre des perdants (al-mudhadina)» (37, 141), ce qui signifie ceux qui sont 
frappés. 

Chaque fois qu’il y a riģz, il s’agit du châtiment (11, 8), sauf dans: «Fuis 
l abomination (ar-riģza)» (74, 5), à savoir I idole. 

Chaque fois qu'il y a rayb, c’est le doute (2, 2), sauf dans: «les vicissitudes 
(rayba) du trépas» (52, 30), à savoir ‘les événements du temps! 

Chaque fois qu’il y a ar-raģm, c’est le meurtre, sauf dans: «Je vais te lapider 
(la-arģumannaka) » (19, 46), à savoir ‘je vais t’insulter’; et dans: «cherchant à 
percer (raģman) le mystère » (18, 22), c’est-à-dire: 'conjecturant:. 

Chaque fois qu’il y a az-zūr, c’est le mensonge avec le polythéisme (22, 30), 
sauf dans: «une parole blāmable et fausse (zūran)» (58, 2), car il s’agit du 
mensonge sans polythéisme. 

Chaque fois qu’il y a zakāt, cela concerne la richesse, sauf dans: «tendresse 
de notre part et pureté (zakatan) » (19, 13), à savoir ‘propreté’ 

Chaque fois qu’il y a az-zayg, c’est le fait de pencher, sauf dans: «lorsque les 
regards se dētournaient (zāģat) » (33, 10), c’est-à-dire, ‘se levaient vers le ciel. 
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Chaque fois qu’il y a sahira, c’est la moquerie (9, 79), sauf dans: «en servi- 
tude (suhriyyan) » dans az-Zuhruf 43, 32, à savoir la subjugation et la servitude. 

Chaque sakīna dans le Coran signifie la sérénité, sauf dans l’histoire de Tālūt 
(2, 248—249), car c’est comme une tête de chat avec deux ailes!6. 

Chaque saīr dans le Coran signifie le Feu et le combustible, sauf dans: «dans 
l égarement et la peine (su‘ur)» (54, 47), à savoir la détresse. 

Chaque šaytān dans le Coran signifie Iblis et ses soldats (15, 17), sauf dans: 
«et lorsqu'ils se retrouvent avec leurs démons (šayātīnihim) » (2, 14). 

Chaque šahīd dans le Coran, mis à part celui qu’on tue, signifie celui qui 
témoigne dans les affaires des gens (41, 47), sauf dans: «appelez vos témoins 
(šuhadāakum)» (2, 23), à savoir vos associés. 

Chaque fois qu'il y a ashāb an-nar, il s’agit des hôtes du Feu (2, 39), sauf 
dans: «Nous n’ avons pris les anges comme gardiens (ashāba) du Feu» (74, 31), 
à savoir ceux qui contrôlent. 

Chaque salāt dans le Coran signifie l adoration et la miséricorde, sauf dans: 
«des oratoires (salawātun) et des mosquées » (22, 40) qui sont des lieux. 

Chaque samam dans le Coran se réfère à I audition (surdité) relative à la foi 
et tout particulièrement au Coran, sauf dans al-Isrā' 17, 97”. 

Chaque 'adāb dans le Coran signifie l’idée de châtier, sauf dans: «qu’il soit 
témoin de leur punition (‘adabahuma) » (24, 2), car il s’agit de coups!3. 

Chaque gunūt dans le Coran signifie l’obéissance, sauf dans: «Tous lui 
adressent leurs prières (gānitūna) » (2, n6), ce qui signifie: ‘le confessent'?. 

Chaque kanz dans le Coran signifie la richesse, sauf dans al-Kahf 18, 82, car 
il s’agit d'un document relatif à la science”. 

Chaque misbah dans le Coran signifie l’ astre, sauf dans an-Nūr 24, 35, car il 
s’agit de la lampe. 

Chaque nikāh dans le Coran signifie le mariage, sauf dans: « jusqu’ à ce qu’ils 
aient atteint la capacité sexuelle (an-nikah}» (4, 6), car il s’agit de la puberté. 


16 Cela se réfère probablement aux représentations qui se trouvaient sur D Arche d' Alliance 
des hébreux, dont nous avons ici une interprétation un peu fantaisiste. 

17 «'umyan wa-bukman wa-summan | aveugles, muets et sourds». 

18 Faut-il comprendre que 'adāb est lié au Feu de T enfer et qu'ici effectivement ce n’est pas 
le cas, puisqu'il s’agit des coups de fouet en cas d’ adultère ? 

19 Voir par la suite, p. 994. 

20 Selon Fahrad-Dīn ar-Rāzī (TK 21, p.163), le premier sens de kanz connote certes la richesse; 
mais ici il s’agit de la science, parce qu’un trésor plein de richesses ne convient pas à un 
juste, or le père des deux jeunes gens était un juste (salih) ; on pense donc que d était une 
tablette d’or sur laquelle on avait écrit quelque chose. 
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Chaque naba’ dans le Coran signifie l'information, sauf dans: Les messages 
prophétiques (al-anbā'u) leur paraîtront obscurs» (28, 66), car il s’agit des 
arguments. 

Chaque wurūd dans le Coran signifie l’ entrée, sauf dans: «Lorsqu'il arriva 
(warada) au point d’eau de Madyān » (28, 23), c’est-à-dire, qu’il s’y dirigea sans 
y entrer. 

Chaque fois que nous avons: « Dieu ne charge (yukallifu) chacun que de ce 
dont il est capable» (2, 286), cela concerne T agir, sauf dans at-Talaq 65, 7 où 
cela signifie le support financier de l'épouse. 

Chaque ya's dans le Coran signifie la désespérance, sauf dans ar-Rad 13, 31, 
car il s’agit du ‘savoir’. 

Chaque sabr dans le Coran signifie quelque chose de louable, sauf dans: «si 
nous ne nous étions pas attachés (sabarnā) à elles (les divinités)» (25, 42) et 
dans: « Attachez-vous (wa-sbirū) à vos divinités » (38, 6). 

Tel est le dernier exemple gue cite Ibn Fāris. 


[2. Exemples donnés par d'autres savants] 
Un autre dit: ‘Chaque sawm dans le Coran signifie l’acte du culte, sauf dans: 
«J'ai voué au Miséricordieux un jeûne (sawman)» (19, 26), c’est-à-dire, un 
temps de silence (samtan). 

Tout ce qui contient az-zulumāt et an-nūr signifie la mécréance et la foi, sauf 
le début de al-An'ām 6, 1, car il s’agit des ténèbres de la nuit et de la lumière du 
jour. 

Chaque infāg dans le Coran signifie l’ aumône, sauf dans: «donnez à ceux 
dont les épouses se sont enfuies l équivalent de ce qu’ils ont dépensé (anfagū) » 
(60, 11), ce qui signifie la dot, 

Ad-Dānī dit: ‘Chaque fois qu’il y a al-hudūr avec un dad, c’est la présence, 
sauf une fois, avec un za”, dans le cas de al-ihtizar, il s’agit alors de l'interdiction, 
à savoir dans sa parole: «comme l’herbe desséchée de l’enclos (al-muhta- 
giri)»21 (54, 31). 

Ibn Hälawayh dit: ‘l n’y a jamais dans le Coran bad (après) avec le sens 
de ‘avant’, sauf une fois: «Nous avons écrit dans az-Zabūr (Psaumes), avant 
(min bo dc) le Rappel, que … »’ Dans Kitab al-mays, al-Muģultāy dit: Nous avons 
trouvé un autre cas, à savoir | sa (*) parole: « Et la terre, avant cela (ba'da dālika), 
il l'a étendue» (79, 30). Dans Kitāb al-muģīt, Abū Musa dit: ‘Cela signifie ‘avant 
parce qu’il (*) a créé la terre en deux jours, puis, il alla s'installer au ciel; donc, 
suivant cela, il créa la terre avant la création des cieux’. Fin de citation. 


21 Lenclos connote, en effet, l’idée d empêchement ou d'interdiction d’entrer. 
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Quant à moi, je dis que le Prophète (.), les compagnons et les suivants se 
sont opposés à une chose de ce genre. En effet, dans son Musnad (3/75), al- 
Imām Ahmad (Ibn Hanbal), Ibn Abī Hätim et d’autres encore citent, | par le 
truchement de Darrāģ, de la part de Abū l-Haytam et de Abū Sa'īd al-Hudrī, ce 
que dit l Envoyé de Dieu (.), à savoir: "Tout passage du Coran où est mentionné 
al-gunūt (humilité) signifie l’obéissance’”22. Or c' est une chaîne de transmission 
excellente que Ibn Ķibbān authentifie. 

Ibn Abī Hātim cite, par le truchement de “Ikrima, ce que dit Ibn ‘Abbas, à 
savoir: ‘Tout ce qui, dans le Coran, est alim (souffrant) (2, 10), est ‘pénible” 

Il cite aussi, par le truchement de ‘Alī b. Abt Tālib, ce que dit Ibn ‘Abbas, à 
savoir que tout ce qui, dans le Coran, est qutila (tué) (51, 10), est maudit3. 

Il cite encore, par le truchement de ad-Pahhāk, ce que dit Ibn Abbas, à 
savoir: ‘Chaque fois que, dans le Livre de Dieu, il y a ar-riģz (punition) (7, 134), 
cela signifie le chātiment:.?+ 

Al-Firyābī dit: ‘Qays nous a rapporté de la part Ammār ad-Duhnī, de la part 
de Sa‘ïd b. Gubayr, ce que dit Ibn ‘Abbäs, à savoir que tout tasbih dans le Coran 
signifie ‘prière’ et tout sultan (7, 71), dans le Coran, signifie argument, 

Ibn Abī Hātim cite, par le truchement de “Ikrima, ce que dit Ibn ‘Abbas, à 
savoir: ‘Chaque fois que, dans le Coran, il y a ad-din (1, 4), il s’agit de ‘la remise 
des comptes” 

Dans Kitāb al-wagf wa-l-ibtida’, Ibn al-Anbārī cite, par le truchement de 
as-Suddi, de la part de Abū Mālik, ce que dit Ibn Abbas, | à savoir: rayb 
signifie ‘doute’ sauf dans un seul passage de at-Tür 52, 30, c’est-à-dire: «rayba 
l-manüni», qui signifie T avènement des choses’25. 

Ibn Abī Ķātim et un autre citent ce que dit Ubayy b. Ka'b, à savoir : ‘Chaque 
fois que, dans le Coran, il y a ar-riyah (vents) (2, 164), c' est une miséricorde et 
chaque fois qu’il y a ar-rīh (tornade) (17, 69), c’est un châtiment 

Il cite aussi ce que dit ad-Dahhāk, à savoir : ‘Chaque fois que Dieu mentionne 
dans le Coran kas (coupe) (76, 5), il ne signifie par là que le vin’. 

Il cite encore du même: ‘Chaque fois que, dans le Coran, il y a fātir (qui 
donne l'existence) (42, 11), il s’agit du Créateur’ 

Il cite également ce que dit Saīd b. Gubayr, à savoir : ‘Chaque fois que, dans 
le Coran, il y a ifk (fausseté) (24, 12), il s’agit d'un mensonge’. 


22 Voir ci-dessus p. 990. 
23 Voir Chap. 36, p. 807. 
24 Ibidem, p. 751. 

25 Ibidem, p. 803. 
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Il cite encore ce que dit Abū |-Āliya, à savoir: ‘Tout verset coranique au sujet 
du commandement du bien vise l’ islam et tout verset au sujet de l’ interdiction 
du mal vise le culte des idoles’ 

Il cite aussi ce que dit Abū l-Aliya, à savoir que tout verset coranique, dans 
lequel est mentionnée la surveillance du sexe, concerne la fornication, sauf sa 
parole: «Dis aux croyants de baisser leur regard et de surveiller leur sexe » (24, 
30), car cela signifie: ‘pour que personne ne le voit! 

Il cite encore ce que dit Muģāhid, à savoir: ‘Chaque fois qu’il y a dans le 
Coran: «L'homme est très ingrat (kafūrun) » (22, 66), cela ne concerne que les 
mécréants!. 

Il cite également ce que dit Umar b. ‘Abd al-"Azīz, à savoir: ‘Tout être qui, 
dans le Coran, est mentionné comme éternel, Pest parce qu’il n’a pas de 
repentance. 

Il cite aussi ce que dit ‘Abd ar-Rahmān b. Zayd b. Aslam, à savoir que chaque 
fois que, dans le Coran, il y a yagdiru (il mesure) (13, 26), cela signifie ‘il donne 
peu”?6. 

Il cite encore du même: ‘Dans tout le Coran, la purification (at-tazakkī) 
signifie l'islam! 

Il cite également ce que dit Abū Malik, à savoir: ‘Dans le Coran, waraa 
(derrière) (2, 101) signifie toujours ‘devant’ (Umāma), sauf dans deux passages: 
«ceux qui convoitent autre que (warāa) cela» (23, 7), à savoir ‘différemment 
de’ et: «vous est permis autre que (wara) cela» (4, 24), à savoir ‘différemment 
de cela” 

Il cite aussi ce que dit Abū Bakr b. 'Iyāš, à savoir que lorsque on a kisfan (52, 
44), C est un châtiment; ce qui n’est pas le cas de kisafan (17, 92) qui signifie 
‘des lambeaux de nuages’?7. 

Il cite encore ce que dit ‘Ikrima, à savoir: ‘Quand Dieu fait obstruction, on 
dit as-sudd; quand l’homme fait obstruction, on dit as-sadd'! 

Ibn Garīr cite ce que dit Abū Rawg, à savoir : ‘Chaque fois que, dans le Coran, 
il y a ga‘ala (2, 22), cela signifie ‘créer’. 

Il cite aussi ce que dit Muģāhid, à savoir: ‘Dans tout le Livre de Dieu al- 
mubāšara signifie ľ union sexuelle’ 

Il cite encore ce que dit Ibn Zayd, à savoir: ‘Chaque fois que, dans le Coran, 
il y a fasiq (49, 6), cela signifie ‘menteur’, sauf rarement’. 


26 Dans Coran 13, 26, yagdiru sert d' antithēse à yubsitu (dispenser largement), d’où cette 
interprétation restrictive contextuelle. 
27 Voir Chap. 36, p. 766. 
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Ibn al-Mundir cite ce que dit as-Suddi, à savoir: Dans le Coran, hanif (2, 
135) signifie ‘musulman’ et hunafa (22, 31) signifie les musulmans qui ont fait 
le pèlerinage’. 

Il cite aussi ce que dit Sa'id b. Gubayr, à savoir: Dans le Coran, il y a trois 
catégories de ‘afw. La première consiste à passer outre le péché; la deuxième 
concerne l’objet de la dépense relative à l aumône: «Ils t'interrogeront pour 
savoir ce qu’ils doivent dépenser; réponds: le superflu (al-'afva)» (2, 219); et 
la troisième concerne le bien agir entre les personnes: «à moins qu’elles n'y 
renoncent (yafūna) ou que n’y renonce (yafuwa) celui qui détient le contrat 
de mariage» (2, 237). Dans le Sahih de al-Buķārī (8/308), Sufyān b. ‘Uyayna 
dit: Dieu n’a jamais mentionné la pluie dans le Coran si ce n’est comme un 
châtiment; les arabes l’ appellent al-gayt (pluie torrentielle). 

Quant à moi, je dis qu’il y a une exception à cela, à savoir: «si vous êtes 
gênés par une pluie» (4, 102), car ici cela signifie la pluie abondante purement 
et simplement. 

Ibn ‘Ubayda dit: ‘Quant elle est liée au châtiment, on emploie amtarat 
(faire pleuvoir) et quand elle est liée à la miséricorde, on emploie matarat 
(pleuvoir)?%. 


Appendice [exemples supplémentaires de monosčmie] 


Abū š-Šayh cite ce que dit ad-Dahhāk, à savoir: Ibn 'Abbās mia dit: Retiens ceci 
de ma part: chaque fois que, dans le Coran, il y a: «ils n’auront sur terre ni ami 
ni défenseur» (9, 74), c' est pour les polythéistes ; quant aux croyants, ô combien 
sont nombreux leurs défenseurs et leurs intercesseurs!. 

Saīd b. Mansür cite ce que dit Muģāhid, à savoir: ‘Chaque repas (ro om) dans 
le Coran équivaut à un demi sa”/2° 

Ibn Abt Hātim cite ce que dit Wahb b. Munabbih, à savoir : ‘Chaque fois que, 
dans le Coran, il y a qalil (peu) (3,197) et illā qalil (sinon peu) (4, 66), cela signifie 
moins de dix’. 


28 C'est-à-dire, la forme transitive af‘ala, dans le premier cas, et la forme intransitive fa'ala, 
dans le second. 

29 Mesure de grain contenant quatre mudd ou mesure équivalente à huit poignées de 
moyenne grandeur. Cette affirmation, à première vue étrange, s’éclaire grâce à ce que 
rapporte Lisān 8/164b, à savoir: ‘Lorsque les habitants de al-Hiģāz emploient !ľ expression 
al-ta'ām, ils signifient par là le froment tout particulièrement. Dans la tradition de Abū 
Saīd, nous avons: Nous payions comme aumône de la rupture du jeûne, au temps de 
l Envoyé de Dieu (.), quatre mudd ou huit poignées de froment (sāan min taāmin) ou 
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Il cite aussi ce que dit Masrūg, à savoir: ‘Chaque fois que, dans le Coran il 
y a: «ils veillent à (yuhafizuna) leurs prières» (6, 92) et «veillez aux (hafizü) 
prières» (2, 238), cela concerne les justes moments de la prière’ 

Il cite également ce que dit Sufyān b. ‘Uyayna, à savoir : ‘Chaque fois que, dans 
le Coran, il y a wa-mā yudrika (qui te fera connaître ?) (33, 63), c est parce qu’il 
ne donnera pas l'information; et s’il y a wa-ma adrāka (qui t'a fait connaître ?) 
(69, 3), c est parce qu’il a déjà donné l'information’. 

Il cite encore ce que dit le même, à savoir que tout makr (ruse), dans le Coran, 
signifie ‘action’. 

Il cite aussi ce que dit Muģāhid, à savoir: ‘Quand il y a dans le Coran qutila 
(est tué) (51, 10) et lu'ina (est blāmē) (5, 78), cela ne concerne que le mécréant. 

Dans son Mufradāt, ar-Rāģib (al-Isfahānī) dit: ‘On dit: Tout ce que Dieu 
mentionne, en disant: « Qui t'a fait connaître ? » (69, 3), il le commente; et tout 
ce qu'il mentionne, en disant: « Qui te fera connaître ?» (33, 63), il le laisse de 
côté. Cependant, il mentionne: « Qui t'a fait connaître ce gu est Siëgin ? » (83, 
8) et: « Qui t'a fait connaître qui sont ‘Illiyyüna ? » (83, 19); puis, il commente le 
Livre, mais non as-Siģģīn ni al-Iiyyūna. Il y a lā un trait subtil’ Fin de citation. 
Mais, il ne le mentionne past, 

Restent encore (beaucoup) de choses qui viendront au chapitre qui suit 
celui-ci, si Dieu (*) veut. 


huit poignées d’orge. On dit qu’il veut dire par lā froment’ ou encore ‘dattes’ ce qui est le 
plus vraisemblable, parce que le froment était rare chez eux, au point de n'être pas suffi- 
sant pour payer | aumône de la rupture du jeûne. Al-Halīl dit: En arabe, le plus souvent 
l'expression at-ta'ām signifie tout particulièrement le froment. 

go A savoir le trait subtil dont on vient de parler. 
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Le sens des instruments dont a besoin le 
commentateur 


Par ‘instruments (adawāt), je veux dire les particules, ainsi que les noms, 
les verbes et les termes circonstanciels qui leur sont assimilés. Sache que 
la connaissance de cela fait partie des exigences importantes, à cause de la 
diversité de leurs positions. Voilà pourquoi, le discours est diversifié, ainsi 
que les déductions qu’on tire en fonction d'elles. Par exemple, dans sa (*) 
parole: «Nous, ou bien vous, sommes sur ('alā) une guidance ou dans (ft) 
une erreur manifeste» (34, 24), la préposition ‘sur ('alā) indique le côté de 
la vérité, tandis que ‘dans’ (ft), celui de l'erreur; en effet, c’est comme si le 
tenant de la vérité, étant surélevé, promenait son regard comme il veut, alors 
que le tenant de ! erreur, étant plongé dans de basses ténèbres, ne sait pas où 
se tourner. 

Dans sa parole: «Envoyez l’un de vous en ville avec votre monnaie que 
voici et (fa-) qu'il examine ce qu'il y a de plus pur comme nourriture et 
(fa-) qu'il vous apporte de quoi subsister et (wa-) qu’il se comporte avec 
gentillesse » (18, 19), Dieu a coordonné les (trois) premières propositions avec 
un ‘et’ ( fa-) et la dernière, avec un ‘et’ (wa-) en raison de la rupture de l’ordre 
de lľ agencement. En effet, la gentillesse n’est pas liée au fait de porter de quoi 
manger, alors que ce dernier est lié au fait de l examiner, lequel est lié au fait 
de se diriger pour aller le chercher qui est lié, à son tour, au fait de mettre fin à 
la discussion sur la question de la durée du séjour et d'en remettre la science à 
Dieu (*). 

Dans sa parole: «Les aumônes ne sont que pour (li-) les pauvres ...» (9, 
60), on passe de (ām à ft dans les quatre derniers cas, pour faire savoir qu’ils 
méritent davantage l aumône que ceux qui sont mentionnés précédemment 
avec li-; en effet, fī (dans) est pour le récipient. Dieu indique donc, en l’utili- 
sant, qu'ils sont plus dignes qu’on les considère comme un endroit pour y 
déposer les aumônes, tout comme on dépose une chose dans son récipient 
pour qu’elle y demeure. 

Al-Fārisī dit: Dieu dit: «aux (fī) captifs» et non: ‘pour (li-) les captifs, 
uniquement pour indiquer que l’ esclave ne possède pas. 

Ibn ‘Abbas dit: ‘Louange à Dieu qui dit: «négligents au sujet de (ou) leur 
prière » (107,5) et non: dans ( fi) leur prière’. Beaucoup de cas semblables seront 
mentionnés par la suite. 
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Leur énumération sera faite en fonction de l’ordre alphabétique. Des an- 
ciens, comme al-Harawī dans al-Uzhiyya, et des modernes, comme Ibn Umm 
Oāsim dans al-Gani d-dānī, ont consacré un écrit à ce chapitre. 


Elle se présente sous deux formes. 


1. La première concerne l'interrogation dont la réalité est une recherche de 
compréhension, ce qui constitue le principe de ses instruments; elle est spé- 
cifiée par plusieurs caractéristiques. 

1. On peut l éliminer, comme cela sera exposé au chapitre cinquante six!. 

2. Elle intervient pour chercher à se représenter une chose et pour la vérifier, 
à la différence de hal qui est surtout pour la vérification, alors que les autres 
instruments sont surtout pour la représentation mentale. 

3. Elle entre dans l'affirmation, comme dans: «Est-ce gu'(a-) il est étonnant 
pour les gens?» (10, 2) et «Est-ce gu'(a-) il a déclaré illicite les deux mâles ?» 
(6, 143), et dans la négation, comme dans: «Est-ce que (a-) nous n’avons pas 
ouvert?» (94, 1); alors, elle a deux sens: 


a) lerappelet l'avertissement, comme dans l’ exemple cité et dans sa parole: 
«Est-ce que (a-) tu ne vois pas comment ton Seigneur étend l’ ombre ? » 
(25, 45); 

b) étonnement devant une grande chose, comme dans sa parole (*): «Est- 
ce que (a-) tu n’as pas vu ceux qui, craignant de mourir, sont sortis par 
milliers de leurs maisons?» (2, 243). 


Dans chacun des deux cas, c’est une mise en garde, comme dans: «Est-ce que 
(a-) nous n’ avons pas anéanti les premiers hommes? » (77, 16). 

4. Elle précède la coordination, pour faire noter sa nature introductive, 
comme dans: «Et est-ce que (a-wa) chaque fois qu’ils concluent un pacte?» 
(2, 100); «Et est-ce que (a-wa) sont en sécurité les gens de la cité?» (7, 97); 
« Puis, est-ce que (a-tumma) lorsqu'il arrivera ...?» (10, 51); alors que les autres 
interrogatifs se mettent après la coordination, tout comme font analogique- 
ment tous les éléments de la proposition coordonnée, par exemple dans: «et 
comment (wa-kayfa) mēcroyez-vous? » (3, 101); «et où ( fa-ayna) allez-vous» 


1 Voir chapitre 56, p. 1630. 
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(81, 26); «et comment ( fa-annā) vous dētournez-vous? » (6,95); «et est-ce ( fa- 
hal) qu'il sera détruit ? » (46, 35) ; «et quel ( fa-ayyu) des deux partis...?» (6,81); 
«et gu'( fa-mā) avez-vous à | égard des hypocrites à être ...?» (4, 88). 

5. On ne l'utilise pas dans l'interrogation, tant que ne vient pas à Pesprit 
l'affirmation de ce sur quoi on s'interroge, à la différence de hal qui sert lā où 
ne prévalent ni la négation ni l'affirmation; c’est ce que relate Abū Hayyān de 
la part de certains. 

6. Elle entre dans la condition, comme dans: «Et est-ce que si (a-fa-in) tu 
meurs, ils seront éternels?» (21, 34); «Est-ce que s’(a-fa-in) il meurt ou s’il est 
tué, vous retournerez sur vos pas?» (3, 144), à la différence des autres. 

Elle sort de la véritable interrogation et offre des significations qu’on men- 
tionnera au chapitre cinquante sept, 


Remarque 


Quand elle porte sur ra’ayta (as-tu vu), il est impossible qu'il s'agisse de la 
vision externe ou interne; cela signifie : Informe-moi. 

Elle peut-être substituée par ha- et c’est ainsi qu’on cite la lecture de 
Ounbul: «fha-'antum hulgi | êtes-vous ceux qui ...» (3, DÉI. 

Avec le génitif, elle peut se trouver dans un serment, et c’est le cas, 
quand on lit: «wa-là naktumu šahādatan [Āllāhi] / nous ne cachons pas 
un témoignage, [de par Dieu!]» avec le signe de l’indétermination (an) et 
«Āllāhi / de par Dieu!» (5, 106) avec un allongement (Ā)ē. 





2. La seconde forme de la hamza est d’être une lettre du vocatif pour ce qui est 
proche; et c’est ainsi que al-Farra prend sa (*) parole: «amman huwa gānitun 
ona l-layli | ou bien celui qui est dévot durant la nuit» (39, 9), en lisant le mīm 
sans redoublement (a-man). Ce qui veut dire: O doué de telles qualités!’ 

Ibn Hišām dit: ‘Le fait qu’il n'y a pas de vocatif sans ya (O), dans la révé- 
lationf, rend improbable cette interprétation; ce qui la rend probable, c’est 
qu’elle nous épargne d'invoguer le sens figuré, puisque l'interrogation de la 
part de Dieu (*) n’est pas réelle, et de recourir à plusieurs omissions, puisque 


Voir p. 1686. 
Voir une explication plus explicite à pp. 137-138. 
Dans la lecture actuellement officielle, nous avons «hāantum », avec une longue. 


OD A © N 


Dans la lecture actuellement officielle, nous avons «wa-lā naktumu šahādata llähi | nous ne 
cacherons pas le témoignage de Dieu ». Allähi est pour a-Allāhi. 
6 Ilsemble au contraire qu’il y en ait plusieurs, par exemple, dans Mob 71, 28 et Yüsuf 12, 29. 
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son sens serait, pour celui qui prend cela comme une interrogation : ‘Est-ce que 
celui qui est dévot est meilleur ou bien ce mécréant?’ à savoir celui à qui l’on 
parle dans sa parole: «Dis: Jouis un peu de ton incrédulité » (39, 8), donc, deux 


choses ont été omises: l équivalent de la particule a- et P attribut. 


ahad 


Dans Kitab az-zīna, Abū Hātim dit: ‘C’est un nom plus parfait que wahid (un). 
Ne vois-tu pas que lorsque tu dis: ‘un tel, avec lui il n’y en a pas un (wahid), 
il est possible que cela signifie qu’il y en a deux ou plus, contrairement au 
fait de dire: Il ny a pas un seul (ahad) avec lui’. Dans al-ahad, il y a un sens 
spécifique qui ne se trouve pas dans al-wähid. On dit: Il n’y a rien (wahid) dans 
la maison’; il est possible que cela s'applique aux animaux domestiques, aux 
oiseaux, aux bêtes sauvages et aux hommes; donc c’est un terme générique 
pour les êtres humains et le reste, à la différence de: Dans la maison, il n’y a 
personne (ahad); en effet, cela est réservé aux êtres humains et non au reste. 
Il ajoute: ‘al-ahad se présente en arabe, avec le sens de premier (al-awwal) et 
dans le sens de unique (al-wāhid). Alors, il est utilisé dans l’ affirmation et dans 
la négation, par exemple: «Dis: Lui, Dieu, est Un (ahad)» (112, 1), c'est-à-dire, 
unique et premier. «Envoyez l’un de vous (ahadakum) avec votre monnaie» 
(18, 19), ce qui diffère de ces deux sens”. On ne | Pemploie aussi que dans 
la négation: on dit: ‘Personne (ahad) n est venu chez moi De lā: «Pense-t-il 
que personne (ahadun) ne pourra rien contre lui?» (90, 5); «(Pense-t-il) que 
personne (ahadun) ne l'a vu?» (90, 7); «et personne (min ahadin) d’entre 
vous » (69, 47); «et ne prie pour personne (ahadin)» (9, 84). 

Wähid est utilisé dans les deux cas de façon absolue. Ahad vaut également 
pour le masculin et le féminin, — il (*) dit: «Vous n’êtes comme aucune (ka- 
ahadin) des femmes» (33, 32) -, contrairement à wahid; en effet, on ne dit pas: 
‘comme aucune (ka-wähid) des femmes’, mais: ‘comme aucune (ka-wähidatin). 
Ahad convient au singulier et au pluriel. On dit que c’est pour cela qu’il est 
qualifié (par un pluriel) dans sa parole: «Et il my a parmi vous personne 
(ahadin) qui se serai[en]t opposé[s] (hagizina) à lui» (69, 47), contrairement 
à wāhid. Ahad a formellement un pluriel, à savoir al-ahādūn et al-ahad (les 
uns); tandis que wāfid n’a pas formellement de pluriel. On ne dit pas wahidun, 
mais ‘deux’ et ‘trois. Ahad n'entre en ligne de compte ni dans la multiplication, 
ni dans l'addition ni dans la division ni en rien de ce qui concerne le calcul, 


7 C'est-à-dire, les sens de ‘premier’ et de ‘unique’, comme le déclare l’auteur de az-Zīna (NdE). 
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contrairement à wāģid. Fin de citation, pour résumer, car il en vient à parler de 
sept différences entre les deux expressions. 

Dans Asrār at-tanzīl de al-Bārizī, on trouve ceci à propos de la sourate al- 
Ihlas u2: ‘Si l’on dit: généralement, dans le discours arabe, ahad est employé 
après la négation et wahid après l affirmation, comment donc a-t-on «un / 
ahad» (112, 1) ici, après l'affirmation? Alors, nous rēpondons, en suivant le 
choix de Abū ‘Ubayd, que les deux ont le même sens. Par conséquent, l’un n'a 
pas d'emploi spécifique par rapport à l’autre. Et même si l’utilisation de ahad 
l'emporte dans la négation, il est permis ici de dévier de l’usage commun, pour 
tenir compte des séparations de versets'. Fin de citation. 

Dans Mufradāt al-Qur'an, ar-Rāģib dit: ‘Ahad s'emploie dans deux cas, le 
premier, dans la négation seulement et, le second, dans l'affirmation. Dans le 
premier cas, c’est à cause de la généralisation du genre des êtres doués de raison 
qui comprend le plus et le moins. Voilà pourquoi il est correct de dire: ma min 
ahadin fādilīn | il n’ y a personne de supérieur{[s], tout comme sa parole: «Il n’y 
a parmi vous personne (ahadin) qui se serai[en]t opposé[s] (hägizina) à lui» 
(69, 47). 

Le second cas se subdivise en trois aspects. D'abord, on l emploie dans les 
nombres avec les dizaines: ahada ‘ašara (onze), ahadin wa-'išrīn (vingt et un). 
Ensuite, on l’ emploie comme annexant dans le sens de ‘premier’ (awwal), par 
exemple : « Quant au premier de vous deux (ahadukumā), il servira du vin à son 
maître » (12, 41). Enfin, on l emploie comme pure qualification et on le réserve 
à celle de Dieu (*), par exemple: «Dis: Lui, Dieu, est un (ahad)» (112, 1). Sa 
forme originale est wahad; cependant, wahad est utilisé pour autre chose’. Fin 
de citation. 


id 
Cette particule se présente de plusieurs façons. 

1. Premier cas, il s’agit d’une particule temporelle du passé et c’est le cas 
le plus fréquent. Puis, les auteurs dans leur ensemble disent qu’elle ne peut 
être qu'un circonstanciel, comme dans: «Dieu l’a secouru, lorsque (id) ceux 
qui mécroient l’ ont expulsé» (9, 40); ou bien un annexant du circonstanciel, 
par exemple dans: «après que (ba‘da id) tu nous a dirigés» (3, 8); «ce jour- 
là (yawma’idin), elle racontera» (99, 4); «et vous, à ce moment-là (hina’idin), 
vous regarderez » (56, 84). D'autres disent que c’est un complément d'objet, 


8 C'est-à-dire, pour satisfaire à la rime. 
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par exemple: «Souvenez-vous que lorsque (id) vous étiez peu nombreux» (7, 
86). De même, ce qui est mentionné au début des histoires est tout entier 
complément d'objet de ce qui équivaut à ‘souviens-toi’ et id en est l’ apposition, 
comme dans: «Souviens-toi, dans le Livre, de Maryam, lorsqu’(id) elle quitta 
….» (19, 16); en effet, id est une apposition complète de Maryam, selon la 
définition de l apposition d’après: «Ils t interrogeront au sujet du mois sacré 
(à savoir) un combat dans ce mois» (2, 217) et «Souvenez-vous de la faveur de 
Dieu pour vous, lorsqu’(id) il a disposé chez vous des prophètes » (5,20), c' est-ā- 
dire, ‘souvenez-vous de la faveur qui est la disposition mentionnée’; c’est donc 
une apposition du tout pour le tout. 

Les auteurs dans leur ensemble en font, dans le premier cas (7, 86), le cir- 
constanciel d’un complément sous-entendu, à savoir: ‘souvenez-vous de la 
faveur de Dieu, lorsque (id) vous étiez peu nombreux’. Et dans le second (19, 
16), ils en font le circonstanciel d’un annexé sous-entendu au complément, 
à savoir: ‘souviens-toi de [l’histoire] de Maryam’. Ce qui est explicite dans: 
«Souvenez-vous de la faveur de Dieu pour vous, lorsque (id) vous étiez enne- 
mis» (3,103) confirme cela. 

Az-Zamahÿari mentionne que c’est un sujet et il cite à ce propos la lecture de 
l’un d'eux (Īsā b. Sulaymān), à savoir: 'la-min manni llähi ‘alā Lmu'minīna [id 
ba'ata fihim] | parmi les dons de Dieu aux croyants, [lorsqu’(id) il envoya chez 
eux...]?. Il dit: ‘Cela équivaut à dire : Son don est lorsgu'(id) il envoya ..” Donc 
id est en situation de nominatif, comme ida, lorsque l’on dit: Le moment le 
plus éloquent de l’émir, c’est quand (idā) il se tient debout. C est-à-dire : parmi 
les dons de Dieu aux croyants, le moment de son envoi …” Fin de citation. Ibn 
Hišām dit: Nous ne connaissons personne (d'autre) qui dise cela’. 

Beaucoup mentionnent que cette particule sort du passé et va vers le futur, 
par exemple dans: «Ce jour-là (yawma'idin), elle racontera (tuhadditu) ses 
histoires » (99, 4). L'ensemble (des savants) nie cela, classant le verset dans le 
même genre que: «et on soufflera (nufiha) dans les trompettes » (18, 99), c’ est- 
à-dire dans le genre de l’emploie du futur qui s accomplira nécessairement 
à la place du passé déjà accompli. Ceux qui affirment cela, et parmi eux Ibn 
Malik, argumentent à partir de sa parole: «Ils sauront * lorsque (id), les carcans 
à leur cou, [ils seront ...|» (40, 70—71). En effet, «sauront / yatamūna» est 
formellement et sémantiquement un futur, en raison de l'introduction de la 
particule sawfa qui régit «lorsque / id». Donc il faut qu’elle joue le rôle de ida. 


9 La lecture actuellement officielle est la suivante: «la-gad manna Allāhu ‘alā l-mwminīna id 
ba‘ata fihim | Dieu fit un don aux croyants, lorsqu’ il envoya chez eux … » (3, 164). 
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Certains mentionnent qu’elle joue le rôle de complément d'état, comme 
dans: «Vous naccomplissez aucun acte, sans que nous ne soyons témoin 
contre vous, alors que (id) vous l’entreprenez» Do, 61), | c'est-à-dire, quand 
vous l’ entreprenez. 


Remargue 


Ibn Abī Hātim cite, par le truchement de as-Suddī, ce gue dit Abū Mālik, 
à savoir: ‘Lorsqu'il y a, dans le Coran, in (si) avec le alif vocalisé i, il n’y a 
encore rien eu; quand il y a id, il y a déjà eu quelque chose’. 


2. Deuxième cas: il s’agit d'une particule causale, comme dans: «Ne vous 
sera pas utile, ce jour-là, — puisque (id) vous avez étés injustes —, le fait que 
vous soyez (annakum) associés dans le châtiment» (43, 39); c’est-à-dire: ce 
jour là, votre association ne vous sera pas utile dans le châtiment, à cause de 
votre injustice en ce monde. Est-ce que c’est une particule qui joue le role 
d’un li- causal ou bien d’un circonstanciel de temps, le sens causal découlant 
forcément du contexte et non de l'expression (de la particule) ? Il ya à ce propos 
deux opinions. La première est attribuée à Sībawayh; et selon la seconde, 
le verset présente une difficulté; en effet, id n’est pas | une apposition de 
«ce jour-là», à cause de la différence des deux moments; ce n’est pas un 
circonstanciel de «ne sera pas utile», parce que cette particule ne régit pas les 
deux circonstances temporelles à la fois; elle ne régit pas non plus «associés», 
parce que l'influence du régent sur ce prédicat de anna (le fait que) et de ses 
analogues ne leur est jamais antēcēdente; parce que l'influence du régent sur la 
relative? n’est pas antécédente au relatif; et parce que, enfin, leur association 
a lieu dans l'au-delà et non au moment de leur injustice. 

Parmi ce qui est pris dans le sens causal, il y a: «et puisque (id) ils ne sont pas 
dirigés par lui, ils diront: ceci est une vieille imposture!» (46, 11); «et puisque 
(id) vous vous êtes séparés d’eux et de ce qu’ils adorent en dehors de Dieu, 
réfugiez-vous dans la caverne» (18, 16). Les auteurs dans leur ensemble nient 
cette catégorie, en disant que cela (43, 39) équivaut à ‘après (ba‘da id) avoir été 
injustes’. 

Ibn Ginnī dit: J ai consulté Abū Alī plusieurs fois à propos de: «Ne vous sera 
pas utile, ce jour-là ...» (43, 39), regardant comme douteuse T apposition de id 
à «ce jour-là»; et à la fin, on en a conclu que ce monde et l au-delà sont liés 


10 Annajouele rôle d'un relatif formel et ce qui vient après joue le rôle de la proposition rela- 
tive; or id est régi par la relative, dans le sens où fondamentalement il est antéposé (NdE). 
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entre eux et que, dans le jugement de Dieu, ils sont sur le même plan; c’est 
donc comme si «ce jour-là» était un accompli Fin de citation. 

3. Troisième cas: il s’agit d’une particule de la corroboration gu on pourrait 
prendre dans le sens d’une cheville de langage (ziyada). C'est ce que dit Abū 
‘Ubayda et Ibn Qutayba le suit. Tous deux prennent certains versets dans ce 
sens, dont celui-ci: «Et alors (id), ton Seigneur dit aux anges...» (2, 30). 

4. Quatrième cas: il s’agit d’une particule de la confirmation, comme gad 
(certes). Le verset gu' on vient de mentionner est pris dans ce sens. As-Suhaylī 
y range aussi sa parole: «... après que vraiment (ba'da id) vous fûtes soumis » 
(3, 80). Ibn Hišām dit que ces deux avis ne valent rien. 


Question [l annexion de id] 

Id entraîne l annexion de la proposition, qu’elle soit nominale, comme dans: 
«Souvenez-vous lorsque vous étiez peu nombreux (id antum galīlūna) » (8, 26), 
ou qu’elle soit verbale, son verbe étant à l accompli formellement et sémanti- 
quement, comme dans: «Et lorsque dit (id gāla) votre Seigneur aux anges … » 
(2, 30) et dans: «Et lorsque éprouva (idi btalā) Ibrāhīm, son Seigneur» (2, 124), 
ou bien sémantiquement et non formellement, comme dans: «Et lorsque tu 
disais (id tagūlu) à celui que Dieu avait comblé de bienfaits ...» (33, 37). Les 
trois cas se regroupent dans sa parole: «Si vous ne le secourez pas, Dieu l’a déjà 
secouru, lorsque l ont expulsé (id ahraÿahu) ceux qui mécroient, lui le second 
des deux, lorsque tous les deux étaient dans la caverne (id humaä fi Lģāri), quand 
il dit (id yaqülu) à son compagnon» (9, 40). 

La proposition peut être omise", parce ou elle est bien connue; alors elle 
est substituée par une indētermination (tanwin) et le dal est vocalisé 'i, à cause 
de la rencontre de deux silences, comme dans: «wa-yawma’idin yafrahu l- 
muminūna | ce jour-là, les croyants se rējouiront» (30, 4) et: «et vous, à ce 
moment-là (hina’idin), vous regarderez » (56, 84). 

Al-Ahfaš prétend que id dans ce cas est décliné, à cause de la cessation 
de sa dépendance par rapport à la proposition et sa vocalisation ʻi est due 
à sa fonction grammaticale, car al-yawma (jour) et al-hina sont annexés à 
id. On objecte, étant donné que son état construit!? est dû au fait que cette 
particule est constituée de deux lettres et que sa dépendance par rapport à la 
proposition demeure sémantiquement, comme dans le cas du pronom relatif 
dont la relative est omise. 


11 C'est-à-dire, par exemple: [Le jour où ils seront vainqueurs], « ce jour-là, les croyants se 
rējouiront» (30, 4). 
12 Ce qui signifie son indéclinabilité. 
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Ily a deux cas: 

1. Premier cas: il signifie la surprise; alors, il est réservé à la proposition 
nominale et il n’a donc pas besoin d'apodose; il ne se situe pas au début du 
discours et il porte sur le moment même et non sur le futur, comme dans: «Ille 
jette et voici que ( fa-idā) c’est un serpent qui rampe » (20, 20); «Et quand nous 
les sauvons, voici gu'(idā) ils sont insolents» (10, 23); «Quand nous faisons 
goûter aux gens une miséricorde, après qu'un malheur les a touchés, voici qu’ 
(idā) ils usent de stratagème contre nos signes » (10, 21). 

Ibn al-Hāģib dit: ‘Le sens de surprise consiste en la présence de telle chose 
avec toi lors d’une de tes qualités actives. Tu dis: Je suis sorti et voici que le lion 
était à la porte. Ce qui veut dire que le lion était présent avec toi au moment de 
ta qualité de sortant ou à l endroit de ta sortie. Sa présence avec toi au lieu de 
ta sortie est plus liée à toi que sa présence au moment de ta sortie, parce que 
ce lieu t'est réservé même en dehors de ce moment-là; la surprise est plus forte 
chaque fois où cela est plus lié à roi, 

On diffère au sujet de ce type de ida. On dit que c’est une particule; telle 
est l’ opinion de al-Ahfaš et Ibn Malik lui donne la préférence. On dit aussi que 
c’est un circonstanciel de lieu; telle est l’ opinion de al-Mubarrad et Ibn ‘Usfur 
lui donne la préférence. | On dit que c’est un circonstanciel de temps; telle est 
l'opinion de az-Zaÿ5aÿ et az-Zamahÿari lui donne la préférence. Il prétend que 
son régent est un verbe sous-entendu dérivé de T expression de surprise. Il dit 
que cela équivaut à dire : ‘Puis, lorsgu'(idā) il vous appelle, vous vous précipitez 
pour (faga’tum) sortir à ce moment-là. Ibn Hišām dit: ‘On ne connaît une 
telle opinion de personne d'autre, On connaît seulement que, selon eux, ce 
qui le met à l’accusatif, c’est l attribut explicite ou implicite’. Il ajoute : ‘Dans la 
révélation, il n'y a ď attribut avec lui qu’ explicitement”. 

2. Second cas: elle ne signifie pas la surprise. Généralement, c' est un circons- 
tanciel de temps portant sur le futur et incluant le sens de la condition. Il est 
réservé à la proposition verbale; il a besoin d'une apodose. Il se place au début, 
contrairement au cas de la surprise. Le verbe qui vient ensuite est ou bien expli- 
cite, comme dans: «Lorsque (ida) viendra le secours de Dieu ...» (mo, 1), ou 
bien implicite, comme dans: «Lorsque le ciel se dēchirera » (84, 1). Son apo- 
dose est ou bien un verbe, comme dans: «Lorsque viendra l’ordre de Dieu, il 
sera décrété en vérité» (40, 78), ou bien une proposition nominale liée à un fa-, 


13 Par exemple: « fa-ida hiya hayyatun tasā | et voici que c’est un serpent qui rampe» (20, 
20) (NdE). 
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comme dans: «Lorsgu'on sonnera de la trompe, alors ( fa-) cela sera un jour 
terrible » (74, 8-9), | «Lorsgu' on soufflera dans la trompette, alors ( fa-) plus 
de lignées d‘ancêtres» (23, 101), ou bien une proposition verbale à l impératif 
liée de la même façon: «... alors ( fa-) célèbre la louange de ton Seigneur» (no, 
3), ou bien une proposition nominale liée à un idā de surprise, comme dans: 
«Lorsgu'(idā) il la fait tomber sur qui il veut parmi ses serviteurs, voici gu'(idā) 
ils sont dans l’allégresse » (30, 48). Lapodose à idā peut être un sous-entendu 
se référant à ce qui précède ou au contexte. Cela viendra à propos des espèces 
d'omission!?. 

Ida peut sortir de la catégorie des circonstanciels. Al-Ahfaš dit, à propos de 
sa (*) parole: «dès gu'(hattā idā) ils y arriveront» (39, 71), que idā est un génitif 
dépendant de hatta. 

Ibn Ginni dit, au sujet de sa (*) parole: «idā waqa‘ati Lwāgiatu * [laysa li- 
wag'atihā kādibatun * hafidatun rafiatun * idā ruģģati l-ardu raģģan | / Lorsque 
arrivera ce qui arrivera, * [il n'y aura pour sa venue ni menteur, * ni abaisseur 
ni éleveur, * lorsque sera secouče la terre d’une secousse] » (56, 1-4), à propos 
de celui qui met hafidatan rāfi'atan à | accusatif, que le premier idā est sujet 
et que le second est prédicat et que les deux accusatifs sont des compléments 
d'état, de même que la proposition laysa et ses deux régis. Ce qui signifie: Le 
moment de l’arrivée de ce qui arrive, en abaissant certaines gens et en élevant 
d’autres, sera le moment de la secousse de la terre’. 

L'ensemble des savants nie que ida puisse sortir de la catégorie des circons- 
tanciels. Ils disent, à propos du premier verset (39, 71) que hattā est une prépo- 
sition initiale qui s'ajoute à la proposition elle-même sans aucune influence. 
Ils disent à propos de la seconde citation (56, 1-4) que | le second idā est une 
apposition du premier et que le premier est un circonstanciel, son apodose 
étant sous-entendue, parce que le sens est bien connu et la longueur du dis- 
cours | embellit; ce qui veut dire, après le second idā: '... et vous serez divisés 
en groupes’ «et vous serez trois couples » (56, 7). 

Idā peut sortir du cadre du futur et se présenter ou bien dans celui du 
présent, comme dans: «Par la nuit! Alors gu'(idā) elle enveloppe» (92, 1), en 
effet, l enveloppement est lié à la nuit; «Par le jour! Alors gu'(idā) il brille» 
(92, 2); «Par l'étoile! Alors qu’(ida) elle disparaît» (53, 1); ou bien dans celui du 
passé, comme dans: «Et lorsgu'(idā) ils virent un négoce ou un plaisir, [ils s’y 
prēcipitērent ...]» (62, 11). En effet, le verset est descendu après la vision et la 
précipitation. Il en est de même pour sa (*) parole: «ni à ceux qui, lorsgu'(idā 
mā) ils sont venus à toi pour que tu les transportes, tu as dit: Je ne trouve pas 


14 Voir Chap. 56, pp. 1623sg. 
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de quoi vous transporter» (9, 92); «et lorsgu'(idā) il eut atteint l endroit où le 
soleil se couche ...» (18, 90); «et lorsgu'(idā) il eut comblé l’espace entre les 
deux versants ...» (18, 96). 

Idä peut sortir du cadre de la condition, comme dans: «alors gu'(idā mā) 
qu'ils furent en colère, ils (hum) pardonnent» (42, 37); «ceux qui, alors que 
(ida) la violence les a atteints, (hum) se prêtent mutuellement secours» (42, 39). 
Dans les deux cas, c’est un circonstanciel du prédicat du sujet qui vient après. 
S'il s'agissait d'une condition, avec la proposition nominale comme apodose, 
cette dernière serait liée à un fa-. L'opinion de ceux qui disent que ‘cela équi- 
vaut à une condition’ est réfutée, parce que la condition n’est omise que dans 
un cas de nécessité. Quant à l’ opinion d’autres qui disent que le pronom (hum) 
est le corroboratif et non un sujet et que ce qui vient après est l’apodose’, elle 
est fantaisiste. Enfin, l’ opinion d’autres encore, disant que T apodose de idā est 
une réalité omise dont le sens est indiqué par la proposition qui vient après’ est 
forcée et ne s'impose pas du tout. 


Nota bene [différence entre ida et id] 


1. Les spécialistes sont d'avis que ce qui met idā en situation d' accusatif est 
sa (qualité de) condition, alors que la plupart disent que c’est le verbe ou ce 
qui en tient lieu qui se trouve dans l’apodose de ida. 

2. ida peut être employé pour signifier la permanence en situation de 
passé, de présent ou de futur, tout comme on emploie le verbe à l’inaccompli 
pour cela. Par exemple: «Chaque fois (idā) qu'ils rencontrent ceux qui 
croient, ils disent: Nous croyons; et chaque fois (idā) qu’ils se retrouvent 
seuls avec leurs šaytān-s, ils disent: Nous sommes avec vous» (2, 14); ce 
qui veut dire que telle est leur situation pour toujours. De même, dans 
sa parole: «Chaque fois (ida) qu’ils se lèvent pour la prière, ils se lèvent 
paresseusement » (4, 142). 

3. Dans al-Mugni, Ibn Hišām mentionne id mā et il ne mentionne pas 
idā mā, alors que, dans Arūs al-afrāh, aš-Šayh Baba ad-Din as-Subkī men- 
tionne ce dernier parmi les instruments de la condition. Quant à id ma, 
il ne se trouve pas dans le Coran. Selon l'opinion de Sibawayh, ce serait 
une préposition. Al-Mubarrad et un autre disent qu’il demeure dans le 
cadre du circonstanciel. Quant à idā mā, il se trouve dans le Coran à sa 
parole: «alors gu'(idā mā) ils furent en colère, ils pardonnent» (42, 37); 
«lorsgu'(idā mā) ils sont venus à toi pour que tu les transportes» (9, 92). 
Je ne vois personne qui s'oppose à ce qu’il demeure dans le cadre du cir- 
constanciel ou qu’il soit transformé en | préposition. Il est possible que les 





deux opinions à propos de id mā fonctionnent aussi pour idā ma; et il est 
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possible aussi de dēcider gu'il demeure dans la catēgorie des circonstan- 
ciels, parce qu'il est très improbable qu’il soit composé différemment de id 
mā. 

4. L'emploi de idä est réservé à ce qui est sûr, à ce qui relève de l’ opinion 
et à ce qui se reproduit souvent, contrairement à in. En effet, ce dernier est 
employé pour ce qui est douteux, supposé et rare. Voilà pourquoi, il (*) dit: 
«Chaque fois que (idā) vous vous levez pour la prière, faites l’ablution», 
puis: «et si (in) vous êtes en état d’impureté rituelle, purifiez-vous» (5, 6). 
Il emploie idā à propos de l’ ablution mineure, à cause de sa fréquence et de 
la multiplicité de ses raisons, alors qu’il emploie in à propos de l’ impureté 
rituelle, à cause de la rareté de son occurrence à l’occasion d’une souillure. 

Il (*) dit: «Chaque fois qu’(ida) un bonheur leur arrive, ils disent: Ceci 
est pour nous. Et si (in) un malheur les atteint, ils en attribuent le mauvais 
augure à … » (7, 131) ; « Chaque fois que (ida) nous faisons goûter aux hommes 
une miséricorde, ils se réjouissent, et si (in) un malheur les atteint à cause 
de ce qu’ils ont préparé de leurs mains, les voici désespérés » (30, 36). Pour 
ce qui est du bonheur, il emploie ida, parce que les faveurs de Dieu pour 
les serviteurs sont nombreuses et sûres, et il emploie in pour ce qui est du 
malheur, parce qu’il arrive rarement et qu’il est aléatoire. 

Certes, il y a deux cas de versets qui font difficulté en fonction de cette 
règle; le premier concerne sa parole: «et si (in) vous mourez» (3, 158) et 
«Est-ce que s'(in) il meurt» (3, 144); il emploie donc in, même si la mort 
advient sûrement. Et le second cas concerne sa parole: «Et lorsgu'(idā) un 
malheur touche les gens, ils invoquent leur Seigneur, tout en revenant à lui; 
puis, lorsqu’(ida) il leur fait goûter une miséricorde venant de lui ...» (30, 
33); il emploie donc idā dans les deux cas. 

Az-Zamahÿari répond au sujet du premier verset, en disant que quand on 
ignore le moment de la mort, | cela fonctionne comme quelque chose de non 
décidé. As-Sakkākī répond au sujet du deuxième, en disant que '(Dieu) vise 
le reproche et le blāme, alors il emploie idā pour que cela leur fasse peur et 
leur fasse savoir qu'il faut que quelque châtiment les touche. Mais, la rareté 
de la chose se déduit de T expression ‘touche’ et de l’indétermination de ‘un 
malheur’ 

Quant à sa parole: «Et lorsque (idā) nous favorisons l’homme, il s'écarte 
et s’en va de son côté; et lorsque (idā) le malheur le touche, il se livre à une 
longue invocation » (41, 51). On répond à cela, en disant que le pronom dans 
‘le touche’ renvoie à celui qui s'écarte orgueilleusement et non à l’homme 
au sens absolu. Aussi, l expression idā attire-t-elle l'attention sur le fait 
que pour celui qui s'écarte ainsi, le fait d’être éprouvé par le malheur est 
absolument sûr. 
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Al-Huwayyī dit: ‘Ce que je pense, c’est qu’il est permis d'introduire idā 
pour ce qui est sûr et pour ce qui est douteux, parce que c’est, à la fois, 
un circonstanciel et un conditionnel. Considéré comme conditionnel, il 
concerne le doute et considéré comme circonstanciel, il concerne ce qui est 
sûr, comme les autres circonstanciels’. 

5. Ida se différencie de in également dans la signification du sens général. 
Ibn ‘Usfür dit: ‘Si l’on dit: Quand (idā) Zayd se lève, ‘Amr se lève aussi, cela 
signifie: Chaque fois que Zayd se lève |, ‘Amr se lève aussi’. Il ajoute: ‘Et 
cela est correct: Il s’en différencie également par le fait que lorsque ce qui 
est conditionné par ida n existe plus, l’apodose se réalise à l instant, alors 
que par in, elle ne se réalise pas tant que ne se vérifie pas le renoncement 
à son existence”. Il se différencie encore par le fait que son apodose suit 
sa condition de façon conjointe: elle n’est ni antéposée ni postposée, à la 
différence de celle de in. Il se différencie enfin par le fait qu’il ne met pas à 
l'apocopé le verbe sur lequel il porte, parce qu’il n’est pas purement réservé 
à la condition”. 


Conclusion [idā comme ajout] 





On dit que idā peut se présenter comme un ajout. On cite à ce sujet: «(Lorsque 


| ida) le ciel se déchirera » (87, 1), c’est-à-dire, le ciel se dēchirera; tout comme 


il dit: «L'heure sera proche » (54, 1). 


idan'8 


Sibawayh dit que son sens est d’être la réponse (ģawāb) et l’apodose (ģazā')!?. 


Aš-Šalawbīn dit qu’il signifie: ‘en tout cas’. Al-Fārisī dit: ‘la plupart du temps! 


Le plus souvent, c’est une réponse à in ou à law explicites ou implicites. 


15 Par exemple, lorsqu'on dit: ‘Si (in) je ne te répudie pas, tu es rēpudiče, l'épouse n’est 
répudiée qu’à la fin de la vie. Et si l on dit: ‘Quand (idā) je ne te répudie pas, tu es rēpudiče, 
elle est répudiée à l'instant même; parce que cela signifie : ‘Tu es répudiée au moment où 
n'existe pas ma répudiation de toi. Donc à tout moment autre que celui de la déclaration 
de la répudiation, se réalise la répudiation. (NdE). 

16 Qui peut la suivre ou être retardée (NdE). 

17  Ilconnote la nécessité de l’apodose du moment qu’il y a une condition, sans être obliga- 
toirement déterminé par la condition (NdE). 

18  Ecritavecun nūn final. Désormais, la transcription idan signifie signe de l’indétermination 
(tanwin) et alif, et la transcription idan (avec un n en grassetto) signifie un nūn final. 

19 On ne voit pas très bien la différence entre les deux, car par la suite l’une est employée à 


la place de l’autre et vice versa. 
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Al-Farrā' dit: 'Lā où vient après lui un (ām, il y a avant lui un law implicite, s’il 
n’est pas explicite, comme dans: «[s'(law) il en était autrement], alors (idan), 
sen irait (la-dahaba) chaque divinité avec ce qu’elle a créé» (23, 91). 

C'est une particule qui met l’inaccompli à l’accusatif, à condition qu’elle 
soit au début, que le verbe porte sur le futur et qu’elle soit liée ou non à un 
serment ou au lā de la négation. Les grammairiens disent que lorsqu'elle se 
situe après le wāw et le fa” les deux cas sont permis2®, comme dans: «wa-idan 
la yalbatūna hilafaka / et alors ils ne seraient pas restés longtemps contre toi» 
(17, 76) et dans: « fa-idan la yu'tūna n-nasa | et alors ils ne donnent pas aux 
gens ...» (4, 53). On a lu de façon isolée (šādd) avec | accusatif du verbe dans 
les deux cas (yalbatū /yu'tū). 

Ibn Hišām dit ‘En réalité, lorsque une condition et son apodose la précèdent 
et qu'on coordonne, si on suppose que la coordination est à la réponse de 
la condition, on met le verbe au génitif et l'influence de idan est nulle du 
fait qu’il est une parenthèse; et si on coordonne aux deux propositions à la 
fois, il est permis de mettre le verbe au nominatif et à l’accusatif. Il en est de 
même, lorsque le précède un sujet dont le prédicat est un verbe inaccompli: 
si on coordonne à la proposition verbale, le verbe est au nominatif, et si on 
coordonne à la proposition nominale, on a les deux cas’. 

Un autre dit: ‘Il y a deux sortes de idan. La première est celle qui indique 
l'influence causale et conditionnelle, si bien que, sans elle, on ne comprend pas 
le lien du discours, comme dans: Je te rendrai visite. Et tu réponds: Alors (idan), 
je t'honorerai (akramaka). Elle est, de ce point de vue, un régent qui influe 
sur la proposition verbale, si bien qu’elle met l’inaccompli futur et conjoint à 
Paccusatif, si elle est au début? La seconde sorte consiste à être un corroboratif 
de la réponse à une condition liée à quelque chose qui précède ou attirant 
l'attention sur une cause qui advient au moment présent; alors, elle n’a aucune 
influence, car ce n’est pas sur les corroboratifs qu'on s'appuye, mais sur le 
régent, comme dans: Si tu viens à moi, alors (idan), je viendrai (atika) à toi. 
Par Dieu! Alors (idan), je le ferai (la-af'alanna). Ne vois-tu pas que même si 
elle disparassait, on comprendrait le lien du discours! 

Cette catégorie entre aussi dans la proposition nominale, aussi dit-on: *..., 
alors (idan) moi, je t honorerai (ukrimuka). Il est permis de la mettre au milieu 
ou à la fin, par exemple, dans sa (*) parole: «Si tu suis leurs passions, après ce 
guit est parvenu comme science, certes tu seras alors (innaka idan) ...» (2,145), 
car elle corrobore la réponse à la condition, tout en étant liée à ce qui précède. 


20 C'est-à-dire, le nominatif ou l’accusatif du verbe. 
21  Iln’ya donc pasde séparation entre elle et son verbe et le verbe n' est pas au présent (NdE). 
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3/1027 1. Le premier: J'ai entendu notre Šayh al-‘Alläma al-Kāfiyaģī qui disait, à 
propos de sa (*) parole: «Si vous obéissez à un mortel comme vous, alors 
(idan) vous serez perdants» (23, 34): ‘Il ne s’agit pas de idan, cette expression 
bien connue, mais de idan??, la particule conditionnelle dont la proposition 
qui lui est annexée a été omise et remplacée par la nasalisation, comme dans 
yawma’idin’. 

J estime cela excellent et je pense que le Sayh n’a pas de prédécesseur sur 
ce point. Puis, j'ai vu que, dans al-Burhān, az-Zarkašī dit, après avoir men- 
tionné les deux sens précédents de idan: ‘Certains modernes mentionnent 
un troisième sens, à savoir qu’il serait composée de id qui est un circons- 
tanciel de temps passé et d’une proposition subséquente, réellement ou 
virtuellement; mais la proposition est omise par souci d’allègement et on 
l'a substituée par la nasalisation, comme dans hina’idin. Il ne s’agit pas 
de celui qui met Pinaccompli à l’accusatif; parce que celui-là est réservé à 
l'inaccompli, voilà pourquoi il le régit, car il ne régit que ce qui lui est réservé; 
or celui-là n’est pas réservé à l’inaccompli, mais concerne aussi l accompli, 
comme dans sa parole: «wa-idan la-ātaynāhum | alors, nous leur donne- 
rions» (4, 67); «idan la-amsaktum | alors, vous les conserveriez » (17, 100); 
«idan la-adagnāka | alors, nous t aurions fait goûter» (17, 75); il concerne 
aussi le nom, comme dans: «Certes, vous êtes alors parmi (idan la-min) les 

3/1028 rapprochés» (26, 42). Il ajoute ‘Ce sens | n’a pas été mentionné parles gram- 
mairiens; cependant, c’est analogiquement ce qu’ils disent à propos de id. 
Et dans at-Tadkira de Abū Hayyān, il y a: “Alam ad-Din al-Qumni m’a men- 
tionné que al-Oādī Tagiyy ad-Din b. Razīn était d'avis que idan substituait 
une proposition sous-entendue, mais cela n’est pas le propos d’un grammai- 
Hen, 

Al-Huwayyī dit: Moi, je pense qu’il est possible de répondre à celui qui 
dit: Moi, je viendrai chez toi; alors (idan), je t honorerai (ukrimuka), avec 
le verbe au nominatif, dans le sens de: idā ataytanī akramtuka / Lorsque tu 
viendras chez moi, je t honorerai, tu as omis de dire: ataytani, / tu viendras 
chez moi, et tu as remplacé la proposition parune nasalisation (idan) dontle 
alif est tombé à cause de la rencontre de deux silences’ Il continue: L accord 
des grammairiens sur le fait que le verbe dans un tel cas est à l’accusatif à 
cause de idan, n' infirme pas cela; en effet, ils veulent dire par lā: quand idan 





est une préposition qui met le verbe à l’accusatif; or le nominatif du verbe 


22 Dans le premier cas, nous avons un nūn, dans le second cas, le signe de T indētermination 
et le alif (rappel). 
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après elle n’infimre pas cela, si on veut signifier ainsi le idan temporel dont 
la nasalisation remplace la proposition; tout comme, parmi eux, il y en a qui 
mettent le verbe à l’apocopé après man, quand il est employé comme condi- 
tionnel, et au nominatif, quand on veut signifier le relatif’. Fin de citation. 

Ceux-ci tournent autour de ce que vise directement le Sach (al-Käfiyaÿï), 
cependant aucun parmi eux ne fait partie de ceux qui sont fameux en 
grammaire et de ceux dont l'opinion se fonde sur elle. Certes, certains 
grammairiens sont d'avis qu’en principe idan qui commande l’accusatif 
est un nom; aussi '... alors (idan) je t'honorerai (ukrimukaY équivaut-il à 
‘lorsque (idä) tu viendras chez moi, je t honoreraï. | Donc la proposition est 
omise, la nasalisation la remplace et an reste sous-entendu. D’autres sont 
d’avis que c’est une particule composée de id et de an. Ibn Hišām relate les 
deux opinions dans al-Muģnī. 

2. Le second: L'ensemble des savants est d avis qu’on peut assigner à idan 
le alif qui remplace le nūn. Les lecteurs sont d'accord sur cela. Il y a des gens, 
comme al-Mubarrad et al-Māzinī, qui permettent qu’en dehors du Coran on 
lui assigne le nūn, comme pour lan et an. Son écriture est construite par 
différence avec (celle) du cas de la pause sur cette particule; car dans le 
premier cas, on l’écrit avec un alif, comme cela est tracé dans les recueils 
coraniques, et dans le second cas, avec un nūn. 

Je dis que, selon le consensus général, on fait la pause sur idan et son 
écriture avec un alif montre qu’il s’agit d’un nom avec le signe de Pindēter- 
mination et non d’une particule qui se terminerait par un nūn; et tout parti- 
culièrement, elle montre ainsi qu’ étant un nom, il ne met pas l’inaccompli 
à Paccusatif. Il est correct de lui attribuer ce sens, comme y tendent le Šayh 
(al-Kāfiyaģī) et ceux dont on a fait mention précédemment. 


uff 


C'est une parole qu’on emploie pour marquer l'ennui et la répugnance. A 
propos de sa parole: «Ne leur dis pas: Fi (uffin)!» (17, 23), Abū l-Baq& relate 
deux opinions. La première selon laquelle, il s’agit d’un nom pour un verbe 
à l'impératif, à savoir: Cessez et abstenez-vous! La seconde selon laquelle ce 
serait un nom pour un verbe à l’ accompli, à savoir: Je suis ennuyé et j'ai de la 
répugnance. Un autre relate une troisième opinion, à savoir le fait que ce serait 
un nom pour un verbe à l’inaccompli, à savoir: Vous me répugnez tous les deux. 
Quant à sa parole dans la sourate al-Anbiyā” 21: « Fi (uffin) à vous!» (21, 67), Abū 
I-Bagā' la réfère à ce qui précède dans al-Isrā' 17, 23. Il en résulte une égalité de 


sens. 
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Dans son Garib, al--Uzayzī dit: ‘C'est-à-dire, malheur à vous". L'auteur de 
as-Sihäh commente, en disant que uff a le sens de 'ordure!. Dans al-Irtišāf, il 
dit: ‘Uff signifie: je m'ennuie!” Et dans al-Basit (Ibn al-'Aliē): ‘Cela signifie le 
fait de s ennuyer’. On dit aussi: l ennui. On dit encore: je m'ennuie. On relate 
à son sujet trente sept façons de dire. On lit dans | les sept (lectures) : uffi avec 
la voyelle 'i” non nasalisée, uffin avec la voyelle "1 nasalisée, uffa avec la voyelle 
‘a non nasalisée, et dans une lecture isolée uffu/n avec la voyelle ‘u’ nasalisée et 
non nasalisée et ufu allégé (sans redoublement). 

Ibn Abū Hātim cite ce que dit Muģāhid à propos de sa parole: «Ne leur dis 
pas: Fi (uffin)!» (17, 23), à savoir: Ne les traite pas d' ordures’. Il cite ce que dit 
Abū Malik, à savoir: Il s’agit d’une grossièreté au niveau du langage’. 


al-23 


Il se présente de trois façons. 

1. La première, comme un nom relatif signifiant al-ladī (qui) et ses dérivés. 
Il concerne les participes actifs et passifs, comme dans: «inna al-muslimina 
wa-al-muslimāti | certes, ceux qui se soumettent et celles qui se soumettent» 
jusqu’à la fin du verset (33, 35); «al-tā'ibūna al-'ābidūna | ceux qui reviennent 
et qui adorent» (9, 12). On dit que c’est alors une particule de la détermination. 
On dit aussi : une particule relative. 

2. La deuxième, comme une particule de la détermination qui est de deux 
sortes: celle qui indique ce qui est bien connu et celle qui indique le genre. 
Chacune des deux se divise en trois catégories. 

* Celle qui indique ce qui est bien connu 


— ou bien parce que son antécédent est connu du fait qu’il est mentionné, 
comme dans: «de même, nous avons envoyé à Firawn un prophète * et 
Firawn a désobéit au prophète (al-rasüla)» (73, 15-16); « dans elle, il y a une 
lampe, la lampe (al-misbahu) est dans un verre, le verre (al-zuģāģatu) est 
comme s’il (ka-annahā) était un astre» (24, 35). La règle, dans ce cas, est 
que le pronom (ha) prend la place de alif lam avec son antécédent; 

— ou bien parce qu’il est connu mentalement, comme dans: «quand ils furent 
dans la caverne (al-ģāri)» (9, 40); «quand ils te prētērent serment sous 
l'arbre (al-šaģarati)» (48, 18); 


23 Ici, nous écrirons toujours l’article al-, sans tenir compte ni des lettres solaires ni de 
l’élision, pour plus de visibilité dans les exemples cités et de clarté dans les explications 
données. 
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— ou bien parce qu'il est connu de par sa présence, comme dans: «aujourd' but 
(al-yawma), j'ai rendu parfaite pour vous votre religion» (5, 3); «aujourd’hui 
(al-yawma), les bonnes choses vous sont permises » (5, 5). 


Ibn ‘Usfür dit: ‘Il en est ainsi pour tout ce qui vient après le pronom démons- 
tratif, ou ayyu dans le vocatif?*, ou idā de la surprise, ou dans le circonstanciel 
temporel présent, comme al-äna (maintenant). 

* Celle qui indique le genre 


— ou bien à cause de la généralisation absolue de l'individu et, dans ce cas, 
elle est substituée réellement par kull (tout), comme dans: «l’homme (al- 
insānu) a été créé faible» (4, 28); «connaisseur de l’invisible (al-ģaybi) 
et du visible (al-šahādati)» (13, 9); ce qui l'indique, c’est la correction de 
l'exception à partir de ce que cette particule introduit, comme dans: 
«Certes, l'homme (al-insāna) est en perdition * sauf ceux qui (al-ladina) 
croient» (103, 2-3), car cela est qualifié avec un pluriel, comme dans: «ou 
au garçon (al-tifli) qui (al-ladina) n’ont pas encore vu...» (24, 31); 

— ou bien à cause de la généralisation absolue des particularités individuelles 
et, dans ce cas, elle est substituée métaphoriquement par kull, comme dans: 
«Voilà le Livre (al-kitābu) » (2, 2), c'est-à-dire, le Livre parfait pour la gui- 
dance, qui réunit les qualités de l’ensemble des livres descendus ainsi que 
leurs particularités; 

— ou bien à cause de la détermination de l'essence, de la réalité et du genre 
et, dans ce cas, elle n’est substituée ni réellement ni métaphoriquement 
par kull, comme dans «Ceux-là sont ceux à qui nous avons donné le Livre 
(al-kitaba), la sagesse (al-hukma) et la prophétie (al-nubuwwata)» (6, 89). 
On dit que la différence entre ce qui est déterminé par ce type de alif lām 
et le nom générique indéterminé équivaut à la différence entre ce qui est 
conditionné et ce qui est absolu; parce que ce qui est déterminé par alif läm 
indique la réalité, à condition qu’elle soit présente dans l'esprit, alors que 
le nom générique indéterminé indique la réalité au sens absolu et non en 
fonction d’une condition. 


3. La troisième, comme un ajout qui est de deux espèces. 

* Celui qui est inhérent, comme celui qui se trouve dans les pronoms relatifs, 
si l’on dit qu’ils sont déterminés par la proposition relative, et comme celui qui 
est dans les noms propres, lié à leur transmission (telle quelle), comme al-Lāt 


24 Par exemple, ya ayyuhā al-ustādu | ô maītre! 
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et al-Uzza, ou à leur prééminence, comme al-Bayt (la Maison), pour dire al- 
Ka‘ba, comme al-Madina (la Ville) pour dire Tayba et comme al-naģm (l'étoile) 
pour dire les Pléiades. Fondamentalement, | ces cas sont dus au fait d’être bien 
connus. Ibn Abī Hātim cite ce que dit Muģāhid à propos de sa parole: «Par 
l'Etoile! Alors qu’elle disparaît » (53, 1), à savoir ‘les Pléiades’. 

* Celui qui n’est pas inhérent, comme dans le cas du complément d'état. On 
cite à ce sujet la lecture suivante de certains: ‘la-yahruganna al-a'azzu minhā 
al-adalla | le plus puissant en sortira comme le plus faible’ (63, 8)?5, avec le ya’ 
vocalisé ‘a, c’est-à-dire: ‘dalilan / comme un faible’; en effet, le complément 
d état est nécessairement indéterminé; cependant, cela n’est pas élégant, car 
le mieux serait de le comprendre à partir de l’omission de l’annexé, à savoir: 
hurüga al-adalli | à la manière du plus faible, comme T estime az-Zamahÿari. 


Question [le cas de l expression Allāh] 
On diverge à propos de al- dans le nom de Allah (Dieu) (*). Sībawayh dit: ‘C'est 
une substitution de la hamza (stop glottal) qui est omise’. Etant donné que la 
forme originale est ob (divinité), al- est introduit et la voyelle Ÿ de la hamza 
initiale est transférée au (ām (de al-), puis il y a eu assimilation. Al-Fārisī dit: 
‘Ce qui indique cela, c’est le cas de la rupture opérée par sa hamza et cela de 
façon nécessaire’?6, 

D'autres disent que al- est ajouté pour la détermination en vue del emphase 
et de l importance, car la forme originale est ilähun ou lāhun. Des gens disent 
que c’est un ajout inhérent et non pour la détermination. D’autres disent que 
sa racine est le pronom Au à quoi on a ajouté le la- de possession (lahu) et 
c’est devenu lah; puis, on a ajouté al- pour donner de l’importance et on l’a 
emphatisé en guise de corroboration. 

Al-Halīl et d’autres disent: ‘Ce al- fait partie de la structure de la parole; c’est 
un nom propre qui n’a ni étymologie ni racine’ 


Conclusion [al- qui remplace un pronom ou un nom] 
Les grammairiens de al-Küfa, quelques uns de al-Basra et beaucoup de 
modernes permettent que al- remplace un pronom annexant. Ils citent à ce 
propos: «Certes, le Jardin sera le refuge» (79, 41)?7. Ceux qui refusent cela, 


25 Coran 63,8:«la-yuhriganna l-a'azzu minhā l-adalla | le plus puissant en fera sortir le plus 
faible ». 

26 Ce qui signifie qu’on dit, par exemple, a fa-Allāh la-yaf‘alanna (Dieu le fera, certes) et Ya 
Allāh iģfir lī (Ô Dieu! Pardonne-moi) (NdE). 

27 ` An Ren de ma’wähu (son refuge). 
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donnent comme équivalent: [al-ma’wa] lahu | [le refuge] pour lui. Az-Zamah- 
šarī permet que al- remplace un nom également. Il cite à ce sujet: «Il enseigna 
à Adam tous les noms (al-asmāa)» (2, 31); en effet, l original est: asmāa al- 
musammayāt | les noms des choses nommées. 


ala 


Alā avec la voyelle ‘a’ et I allēgement (sans redoublement). Il se présente dans 
le Coran de plusieurs façons. 

1. La première pour attirer l'attention, car il indique la réalisation de ce 
qui vient après. Az-Zamahÿari dit: ‘C’est pourquoi, après lui on trouve peu de 
propositions sans qu’elles ne commencent par ce qui ressemble à ce dans quoi 
se trouve le serment’ On l’ introduit dans les propositions nominale et verbale, 
comme dans: «N'est-ce pas (alā), eux sont les insensés ? » (2, 13); «N'est-ce pas 
(alā), le jour où il viendra à eux, il ne sera pas détourné d'eux?» (11, 8). 

Dans al-Mugni, il (Ibn Hišām) dit: Les grammairiens disent que c’est une 
particule d'ouverture du discours; ils montrent quelle est sa place, tout en 
négligeant de dire son sens. Elle signifie la vérification par le fait qu’elle est 
composée d’une hamza et de lā; car lorsque la hamza de l'interrogation porte 
sur la négation, elle signifie la vérification, comme dans: «Est-ce qu’il n aurait 
pas la capacité ?» (75, 40)28. 

2. 3. La deuxième et la troisième, l'incitation et la proposition, les deux étant 
la requête de quelque chose. Cependant, tandis que la première est une requête 
avec force, la seconde est une requête avec douceur. Les deux concernent 
la proposition verbale, comme dans: «Est-ce que (alā) vous ne combattrez 
pas des gens qui violent [leurs serments]? » (9, 13); «... le peuple de Fir‘awn, 
n'est-ce pas (alā), ils seront dans la crainte?» (26, ui: «N'est-ce pas (alā), 
vous mangerez?» (51, 27); «N'est-ce pas (alā), vous aimeriez que Dieu vous 
pardonne?» (24, 22). 


alla 
Avec la voyelle ‘a’ et le redoublement. C'est une particule de l'incitation. Elle 


ne se trouve pas dans le Coran, que je sache, dans ce sens-lā; à moins qu’on 
me permette de citer dans ce sens: «Quoi! Ils ne (alla) se prosterneront donc 


28 Carla réponse est évidemment positive. 
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pas devant Dieu!» (27, 25). Quant à sa parole: «Que vous ne (allā) vous enor- 
gueillissiez pas devant moi» (27, 31), il ne s’agit pas d’elle, mais de deux paroles: 
an qui met le verbe à l’accusatif et lā de la négation; ou bien, an de l'explication 
et lā de la négation. 


illā 


Avec la voyelle "7 et le redoublement, il se présente de plusieurs façons. 

1. La première: comme l'exception conjointe??, ainsi dans: «Ils en burent, 
sauf (illā) un petit nombre» (2, 249); «Ils ne le firent pas, sauf (illā) un petit 
nombre» (4, 66); ou Vexception disjointe?, comme dans: «Dis: Je ne vous 
demande pour cela aucun salaire, si ce n’est que (illa) celui qui veut prenne un 
chemin vers son Seigneur » (25, 57); « Personne n' aura auprès de lui de bienfait 
comme rétribution * si ce n’est (illa) le désir du visage de son Seigneur le Très- 
Haut» (92, 19-20). 

2. La deuxième: dans le sens de ‘autre que’. On qualifie avec lui et ce qui le 
suit?! un pluriel indéterminé ou ce qui lui ressemble. On vocalise le nom qui 
se situe après lui avec la vocalisation qui serait celle de gayr, comme dans: 
«S'il y avait des divinités autres que Dieu (illā llāhu)?>, ils (le ciel et la terre) se 
corrompraient » (21, 22). Il n’est pas possible que illā soit, dans ce verset, en vue 
de l'exception, parce que älihatun (divinités) est un pluriel indéterminé situé 
dans une affirmation, si bien qu’il n’a pas de sens général; donc l'exception à 
partir de lui ne convient pas?3; et cela parce que le sens serait alors: 'S' il y avait 
des divinités parmi lesquelles Dieu ne serait pas, ils se corrompraient’. Or cela 
est faux au niveau de ce qui est à comprendre. 

3. La troisième: comme une coordination à la place de wāw (et, ni) pour 
l'association; c’est ce que mentionnent al-Ahfaë, al-Farra& et Abū ‘Ubayda. Ils 
citent à ce sujet: «... pour que les gens n’ aient pas d argument contre vous, sauf 
(illā) ceux qui sont injustes parmi eux» (2, 150); «Les envoyés n’ont pas peur 
de moi * sauf (illā) celui qui est injuste et ensuite substitue un bien à un mal» 
(27, 10—11); c’est-à-dire, ‘ni (wa-la) ceux qui sont injustes’, ‘ni (wa-la) celui qui 


29 Celle où? excepté est du même genre que ce dont on l’ excepte. 

30 Celle où l’ excepté n’est pas du même genre que ce dont on l excepte. 

31 C'est-à-dire, son annexant. 

32 En effet, en employant gayr à la place de illā, on a: ālikatun ģayru llähi. 

33 Onne peut pas dire, par exemple: gāma riģālun illā Zaydan (Des hommes étaient debout, 
à l exception de Zayd) (NdE). 
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est injuste et ...' L'ensemble des savants interprètent ces deux cas comme des 
exceptions disjointes. 

4. La quatrième: dans le sens de ‘mais’; c' est ce que mentionne l’un d’eux 
(az-Zarkašī). Il cite à ce sujet: «Nous n’ avons pas fait descendre sur toi le Coran 
pour te rendre malheureux * si ce n’est (illa) comme rappel» (20, 2-3); c' est- 
à-dire: mais (bal), comme un rappel. 

5. La cinquième: dans le sens de ‘à la place de’. C'est ce que mentionne Ibn 
ad Dat. Il cite à ce sujet: «... des divinités autres que (illa) Dieu» (21, 22), €’ est- 
à-dire, à la place de (badala) Dieu ou en substitution de lui. Et ainsi, il sort de 
la difficulté mentionnée à propos de l’ exception et de ce qui est concerné par 
illa au niveau du sens?%. 

Ibn Malik se trompe, en comptant parmi ces catégories, par exemple: «si 
vous ne le secourez pas (illā tansurühu), Dieu le secourra» (9, 40). Il ne s’agit 
pas d’une exception, mais de deux paroles (jointes), à savoir in conditionnel et 
lā de la négation. 


Remarque [ilā qui spécifie] 


Dans son commentaire coranique, ar-Rummanidit:‘Le sens qui est inhérent 
à illā est la spécification d’une chose par rapport à une autre. Lorsque l’on 
dit: Les gens sont venus chez moi, sauf Zayd (Zaydan), on spécifie Zayd 
avec le fait qu’il n’est pas venu. Si l'on dit: Personne n est venu, sauf Zayd 
(Zaydun), on le spécifie avec la venue. Si l’on dit: Zayd n’est venu chez moi 
qu'en montant (un animal) (rākiban), on le spécifie par cette modalité en 





dehors d’autres comme la marche, la course, etc ..”. 


al-āna 


Nom pour le moment présent. Autrement, on peut l utiliser dans le sens figuré. 
Certains disent que c’est une limite par rapport aux deux temps, à savoir du 
côté du passé et du côté du futur. On peut grâce à lui ne pas tenir compte de ce 
qui est proche de l’un des deux. Ibn Mālik dit: ‘Il est totalement pour l’ instant 
présent, comme le temps du déroulement de D acte au moment où on en parle; 
ou seulement en partie, comme dans: « Maintenant (al-ana), Dieu vous a allégé 


34 Voir p. 1039 n° 2. 
35 Ibn Mālik comprendrait donc ainsi: ‘à moins que (illā) vous ne secouriez ce qui contex- 
tuellement n’a pas de sens. Mais on ne trouve nulle part chez lui une telle affirmation 


(NdE). 
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(votre tâche)» (8, 66); «Quiconque écoute maintenant (al-äna), trouvera pour 
lui un dard flamboyant aux aguets» (72, 9). Il ajoute: ‘Son aspect circonstanciel 
est prépondérant, mais il n’est pas inhérent’. On diverge à propos du al- qui s’y 
trouve. On dit que c’est le sens défini dû au présent. On dit aussi que c’est un 
ajout inhérent$6. 


ilā 


C'est une prēposition du gēnitif gui a plusieurs sens. 

1. Le plus connu est celui de la fin de la limite dans le temps, comme dans: 
« Accomplissez le jeûne jusqu’ à (ilā) la nuit » (2,187); ou dans l’espace, comme 
dans: «jusqu’à (ilā) la mosquée la plus lointaine » (17,1); ou en dehors des deux, 
comme dans: «L'affaire est à toi (ilayka)» (27, 33), c’est-à-dire, elle finit à toi. 
La majorité ne mentionne à son sujet aucun autre sens. 

Ibn Malik et un autre, à la suite des grammairiens de al-Kūfa, mentionnent 
d’autres sens. 

2. Parmi eux, il y a celui de l'accompagnement, comme maa (avec); et cela se 
réalise, quand on joint une chose à une autre dans le jugement pour ou contre 
ou dans la connexion qu’on établit, comme dans: «Qui sont mes auxiliaires 
avec (ilā) Dieu?» (3, 52); «et vos mains avec (ilā) les coudes» (5, 6); «Ne 
mangez pas leurs biens avec (ilā) vos biens» (4, 2). 

Ar-Radī dit: ‘En réalité, elle a le sens de fin (de la limite), c’est-à-dire, con- 
jointement aux coudes et conjointement à vos biens’. Un autre (az-Zarkašī) dit: 
‘Ce qui en découle, c’est une interprétation portant à l'inclusion du régent de 
la préposition et à la permanence de ilā dans son sens fondamental; le sens du 
premier verset (3, 52) sera donc: qui ajoutera son aide à (ilā) l’aide de Dieu? ou: 
qui me secourra, alors que je suis dans l’état de celui qui va vers (ilā) Dieu? 

3. Parmi eux, il y a également le sens circonstanciel, tel que celui de ft (dans, 
à), comme dans: «il vous rassemblera au (ilā) jour de la résurrection» (4, 87), 
c’est-à-dire, en lui; «Es-tu pour (ilā an) te purifier?» (79, 18), c’est-à-dire, en 
train de (ft an). 

4. Parmi eux, il y a encore le sens substitutif de la préposition li-; on cite à 
ce sujet: « L'affaire est à (ilā) toi» (27, 33), c’est-à-dire, pour toi (laka). On a dit 
plus haut qu'il a le sens de la limite finale. 

5. Parmi eux, il y a en plus le sens explicatif. Ibn Malik dit: ‘Cela explique la 
fonction agent du mot qu’il met au génitif, après ce qui signifie l amour ou la 


36 Voir la critique de cette position à p. 1060 (fin). 
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haine à partir d'un verbe d’étonnement ou un superlatif, comme dans: «Mon 
Seigneur! La prison est préférable pour moi (ilayya)» (12, 33). 

6. Parmi eux, il y a enfin le sens corroboratif, c' est alors un ajout, comme 
dans '[Dispose] les cœurs des gens à les (ilayhim) aimer (tahwa) (14, 37), selon 
la lecture de certains d’entre eux (‘Ah b. Abī Tālib, Muģāhid) avec la voyelle ‘x 
sur le wāw; c'est-à-dire, tahwahum. C'est ce que dit al-Farrā'37. Un autre (Ibn 
Mālik) dit: ‘C’ est dans la mesure où tahwā contient le sens de ‘pencher vers ` 


Nota bene [ilā utilisé comme nom] 


Dans Šarh abyāt al-Īdāh, Ibn Usfūr relate, de la part de Ibn al-Anbārī, que ilā 
est utilisé comme un nom. Si bien qu’on dit: Je suis parti de ton chez-toi (min 
ilayka); tout comme on dit: Je m'en suis allé de son chez-lui (min ‘alayhi) 
de bon matin. Du Coran, il cite à ce sujet sa parole: «wa-huzzī ilayki | Et 
secoue dans ta direction [le tronc du palmier] » (19, 25). Et ainsi est éliminée 
la difficulté de Abu Hayyan à ce sujet, à cause de la règle bien connue 
selon laquelle le verbe ne peut pas être transitif à l’ égard d'un pronom 
personnel lié à lui-même ou à une préposition, parce qu’il met le pronom 
lié au nominatif et que les deux (pronoms) signifient la même chose, sauf 
dans le cas de zanna (penser).58 





allahumma 


Il est bien connu que cela signifie: O Dieu”. On a omis le yā du vocatif et le 
mim | final redoublē Da remplacé. On dit (al-Kūfiyyūna) que son origine serait: 
yā llāh ummanā bi-hayrin (O Dieu! Guide-nous bien) et ce serait composé sur 
le mode hayyahala (Hé! venez ici). Abū Bags al-"Utāridī dit: ‘Le mīm qui s'y 
trouve regroupe soixante-dix de ses (Dieu) noms’. Ibn Zafar dit: ‘On dit que 


37 La lecture actuellement officielle est tahwi (de hawa) qui signifie ‘s'incliner devant’ et 
donc qui réclame la préposition ilā; avec la lecture proposée ici, à savoir tahwā (de 
hawiya) qui est transitif direct, la préposition est inutile et si elle demeure, c’est un 
ajout. 

38  Ilest permis de dire: zanantuni | je me pense (de telle ou telle façon); les deux pronoms 
pourtant se réfèrent à la même 1° personne du singulier et le premier est au nominatif 
en tant gu agent; mais il n’est pas permis de dire: darabtuni / je me bats. Dans Coran 19, 
25, puisqu'on ne peut dire ni huzziki ni huzzi ilayki si ilā est une préposition, on tourne la 
difficulté en sous-entendant, entre le verbe et la préposition ilā, l expressions a'nī (c’est- 
à-dire) (NdE). Voir le cas analogue qui se pose pour alā à la p. 116 Nota bene. 
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c’est le nom le plus sublime. Et il montre cela, en disant que que ‘Dieu’ indique 
l Essence et que le mim indique les quatre-vingt dix-neuf attributs. Voilà pour- 
quoi al-Hasan al-Basrī dit: 'Allākumma est le confluent de l'invocation. An- 
Nadr b. Šumayl dit: ‘Quiconque dit Allākumma, invoque Dieu avec tous ses 
noms’. 


am 


C'est une particule de la coordination. Elle est de deux espèces. 

1. Il y a celle qui est adjonctive qui est de deux catégories. 

Dans la première, elle est précédée par la particule a- d'égalité, comme dans: 
«c'est égal que (a-) tu les avertisses ou (am) que tu ne les avertisses pas» (2, 
6); «c’est égal pour nous de (a-) nous plaindre ou (am) de patienter» (14, 21); 
«c’est égal pour eux que (a-) tu demandes le pardon pour eux ou (am) que tu 
ne le demandes pas» (63, 6). 

Dans la seconde, elle est précédée par un a- interrogatif et la distinction se 
fait avec am, comme dans: «Est-ce que (a-) ce sont les mâles qu’il a décla- 
rés illicites ou (am) les femelles?» (6, 143). Dans ces deux catégories elle est 
qualifiée de adjonctive, parce que ce qui est avant elle et ce qui la suit ne 
sont pas indépendants l’un de l’autre. On la qualifie aussi d’équilibrée, à cause 
de l’équivalence qu’elle manifeste dans le sens d’égalisation dans la première 
catégorie et dans celui d'interrogation dans la seconde. 

Ces deux catégories se subdivisent selon quatre aspects. 

Le premier et le second consistent dans le fait que ce qui advient après le a- 
d égalité ne requiert pas de réponse, parce que son sens n’est pas interrogatif 
et gu avec elle le discours est susceptible de confirmation ou de dénégation, 
puisque c’est une information. Il n’en est pas ainsi pour l’autre, puisque avec 
elle l'interrogation porte sur sa propre réalité. 

Le troisième et le quatrième consistent en ce que ce qui se situe après le a- 
d égalité ne se situe qu’ entre deux propositions et les deux propositions ne sont 
lā avec elle que pour l'interprétation des deux termes; or les deux propositions 
sont verbales ou nominales ou différentes entre elles, comme dans: «C'est égal 
pour vous (a-) que vous les appeliez [verbale] ou (am) que vous soyez muets 
[nominale] » (7,193); et l’autre am (interrogatif) se situe | entre les deux termes 
isolés, ce qui est le cas le plus fréquent, comme dans: « Est-ce que (a-) vous, vous 
êtes plus difficiles à créer ou (am) le ciel [qu’il a construit]? » (79, 27), et entre 
deux propositions qui ne sont pas là pour leur interprétation. 

2. La seconde espèce concerne la particule am qui est disjonctive ; elle est de 
trois catégories. 
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Celle qui est précédée d'une information pure et simple, comme dans: 
«Descente du Livre, aucun doute en lui, de la part du Seigneur des mondes 
* ou (am) diront-ils: il l’a inventé » (32, 2-3). 

Celle qui est précédée de le a- non interrogatif, comme dans: «Est-ce gu'(a-) 
ils ont des pieds avec lesquels ils marchent ou (am) des mains avec lesquelles ils 
saisissent? » (7, 195), puisque le a- dans ce cas signifie la dénégation, donc elle 
est à la place de la négation, après laquelle, il ne peut pas y avoir de am adjonctif. 

Celle qui est précédée d’une interrogation sans a-, comme dans: «Est-ce que 
(hal) sont égaux?! aveugle et celui qui voit ? Ou (am) est-ce que (hal) sont égales 
les ténèbres et la lumière ? » (13, 16). 

Le sens du am disjonctif, qui ne s’en sépare pas, est la reprise du discours. 
Parfois, il a ce sens pur et simple; mais parfois, il contient avec ce sens une inter- 
rogation signifiant la négation. Comme exemple du premier cas, nous avons: 
«Ou (am) est-ce que sont égales les ténèbres et la lumière?» (13, 16), parce 
que l'interrogation ne s'ajoute pas à une interrogation. Et comme exemple du 
second, nous avons: «Ou bien (am) à lui les filles et à vous les fils?» (52, 39). 
Ce qui veut dire: mais (bal), est-ce que les filles sont pour lui? Puisque si on 
le prenait dans le sens de la reprise du discours pure et simple, on aboutirait à 
T absurdité. 


Nota bene [incompatibilité des deux am ensemble; am ajout] 


Premièrement: am peut se présenter à la fois comme adjonctif et disjonctif, 
ainsi dans sa parole: «Dis: est-ce que (a-) vous avez conclu auprès de Dieu 
un pacte, et Dieu ne manquera jamais à son pacte, ou bien (am) vous dites 
sur Dieu ce que vous ne connaissez pas» (2, 80). Az-Zamahÿari dit: 11 est 
possible que am soit celui de l’équilibre, dans le sens de: quelle est celle des 
deux choses qui existe? Et cela, de manière à confirmer l’ avènement de la 
science relative à l’ existence de l’une des deux. Il est possible aussi qu’il soit 
disjonctif’. 

Deuxièmement: Abü Zayd mentionne que am se présente comme un 
ajout. Il cite à ce sujet sa (*) parole: «Est-ce que (a-) vous ne voyez pas * 
ou (am) je suis meilleur que ...» (43, 51-52). Il dit: ‘Ce qui veut dire: est-ce 
que vous ne voyez pas que je suis meilleur’. 





amma 


Avec la voyelle ‘a’ et un redoublement. Particule de la condition, du détail et de 
l insistance. 
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1. Quant au fait qu’elle soit une particule de la condition, la preuve en est la 
nécessité de la conjonction fa- par la suite, comme dans: «Quant à (ammā) 
ceux qui croient, ( fa-) ils savent qu’il est la vérité provenant de notre Seigneur. 
Et quant à (ammā) ceux qui mēcroient, (fa-) ils disent ...» (2, 26). Pour ce 
qui est de sa parole: «Quant à (ammā) ceux dont le visage sera noir ... Est- 
ce que vous avez mécru [après avoir cru]? » (3,106), elle suppose l acte de dire, 
à savoir: '( fa-) on leur dira: Est-ce que vous avez mēcru ..”. On a omis cet acte, 
parce qu’on n’en a pas besoin, étant donné ce qui est dit, si bien que le fa- Pa 
suivi dans l’ omission. Il en est de même de sa parole: «Quant à (ammā) ceux 
qui ont mécru ... Est-ce que mes versets ...» (45, 31). 

2. Quant au détail, c' est son état prévalent, comme précédemment et comme 
dans sa parole: «Quant à (ammā) la barque, ( fa-) elle appartenait à des 
pauvres» (18, 79); «et quant au (ammä) garçon ...» (18, 80); «et quant au 
(ammā) mur ...» (18, 82). On peut omettre de la répéter, parce qu’ après la 
première fois, on n’a plus besoin d'une autre. Cela viendra dans l’ exposé des 
espèces d' omissions??. 

3. Quant à T insistance, az-Zamabšarī dit: "LU avantage de ammā pour le dis- 
cours est de lui procurer davantage d'insistance. On dit: ‘Zayd s’en va’ Si on a 
l'intention d'insister sur cela, à savoir gu'il s’en va sans aucun doute, qu’il est 
sur le point de partir, qu’il est décidé à partir, alors on dit: ‘Quant à (amma) 
Zayd, ( fa-) il s'en va” Voilà pourquoi, dans son commentaire, Sibawayh dit: 
‘Quoi qu’il arrive, Zayd s’en ira’ 

On sépare amma de fa- avec le sujet, comme dans les versets précédents; 
ou avec le prédicat, comme dans: '(ammā) dans la maison, ( fa-) il y a Zayd’; 
ou avec une proposition conditionnelle, comme dans: «(ammā) s’il est de 
ceux qui sont rapprochés * ( fa-) repos (pour lui)» (56, 88-89); par un nom à 
l'accusatif qui appartient à l’apodose, comme dans: « Quant à (ammä) l orphe- 
lin (al-yatima), ( fa-) ne (le) brime pas» (93, 9); par un nom gouverné par un 
régent omis qu’ explique ce qui vient après le fa-, comme dans: «Et quant aux 
(ammā) Tamūda, ( fa) nous les avons guidés»! (41, 17), selon la lecture de l’un 
d'eux (al-Hasan) qui lit à l accusatif"?. 


39 Voir Chap. 56, p. 1600 sq. 

40 En effet, al-yatima est un complément d’ objet direct antéposé. 

41 ` Tamüdaest àl’accusatif, parce que le pronom les / hum qui les représente et qui se trouve 
après fa- est complément d'objet direct et donc à l’accusatif. Le cas ne se ramène pas au 
précédent, car ici il y a un pronom de rappel après fa-. 

42 En effet, dans la lecture actuellement officielle, nous avons Tamüdu. 
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Nota bene [ammaädal] 


Parmi les catégories de ammā, il n’y a pas celui qu’on trouve dans sa (*) 
parole: «Que (ammādā) faisiez-vous alors?» (27, 84). D’ ailleurs, il s’agit de 
deux paroles, à savoir le am disjonctif et le ma interrogatif. 


immā 


Avec la voyelle'i' et le redoublement. Il se présente avec plusieurs significations. 3/1051 
1. Celui de l imprécision, comme dans: «d’autres espèrent en l’ordre de Dieu: 
ou bien (omg) il les chātiera, ou bien (imma) il reviendra à eux» (9, 106). 
2. Celui du choix, comme dans: «Ou bien (immā) tu les châties, ou bien 
(immā) tu te montres bienveillant envers eux» (18, 86); «Ou bien (immā) 
tu jettes, ou bien (imma) nous sommes les premiers qui jettent» (20, 65); 
« ensuite, ou bien (immā) la libération, ou bien (imma) une rançon» (47, 4). 
3. Celui du détail, comme dans: «ou bien (immā) qu'il soit reconnaissant, 
ou bien (immā) qu’il soit ingrat » (76, 3). 


Nota bene [imma et coordination; immā et aw; immā et in mā] 


1. Premièrement: il n’y a pas de divergence sur le fait que le premier imma, 
dans ces exemples et d’autres semblables, ne soit pas un coordonnant. Par 
contre, on diverge à propos du second. La majorité soutient que c’est un 
coordonnant, bien qu’un groupe de savants le nie et parmi eux, il y a Ibn 
Malik. Et cela du fait que généralement, il est lié au waw de coordination. Ibn 
‘Usfür prétend qu’il y a consensus à ce propos. Il dit: ‘Ils ne le mentionnent 
dans le chapitre de la coordination, que parce qu’il accompagne la particule 
de coordination’. D’autres sont d'avis | qu’il coordonne un nom à un nom, 3/1052 
alors que le wāw coordonne immā à immā, ce qui est étrange. 

2. Deuxièmement: on verra que ces significations appartiennent aussi à 
aw. Mais la différence entre aw et immā, réside dans le fait que le discours 
avec immā est bâti avant tout sur ce à cause de quoi on emploie immā, voilà 
pourquoi, il faut le répéter; tandis que wāw ouvre résolument le discours, 
puis survient | imprécision ou autre chose, voilà pourquoi on ne le répète 
pas. 

3. Troisièmement: parmi les catégories de immā, il n'y a pas celui qu’on 
trouve dans sa parole: «Et si (immā) tu vois quelqu'un parmi les mortels 
... > (19, 26). Mais, il s’agit de deux paroles, à savoir le in conditionnel et le 
mā ajouté. 
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in 


Avec la voyelle "7 et sans redoublement. Il se présente sous plusieurs aspects. 

1. Le premier: c’est un conditionnel, comme dans: «s'(in) ils cessent, on leur 
pardonnera ce qui est passé; s’ (in) ils recommencent, ... est révolue [la coutume 
des anciens] » (8, 38). Quand il interfère sur lam, l apocopé du verbe dépend de 
lam et non de lui, comme dans: «et si (in) vous ne (lam) le faites pas (tafralū) 
«.» (2, 24); s’il interfēre sur lā, l apocopé du verbe dépend de lui et non de lā, 
comme dans: «et si tu ne (illā)*3 me pardonnes pas (taģfir) ...» (11, 47); «si 
vous ne (illā) le secourez pas (tansurūhu) ...» (9, 40). La différence vient de ce 
que lam est un régent nécessairement lié à son régi et rien ne peut les séparer, 
alors qu’il est possible de séparer in de son régi par le régi du verbe**; d'autre 
part, lā ne régit pas l’apocopé, lorsqu'il est négatif, donc on attribue la régence 
à in. 

2. Le deuxième: c’est une négation qui interfère dans les propositions nomi- 
nale et verbale, comme dans: «ne (in) sont les mécréants que (ilā) dans 
l'illusion » (67, 20); «ne (in) sont leurs mères que (illa) celles qui les ont engen- 
drés » (58, 2); «nous n'(in) avons voulu que (illā) les meilleurs actes » (9,107); 
«ils n'(in) invoguent en dehors de lui que (illa) des femelles » (4, 117). On dit 
gv elle n'intervient que si après elle vient ¿llä (que), comme précédemment, 
ou bien {amma avec un redoublement, comme dans: «il n’(in) y a pas d'âme, 
sans gu'(lammā) il n’y ait auprès d'elle un gardien» (86, 4), là où on lit avec 
un redoublement. On objecte avec sa parole: «Vous n’(in) avez pas de pouvoir 
en cela» (10, 68); «Je ne (in) sais pas, peut-être est-ce une tentation» (21, 111). 
Et parmi ce qui est pris dans un sens négatif, | il y a sa parole: «nous ne (in) 
l'avons pas fait» (21, 17); «Dis: Il n’y a pas (in), pour le Miséricordieux, de fils » 
(43, 8) et dans ce sens, la pause se fait ici (sur fils); «Nous les avions établis 
dans une position où nous ne (in) vous avons pas établis» (46, 26), c'est-ā- 
dire: sur laquelle nous ne (mā) vous avons pas établis. On dit que ce in est un 
ajout. Renforce la première interprétation, sa parole: «Nous les avons établis 
sur la terre, alors que (mā) nous ne (lam) vous avions pas encore établis» (6, 
6). On est passé de ma (à lam), pour qu’il n'y ait pas de répétition et que la 
façon de s'exprimer ne soit pas appesantie. Je dis que le fait que ce soit consi- 
déré comme une négation vient de Ibn Abbas, comme cela a été dit précédem- 


43 C'est-à-dire, in lā. 

44 Par exemple, on peut dire: in Zaydan yadrib adribhu | s'il frappe Zayd, je le frapperai 
(NdE). 

45 Cela est repris un peu plus loin p. 1056 (n° 4). 
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ment au chapitre des expressions étranges (dans le Coran)*, par le truchement 
de Ibn Abī Talha. 

Il y a consensus général à propos des sens conditionnel et négatif de in 
dans sa parole: «S'(la-in) ils s' affaissent, nul autre, après lui, ne (in) peut les 
soutenir » (35,41). Lorsque in négatif intervient dans une proposition nominale, 
il ne régit rien, selon l'avis de l’ensemble. Al-Kisā'ī et al-Mubarrad permettent 
qu’il soit régent à la manière de laysa. On cite à ce propos la lecture de Saīd 
b. Gubayr: ‘Ne sont pas (in) ceux que vous invoquez en dehors de Dieu, des 
serviteurs ('ibādan) comme vous’ (7,194)*7. 


Remarque 


Ibn Abī Hātim cite ce que dit Mušāhid, à savoir: ‘Tout ce qui est in dans le 
Coran est une négation’. 


3. Le troisième: c’est une particule allégée de sa lourdeur“$. Elle intervient dans 
les deux propositions (nominale et verbale). 

La plupart du temps, quand elle intervient dans une proposition nominale, 
on la néglige, comme dans: «(wa-in) Tout cela (lammā) est jouissance de la 
vie de ce monde» (43, 35)*?; «(wa-in) Tous (lammā) ensemble, auprès de nous 
seront présents » (36, 32); « (in) Ces deux sont des magiciens » (20, 63), selon la 
lecture de Hafs et de Ibn Katir. 

Mais elle peut avoir un rôle de régent, comme dans: ‘A tous (in kullan) ton 
Seigneur rétribuera leurs œuvres’ (11, 1)51, selon la lecture de al-Haramiyyān 
(Nāfr' et Ibn Katīr). 


46 Voir Chap. 36, p. 798. 

47 La lecture actuellement officielle signifie l’ opposé, à savoir: «inna L-ladīna ... | ceux que 
vous... sont». 

48 C'est-à-dire, un inna suivi de son pronom. 

49 Test curieux que ce verset ne soit pas interprété dans le sens donné plus haut, à la page 
précédente, à savoir avec un in négatif et un lammä équivalent à illā, ce qui donnerait: 
"Tout cela n’est rien d'autre qu’une jouissance de la vie de ce monde’. C’est dans ce sens 
que traduit Régis Blachère. 

50  Onsait que cette dernière référence a donné lieu à de nombreux et abondants commen- 
taires au sujet de la justification de sa correction linguistique, par exemple, dans le at-Tafsīr 
al-kabir de Fahr ad-Dīn ar-Rāzī (TK 21, pp. 74-80). Plus bas, à la p. 3/1063, ce in(na) est inter- 
prété dans le sens de ‘oui /na‘am’. 

51 La lecture actuellement officielle étant: « inna kullan». 
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Lorsqu'elle intervient sur un verbe, il s’agit la plupart du temps d'un verbe 
à Paccompli et abrogeant (nāsih)*?, comme dans: «wa-in kānat la-kabīratan 
| alors que c’est un grand péché» (2, 143); «et ils ont failli (wa-in kādū) te 
dētourner» (17, 73); «et nous avons trouvē (wa-in waģadnā) gue la plupart 
d’entre eux sont des pervers » (7, 102); et cela sans parler des cas où ces mêmes 
verbes sont à l’inaccompli, comme dans: «Peut s’en faut que (wa-in yakādu) 
ceux qui mécroient … » (68, 51); | «Et nous pensons (wa-in nazunnuka) que tu 
es de ceux qui mentent » (26,186). Là où in est suivi d'un (ām vocalisé ‘a’ il s’agit 
d’une particule allégée de sa lourdeur. 

4. Le quatrième: c’est un gjout*3. On cite à ce sujet: «où (in) nous vous avons 
établis » (46, 26)54. 

5. Le cinquième: il a un sens causal, comme celui de id (puisque). C'est 
ce que disent les grammairiens de al-Küfa. Ils citent à ce propos: «Craignez 
Dieu, puisque (in) vous êtes croyants» (5, 57); «Vous entrerez dans la mosquée 
sacrée en sécurité, puisque (in) Dieu le veut» (48, 27); «Vous êtes supérieurs, 
puisque (in) vous êtes croyants» (3,139), et de même là où l’action du verbe est 
réelle. 

L'ensemble des savants répondent au sujet du verset contenant in šāa llāh 
(puisque Dieu le veut) (48, 27), en disant que c’est un enseignement adressé 
aux serviteurs: comment ils doivent s’ exprimer, quand ils donnent une infor- 
mation au sujet du futur; ou bien, que le sens premier de cela serait la condi- 
tion; puis, on finit par le mentionner en guise de bénédiction; ou encore, le 
sens serait: vous entrerez ensemble, puisque Dieu le veut, pour que personne 
d’entre vous ne meure avant d'entrer. Dans les autres versets, c'est un condi- 
tionnel employé en vue d'inciter et de susciter, tout comme quelqu'un dit à son 
fils: ‘Si tu es mon fils, ob€is-moi. 

6. Le sixième: il a le sens de gad (car, certes); dest ce que mentionne Qutrub. 
On cite à ce propos: «Rappelle donc, car (in) le rappel est profitable » (87, 9), 
c'est-à-dire, certes (gad) est profitable (le rappel). Alors, le sens de conditionnel 
ne lui convient pas, | puisqu'il s’agit de l’ordre de rappeler dans tous les cas. 
Un autre dit qu’il s’agit d’un conditionnel et qu’il signifierait un blâme à leur 
égard et l’improbabilité de pouvoir profiter de ce rappel**. On dit aussi que 
cela équivaudrait à : ‘même si ce n’est pas profitable’ en fonction de sa parole: 


52 Cest un verbe comme kāna et ceux de sa famille qui introduisent une proposition 
nominale avec le prédicat à l’accusatif. 

53 C est-à-dire, une cheville de langage. 

54 Plus haut, ce in est interprété comme une négation (voir p. 1054, n° 2). 

55 Ce qui voudrait dire: ‘Rappelle, si jamais le rappel (leur) est profitable. 
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« [il vous a procuré] des vêtements qui vous protègent de la chaleur [et des 
vêtements qui vous protègent des coups; ainsi il parachève ses bienfaits pour 
vous; peut-être vous soumettrez-vous] » (16, 81). 


Remarque [in non conditionnel] 


Certains disent que, dans le Coran, in se présente comme un conditionnel, 
alors que ce n’est pas le cas dans six endroits: 

«Ne forcez pas vos femmes esclaves à la prostitution, alors gu'(in) elles 
voudraient rester honnêtes » (24, 33); 

«Rendez grâce pour les bienfaits de Dieu, puisque (in) c’est lui que vous 
adorez» (16, 114); 

«Ouand (in) vous ētes en voyage et gue vous ne trouvez pas de scribe, 
alors un gage» (2, 283); 

« Ouand (in) vous doutez, leur pēriode...» (65, 4); 

«...le fait que vous raccourcissiez la prière, alors que (in) vous craignez » 
(4,101); 

«leur mari ont parfaitement le droit de les reprendre pendant ce temps 





là, parce gu'(in) ils veulent une réconciliation » (2, 228). 


an 


Avec la voyelle ‘a’ et sans redoublement, cette particule se présente sous plu- 
sieurs aspects. 

1. Premièrement: celui d’être une particule infinitive qui met l’inaccompli à 
l'accusatif. On la trouve dans deux cas. 

Elle se situe au début et se trouve en situation de nominatif, comme dans: 
«le fait que (an) vous jeûniez est meilleur pour vous » (2, 184); «le fait que (an) 
vous pardonniez est plus proche de la piété » (2, 237). 

Elle se situe après une expression qui indique un sens qui n’est pas sûr et 
elle est en situation de nominatif, comme dans: «Le moment n’est-il pas venu, 
pour ceux qui croient, que (an) s’humilient ...» (57, 16); «il se peut que (an) 
vous ayez de l’ aversion pour une chose» (2, 216); 

ou elle est en situation d’accusatif, comme dans: « Nous craignons que (an) 
nous atteigne un coup du sort» (5, 52); «Ce Coran n’en est pas à (an) être 
inventé» (10, 37); «J'ai voulu (an) l endommager» (18, 79); ou en situation de 
génitif, comme dans: «Nous avons souffert avant que (gabla an) tu viennes à 
nous» (7, 129); «avant que (qabla an) la mort ne vienne trouver l’un de vous» 
(63, 10). 
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Ce an est une particule liée; elle est liée au verbe qui se comporte à la façon 
d’un inaccompli, comme dans ce qu’on vient de passer en revue, et à la façon 
d'un accompli, comme dans: «Si Dieu n avait pas répandu (law lā an manna) 
sur nous ses bienfaits … » (28, 82); «et si nous ne t' avions pas raffermi (wa-law 
lā an tabatnāka) » (17, 74). 

Après elle, Pinaccompli peut-être au nominatif, du fait de son peu d’impor- 
tance; on la prend alors dans le sens de mā, son homologue*$, comme dans la 
lecture de Ibn Muhaysin, à savoir: ‘pour qui veut, l allaitement sera complet 
(liman arāda an tatimmu r-rada‘atu) (2, 233)57. 

2. Deuxièmement: celui d’être une particule allégée de sa lourdeur. Elle se 
trouve après un verbe de certitude ou ce qui en joue le rôle, comme dans: «Ne 
voyaient-ils pas qu’il ne leur renvoyait pas (alla yarģi u) la parole?» (20, 89); 
«il sait qu’il sera (an sa-yakūnu) » (73, 20); «ils ont su qu’il n’y aurait pas (alla 
takūnu)» (5, 71), selon la lecture au nominatifs. 

3. Troisièmement: celui d’être une particule explicative, à la place de ay 
(c'est-à-dire), comme dans: «Nous l'avons inspiré (en disant) (an): Fabrique 
l'arche!» (23, 27); «On leur criera (en disant): (an) Voici pour vous le Jardin!» 
(7, 43). La condition est ou elle soit précédée d’une proposition’, — voilà 
pourquoi se trompe celui qui classe dans cette catégorie: «et la fin de leur 
invocation sera (an): Louange à Dieu!» (10, 10) —,5% qu’elle soit suivie d'une 
proposition et que la proposition qui précède contienne le sens de ‘dire’, par 
exemple: «Les chefs sont partis (intalaqa) de chez eux, (en disant) (an): Allez 
(mšū)!» (38, 6); puisque le sens de intalaga n’est pas celui de partir, mais 
de laisser libre cours à leur langue en disant cela, de même que le sens de 
mšū n’est pas le sens habituel, mais celui de demeurer sur une chose (être 
constant 61. 


56 Plus loin, on ne trouve pas cette catégorie de mā (cfr. pp. 186-190). 

57 La lecture actuellement officielle est la suivante: « liman arāda an yutimma r-radāata | 
pour qui veut compléter ľ allaitement». 

58  Lalecture actuellement officielle est à l’accusatif (takūna). Le fait d’être allégée de sa lour- 
deur signifie ici gu elle remplace les expressions explicites suivantes: annahu lā yarģiu, 
annahu lā sa-yaküna, annahu takūnu. 

59 Une proposition dans laquelle il y a le sens de ‘dire’ sans qu’il soit littéralement exprimé 
(NdE). 

60 Pourtant on pourrait comprendre: ‘et la fin de leur invocation sera (de dire): Louange à 
Dieu’. 

61 Ce qui voudrait donc dire: ‘Les chefs donnèrent libre cours à leur langue, disant: Soyez 
constants}. 
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Az-Zamahÿari prétend que la particule qui se trouve dans sa parole: « [Ton 
Seigneur a révélé (awha) à l'abeille] (an): Prends des demeures dans la mon- 
tagne» (16, 68) est explicative, parce qu'auparavant, il y a: «Ton Seigneur a 
révélé à ľ abeille ». Mais, awha a, ď un commun accord, le sens de ‘inspirer, et 
l'inspiration n’a pas le sens de ‘dire’ Donc c’est une particule qui a seulement 
le sens conjonctif (infinitif), à savoir: ‘de prendre des demeures dans la mon- 
tagne. 

(Comme condition), il ne doit pas y avoir dans la proposition antēcēdente 
l'expression ‘dire’ littéralement. Az-Zamaķšarī mentionne, à propos de sa 
parole: «Je ne leur ai dit que ce que tu m'as ordonné (an): Adorez Dieu!» 
(5, 117), qu'il est possible que la particule soit explicative de ‘dire’ si on le 
prend dans le sens de ‘ordonner, à savoir: Je ne leur ai ordonné que ce que 
tu mt as ordonné, à savoir (an): Adorez Dieu". Ibn Hišām dit: ‘C'est excellent. 
En fonction de cela, on dira qu’en règle générale il n’y aura pas littéralement 
l'expression ‘dire’, à moins gv elle ne soit interprétable à l’aide d'une autre’ 

Je dis qu’il est étrange qu’ils mettent comme condition le fait qu’il y ait dans 
la proposition précédente le sens de ‘dire’ et que lorsque intervient l'expression, 
ils l interprètent avec le sens qu’elle contient, alors qu’il est explicite. Cela est 
analogue à ce qui précède à propos du fait que, dans al-äna, ils font de al- une 
particule surajoutée, malgré le fait qu’ils disent que ana en contient le sens*?. 

(Autre condition), elle ne doit pas être régie par une préposition du génitif. 

4. Quatrièmement: celui d’être surajoutée. La plupart du temps, elle se situe 
après le lammā (lorsque) temporel, comme dans: «Et lorsque (lammā an) nos 
envoyés arrivèrent chez Lūt» (29, 33). 

Al-Ahfaš prétend qu’elle met à l’accusatif Pinaccompli, tout en étant sur- 
ajoutée. Il cite à ce propos: « Et pourquoi ne combattrions-nous pas (allā nugā- 
tila) sur le chemin de Dieu?» (2, 246); «Et pourquoi ne placerions-nous pas 
notre confiance (alla natawakkala)» (14, 12). Il dit qu’elle est surajoutée avec 
pour preuve: «Et pourquoi ne croirions-nous pas (lā nwminu) en Dieu?» (5, 
84). 

5. Cinquièmement: celui d’avoir un sens conditionnel comme in (si). C'est 
ce que disent les grammairiens de al-Küfa. Il citent à ce propos: «Si l’une des 
deux s’égare (an tadilla)» (2, 282); «s'ils vous ont écartés (an saddükum) de la 
mosquée sacrée» (5, 2); «[Allons-nous détourner de vous le rappel], si vous 
êtes (an kuntum) un peuple pervers» (43, 5). Ibn Hišām dit: ‘Ce qui le fait 
prévaloir, selon moi, c’est le fait que les deux (an / in) se présentent à la fois dans 
le même cas, car en principe ils coïncident, en effet, on lit des deux façons dans 


62 Voir p.1041 
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les versets mentionnés, ainsi que l’ introduction du fa- après an: e fa-tudakkira 
| l'autre la reprend » (2, 282)'65, 

6. Sixičmement: celui d’avoir un sens négatif. Certains disent, à propos de sa 
parole: «qu’on donnera à quelqu'un (an yu’ta) comme on vous a donné» (3, 
73), c’est-à-dire: qu’on ne donnera à personne (lā yu'tā). Il est correct que cette 
particule soit conjonctive (infinitive), à savoir: ne croyez pas qu’on donnera à 
quelqu'un (an yu'tā), c’est-à-dire: (ne croyez pas) au don fait à quelqu'un. 

7. Septièmement: celui d’avoir un sens causal. C est ce que disent certains à 
propos de sa parole: «Mais, ils s’étonnent, parce que (an) vient à eux un avertis- 
seur pris parmi eux» (50, 2); «Ils expulsent les envoyés et vous-mêmes, parce 
que (an) vous croyez» (60, 1); il est juste que cette particule soit conjonctive 
(infinitive), puisque avant elle le li- causal est sous-entenduf?. 

8. Huitièmement : celui d’avoir le sens de liallä (pour que ne pas). Quelqu'un 
(al-Farrā') dit, à propos de sa parole: «Dieu vous explique clairement pour que 
(an) vous vous égariez» (4, 176), c'est-à-dire: pour que vous ne (liallā) vous 
égariez pas. Il est juste quelle soit conjonctive (infinitive); cela équivaudrait à: 
de peur que vous ne vous égariez. 


inna 


Avec la voyelle et le redoublement, cette particule se présente sous plusieurs 
aspects. 

1. Le premier: celui de l'insistance et de la confirmation, ce qui est le cas 
prépondérant, comme dans: «Certes (inna), Dieu est pardonneur et miséricor- 
dieux» (2, 173); «Certes, nous (innā), nous lui sommes soumis » (36, 16). Abd 
al-Oāhir dit: L’ insistance grâce à elle est plus forte que celle obtenue grâce à 
la particule la- d'emphase’. Il ajoute: ‘après avoir examiné la chose, le cas le 
plus fréquent se présente dans la réponse à une question explicite ou impli- 
cite, lorsque celui qui la pose a un problème au sujet de la réponse’ 

2. Le deuxième: celui de la causalité; c' est ce gu affirment Ibn Ginnī et les 
rhétoriciens. Ils donnent les exemples suivants: «Demandez pardon à Dieu, 
parce que (inna) Dieu est pardonneur et miséricordieux» (73, 20); « Prie pour 
eux, parce que (inna) tes prières sont un apaisement pour eux» (9, 103); «Je 
n'innocente pas mon âme, car (inna) l âme est instigatrice du mal» (12, 53); en 
fait, c’est une espèce d’ insistance. 


63 Ce f@ serait donc alors l’apodose de in ou de ce qui en a le sens. 
64 C'est-à-dire: li-an. 
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3. Le troisième: le sens de naam (oui). C'est ce gu affirme la majorité. 
Des gens, dont al-Mubarrad, citent à ce sujet: «Oui (inna), ces deux sont des 
magiciens» (20, 63)%5. 


anna 


Avec la voyelle ‘a’ et le redoublement, cette particule se présente sous deux 
aspects. 

1. Le premier: celui d’être une particule de l'insistance. Le plus juste est de 
dire qu’il s’agit d une sous-catégorie de inna et que c’est une préposition liée 
qui est à interpréter avec le sujet et le prédicat qui la suivent, en fonction de 
l'action verbale (correspondante). Si le prédicat est dérivé, l’action verbale sera 
interprétée à partir de son expression, comme dans: « pour que vous connais- 
siez que (anna) Dieu est puissant sur toute chose» (65, 12), c’est-à-dire, sa 
puissance. S' il est dēfectif"*, on l interprētera en fonction du fait d’être, comme 
dans ...67 Le fait qu’elle signifie l insistance peut présenter une difficulté, dans 
le sens où si on explicitait l'action verbale qui en découle, elle ne signifie- 
rait plus l insistance. On répond à cela, en disant que l’insistance (de anna) 
concerne l’action verbale fondue (dans le contexte) et ainsi fait-on la différence 
entre anna et inna, parce que l'insistance de inna porte sur l'attribution, alors 
que anna porte sur un seul des deux termes. 

2. Le second: celui d’être une autre façon de dire la'alla (peut-être). On 
cite dans ce sens: «Qu'est-ce qui vous fait pressentir que (annahā), lorsqu'ils 
apparaîtront, ils ne croiront pas» (6, 109), selon la lecture avec la voyelle ‘a'58, 
c’est-à-dire: que peut-être. 


65  Lalecture actuellement officielle étant: «in hādāni la-sāhirāni ». Voir p. 1055, 3 où ce in est 
compris comme un innahu allégé de sa lourdeur. 

66 C'est-à-dire, sans action verbale correspondante. 

67 Blanc dansle manuscrit. Par exemple: Je sais que (anna) Zayd est un lion’, c’est-à-dire: (je 
connais) son fait d’être comme un lion (NdE). 

68 C'est-à-dire, anna et non inna. 
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Il s’agit d'un nom qui participe à la fois de l'interrogation et de la condition*?. 
Quant à l'interrogation, elle s’y présente avec le sens de ‘comment?, comme 
dans: «Comment (anna) Dieu la fera-t-il revivre après sa mort?» (2, 259); 
«Comment (annā) vous détournez-vous ?» (6, 95). 

Elle se présente aussi avec le sens de ‘d’où ?, comme dans: «D'où (anna) 
cela te vient-il? », c’est-à-dire, à partir d’où ?; « Vous dites: D’ où cela?» (3,165), 
c’est-à-dire, d’où cela nous vient-il ? 

Dans Arts al-afrāh, il (as-Subki) dit: ‘La différence entre ‘où?’ et ‘d’où? 
réside dans le fait que ‘où?’ est une question au sujet du lieu dans lequel se 
trouve une chose, alors que ‘d’où?’ est une question au sujet du lieu d’où 
provient la chose’ Et c’est de ce sens que relève ce qui est lu avec un seul garant 
(šādd): D'ou (annā) avons-nous répandu l’eau abondamment? (80, 25)?0. 

Elle se présente également avec le sens de ‘quand?’ 

Les trois sens sont mentionnés dans sa (*) parole: «Allez à votre champ 
comme / où, d’où / quand (annā) vous voulez» (2, 223). Ibn Garīr cite le 
premier sens par le truchement de Ibn Abbas | et il cite le deuxième par le 
truchement de ar-Rabī' b. Anas et c’est celui qu’il choisit. Il cite le troisième 
d’après ad-Dahhāk. Il cite même une quatrième opinion, d’après Ibn Umar 
et un autre, à savoir le sens de ‘partout où (haytu) vous voulez. Abū Hayyan 
et un autre choisissent l’ opinion selon laquelle anna est dans ce verset une 
particule conditionnelle dont l’apodose a été omise, étant donné que ce qui 
précède lľ indique. En effet, si elle avait un sens interrogatif, ce qui vient après 
lui suffirait, puisque la condition de l'interrogation est de se contenter de ce qui 
vient après elle; c’est-à-dire, c’est un discours sur lequel il convient de s’ arrêter 
que ce soit un nom ou un verbe. 


aw 


C'est une particule de la coordination qui a plusieurs sens. 
1. Le doute de la part du locuteur, comme dans: «Ils dirent: Nous sommes 
restés une journée ou (aw) une partie de la journée » (23, 113). 


69  Ilest à noter que la voyelle longue finale s'écrit avec le alif en forme de y sans points 
(magsūra) et non avec le alif allongé. 

70 Dans la lecture actuellement officielle, nous avons anna avec un alif allongé qui est le 
signe du pronom personnel pluriel de la première personne. 


LE SENS DES INSTRUMENTS DONT A BESOIN LE COMMENTATEUR 553 


2. L'ambiguitē pour l'auditeur, comme dans: «Nous sommes ou (aw) vous 
êtes dans une guidance ou (aw) dans une erreur évidente» (34, 24). 

3. Le choix entre deux réalités coordonnées, dans le sens où il est impossible 
de les unir et dans le sens où il est permis qu’il ne soit pas impossible de les unir. 
Comme exemple du second cas, on donne sa parole: «[Il n’y a pas de faute] 
pour vous-mêmes de manger dans vos maison ou (aw) dans les maisons de vos 
pères … » (24, 61). Comme exemple du premier cas, on donne sa parole: «rachat 
par des jeûnes ou (aw) des aumônes ou (aw) des sacrifices » (2,196) etsa parole: 
«L expiation sera de nourrir dix pauvres d’une nourriture normale dont vous 
nourrissez votre famille ou (aw) de les vētir ou (aw) d'affranchir un esclave» 
(5, 89). 

Il est douteux que, dans ces deux derniers versets, | union ne soit pas impos- 
sible. Ibn Hišām répond, en disant que c’est impossible en ce qui concerne 
l'existence (simultanée) de chaque mode de rachat et d’expiation ; mais, il doit 
y avoir un seul de ces modes en tant qu’expiation ou rachat, le reste étant à titre 
d' offrande libre en dehors de cela. Je dis que l exemple de sa parole: «ils seront 
tués ou (aw) crucifiés [ou bien (aw) leur main droite et leur pied gauche seront 
coupés ou bien (aw) ils seront expulsés du pays]» (5, 33) est encore plus clair 
que cela, selon P avis de celui qui laisse le choix à ce propos à l’imam. En effet, 
il lui est interdit d’unir ces choses; il met à exécution l’une d' elles à laquelle le 
conduit son effort d'interprétation”. 

4. Le détail après la vue d'ensemble, comme dans: «Ils disent: Soyez juifs 
ou (aw) chrétiens, vous serez guidés» (2, 135); «Ils disent: C'est un magicien 
ou (aw) c’est un possédé » (51, 52), c’est-à-dire: certains disent qu’il est ainsi et 
d’autres qu’il est autrement. 

5. La reprise, comme avec bal (mais). On cite à ce propos: «Nous l’ avons 
envoyé à cent mille ou (aw) davantage » (37, 147); «Il était à une distance de 
deux portées d'arc ou (aw) moins encore» (53, 9); et la lecture suivante de 
certains: ‘ʻou (aw) chaque fois qu’ils concluent un pacte’ (2, 100) avec un silence 
sur le wāw”?. 

6. La coordination absolue, comme avec la conjonction wa- (et), ainsi dans: 
«Peut-ētre se souviendra-t-il et (aw) craindra-t-il» (20, 44); «Peut-ētre crain- 
dront-ils Dieu et (aw) fera-t-il advenir pour eux un rappel» (20, 113). 

7. Limmēdiatett: c’est ce que mentionnent al-Harīrī et Abū 1-Bagā”. Il met 
dans ce cas: «L'ordre concernant l’ Heure ne sera que comme un clin d œil ou 


71 Nous avons l'interprétation contraire à la p. 1072. 
72 Au lieu de a-wa (Et quoi?), comme dans la lecture actuellement officielle. 
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(aw) encore plus bref» (16, 77). Mais, on objecte, en disant que l’ immédiateté 
est signifiée autrement. 

8. Le sens de illā (sauf) dans l’ exception et celui de ilā (jusqu’à ce que). Ces 
deux mettent l’inaccompli à l’accusatif, avec un an sous-entendu. On cite à ce 
propos: « Pas de faute pour vous, si vous répudiez les femmes, tant que vous ne 
les avez pas touchées (lam tamsūhunna), à moins que vous rr ayez / (jusqu’à 
ce que vous n’ avez pas) (aw) à leur égard une obligation (tafridū) » (2, 236). On 
dit que c’est un accusatif et non un apocopé | coordonné à «tamsūhunna», 
pour que le sens ne devienne pas le suivant: pas de faute pour vous en ce 
qui concerne le douaire des femmes, si vous les répudiez durant la période 
d'absence d’une de ces deux conditions; étant donné que lorsque cesse l’ obli- 
gation et non le toucher, l équivalent du douaire s'impose, et lorsque cesse 
le toucher et non l obligation, c’est la moitié qui s'impose. Alors, comment 
conviendrait-il d' écarter la faute, lors de la cessation d’une de ces deux condi- 
tions? On dit aussi cela, parce que les répudiées ayant droit sont mentionnées 
une seconde fois dans sa parole: «Si vous les répudiez ...» (2, 237). On laisse 
de côté la mention de celles qui sont touchées, à cause de ce qui précède. Et si 
«tafridū » était un apocopé, celles qui sont touchées et les ayant droit seraient 
mentionnées à égalité. Tandis que lorsqu'on prend aw dans le sens de illā (à 
moins que), les ayant droit sont exclues de la participation à la mention de 
celles qui sont touchées. Il en est de même, si on le prend dans le sens de ila 
(jusqu’à ce que), car le but est de nier la faute et non le toucher. 

Ibn al-Hāģib répond à la première hypothèse, en disant qu'il est impos- 
sible que le sens soit: ‘durant la période de la cessation de l’une de ces deux 
conditions (ahadihima), mais ‘durant la période pendant laquelle ne se réalise 
aucune de ces deux conditions (wahidun minhumā), cela étant une façon de 
les nier toutes les deux à la fois, parce que l’indétermination s'inscrit dans le 
processus correct de la négation. Un autre répond à la seconde hypothèse, en 
disant que la mention des ayant droit sert uniquement à préciser le cas de la 
moitié du douaire qui leur revient et non à montrer qu’elles ont droit à quelque 
chose de façon générale. Parmi ce que l’on cite dans ce sens, il y a la lecture de 
Ubayy, à savoir: ‘vous les combattrez à moins qu'ils ne se soumettent / jusqu’à 
ce qu'ils se soumettent (aw yuslimu) (48, 16)"5. 


73 La lecture actuellement officielle est: «aw yuslimūna / ou bien ils se soumettent». 
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Nota bene 


1. Premièrement: les anciens ne mentionnent pas ces sens de aw, mais ils 
disent que cette particule sert à choisir l'une de deux ou de plusieurs choses. 
Ibn Hišām dit: ʻIl s’agit donc de la réalisation (de ce choix). Les (autres) sens 
mentionnés sont déduits des liens contextuels’. 

2. Deuxièmement: Abū 1-Bagā' dit que aw dans l'interdiction est opposé 
à aw dans la permission”. Ainsi faut-il éviter les deux choses, comme dans 
sa parole: «Parmi eux, n’obéis pas au pécheur ou (aw) à Pingrat» (76, 24); 
il n’est donc permis d’obéir à aucun des deux”. Si on coordonnait les deux, 
l’action de ce qui est interdit serait répétée deux fois, parce que chacun des 
deux est l’un des deux.76 

Un autre (az-Zarkašī) dit que aw, dans ce cas, a le sens de wa- (et) et 
signifie la coordination. 

Al-Hatībī dit: ‘Le mieux est que aw entre dans la catégorie du wa-. La 
généralisation n’advient à son sujet que du fait de l'interdiction qui dans 
ce cas a le sens de la négation; et | indētermination dans le contexte de la 
négation donne un sens général, parce que le sens avant l'interdiction est: 
"Občis à un pécheur ou à un ingrat, c’est-à-dire, à un seul des deux. Et lorsque 
intervient l'interdiction, elle va contre ce qui était affirmé; donc le sens est: 
‘N’ obéis à aucun des deux’. Donc la généralisation aux deux vient de la part 
de l'interdiction. Aw entre donc dans la catégorie de wa-. 

3. Troisièmement: du fait que aw repose sur I absence d'association, le 
pronom se réfère à ses deux termes séparément, à la différence de wa-. Quant 
à sa (*) parole: «qu’il s'agisse d’un riche ou/et (aw) d'un pauvre, c’est Dieu 
qui leur (bihima) convient le mieux» (4, 135), on dit que aw a le sens de wa- 
(et). On dit aussi que cela signifie: ‘Si les deux querelleurs sont deux riches 
ou deux pauvres ...’. 


74 Les propositions: ‘Tu peux obéir à Zayd ou à ‘Amr’ et Tu n’obéiras pas à Zayd ou à ‘Amr 
sont opposées, car dans la première il y a le choix, et non dans la seconde qui signifie: Tu 


w obéiras ni à Zayd ni à Amr’. 
75 C'est-à-dire: m obéis ni au pécheur ni à l ingrat. 


76 L un des deux, si le sens de aw est alternatif. Autrement dit, nous avons, si le sens est celui 


de la coordination: ‘N’ občis pas au pécheur et n’obéis pas à l’ ingrat.. 
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Ibn Abī Hātim cite ce que dit Ibn ‘Abbas, à savoir : ‘Dans le Coran, toute chose 
où il y a: | «aw ... aw | ou … ou» est au choix. Et quand il y a: «et si on ne 
trouve pas...» (5, 89), alors, c’est l’une après l’ autre”77. 

Dans son Sunan, al-Bayhagī cite ce que dit Ibn Ğurayğ, à savoir: Dans le 
Coran, toute chose où il y a aw est au choix, sauf dans sa parole: «ils seront 
tués et (aw) crucifiés» (5, 33) qui ne comporte pas le choix’78. Aë. Sat" dit: 





‘C’est ce que je dis moi aussi’. 


awlā 


On le trouve dans sa (*) parole: « Malheur (awlā) à toi, malheur (awlā)!» (75,35) 
et dans sa parole: « Malheur (awlā) à eux!» (47, 20). Dans as-Sihäh, al-Gawharī 
dit: ‘Quand on dit: awlā laka | Malheur à toi!, c’est une parole d’intimidation 
et de menace’. Le poète dit: 

‘Malheur à lui! Et encore malheur à lui 

Al-Asmaīdit:'Cela veut dire que ce qui va le détruire est proche de lui; autre- 
ment dit, lui arrive’. Al-Gawharī dit: ‘Personne n’a dit à ce sujet quelque chose 
de mieux que ce que dit al-AsmaT. Des gens disent que c’est un nom verbal 
fixe qui signifie : "Ou" un mal après un autre gd empare de toi!. L expression laka 
(à toi) sert à préciser. On dit que c' est un nom propre invariable désignant la 
menace; c’est pour cela qu'il ne prend pas le signe de l’indétermination. Sa 
fonction est d’être au nominatif, en tant que sujet, laka (à toi) étant son pré- 
dicat. Selon cette hypothèse, son paradigme serait fu‘la, le alif final étant un 
affixe. On dit aussi que af'al serait son paradigme. On dit encore gu'il a le sens 
de al-waylu laka (malheur à toi!) et que c’est une inversion de ce dernier”?. Sa 
forme originale serait awyal. Donc la lettre faible (y) passerait à la but. Comme 
exemple, nous avons ce que dit al-Hansa& : 


77 Ce qui veut dire, si nous nous référons à Coran 5, 89, que dans le cas de l’expiation du 
parjure, on a en principe le choix entre nourrir dix pauvres, les vêtir ou affranchir un 
esclave. Mais, ‘si on ne trouve pas’ de quoi les nourrir, on les vētira; si on ne trouve pas de 
quoi les vêtir, on affranchira un esclave; et si on n’a pas d’esclave à affranchir, on jeûnera 
trois jours. 

78 L'avis contraire est cité plus haut (cfr. p. 1067 n° 3). 

79 C'est-à-dire, dans awlā, le läm est la deuxième lettre et le alif, la troisième, tandis que dans 
wayl, c' est l'inverse. 

80 Et devient ainsi un alif qui est en réalité un ya’ sans points. 
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Je m'afflige quelque peu sur moi-même * Malheur à moi! Malheur à moi! 

On dit également que cela signifie : ‘Le blâme pour toi vaut mieux (laka awla) 
que son omission’. On a supprimé le sujet (le blâme) à cause de la fréquence de 
l'emploi de cette expression dans le langage. On dit encore que cela signifie: 
‘Tu es très digne (awlā) et très méritant de ce châtiment’. Talab dit: ‘Dans la 
langue arabe, l'expression awla laka signifie | imminence de la perdition. C'est 
comme si on disait: tu es près de la perdition; tu t approches de la perdition. 
Son sens original vient de al-walyu, c’est-à-dire la proximité. Par exemple, il y a: 
«Combattez ceux qui sont dans votre voisinage (yaluna-kum)» (9, 123); c' est- 
à-dire: ceux qui sont près de vous’. An-Nahhās dit: ‘Les arabes disent: awlā laka, 
c'est-à-dire, tu es sur le point d’être perdu’. C’est comme si cela équivalait à: la 
perte est proche de toi (awlā laka). 


T 


Avec la voyelle Ÿ de la hamza et le yā” sans voyelle, c’est une particule de 
la réponse signifiant ‘oui. Elle a pour fonction de confirmer celui qui donne 
l'information, d'instruire celui qui la demande et de donner une promesse 
à celui qui cherche. Les grammairiens disent: ‘Elle ne se situe qu’ avant le 
serment. Ibn al-Hāģib ajoute: ‘et ou après l'interrogation, comme dans: «Ils 
s'informeront auprès de toi, (disant): Est-ce cela la vérité? Dis: Oui (T), mon 
Seigneur!» (10, 53). 


ayy 


Avec la voyelle ‘a’ de la hamza et le redoublement du ya’, cette particule se 
présente sous plusieurs aspects. 

1. Le premier: celui d’être une condition: «Si (ayyamā) j accomplis nim- 
porte lequel des deux termes, il n’y aura pas de violence contre moi» (28, 
28); «Si (ayyamã) vous invoquez n’ importe lequel®!, (de toutes façons) les plus 
beaux noms lui appartiennent» (17, 10). 

2. Le deuxième: celui d’être une interrogation, comme dans: «Quel est celui 
d’entre vous (ayyukum) dont celle-ci (sourate) augmente la foi? » (9, 124). | On 
ne se sert d' elle que dans l'interrogation qui porte sur ce qui spécifie une des 
deux réalités qui participent à une chose qui leur est commune, comme dans: 


81 N'importe lequel des deux noms, à savoir Dieu ou le Miséricordieux. 
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«Lequel (ayyu) des deux groupes a la meilleure position ? » (19, 73); c’est-à-dire, 
est-ce nous-mêmes ou les compagnons de Muhammad ? 

3. Troisiēmement: celui d’être un relatif, comme dans: «nous extrairons de 
chaque groupe celui qui d’entre eux (ayyuhum) est le plus arrogant» (19, 69). 

Dans les trois cas, cette particule est vocalisée; cependant, dans le troisième, 
elle reste fixée sur la voyelle ‘u’, lorsque son antécédent est omis et qu’elle est 
annexée, comme dans le verset mentionné précédemment. Mais, al-Ahfaš la 
vocalise dans ce cas également; il cite à ce sujet la lecture de certains (Talha 
b. Musarrif, Mu‘ad al-Harr®) à l’accusatif. Il(s) interprēte(nt) la lecture avec 
la voyelle ‘w’ en fonction du récit contextuels?. Un autre (Yūnus) l'interprète 
en fonction du lien avec le verbe. Az-Zamahÿari l'interprète comme étant un 
prédicat dont le sujet est omis, ce qui reviendrait à dire: Nous en extrairons un 
de chaque groupe’. Et c’est comme si on disait: ‘Qui sera-t-il ?. Et on répond: 
‘C'est celui qui est le plus arrogant’. Puis, on omet les deux sujets qui entourent 
ayyu??, 

Ibn at-Tarāwa prētend gue cette particule dans le verset est une partie fixe, 
coupée de l'annexion et que hum ašaddu (ils sont les plus durs [en arrogance]) 
forment un sujet et un prédicat. Mais, on objecte à cause de la liaison du 
pronom avec ayyu(hum) dans ľ écriture, ainsi qu’au nom du consensus général 
au sujet de la déclinaison de cette particule, quand elle n’est pas en annexion. 

4. Quatrièmement: celui d’être un lien de jonction avec le vocatif de ce qui 
comporte un article, comme dans: «O (ya ayyuhā) les gens!» (2, 21); «O (ya 
ayyuhā) le Prophète!» (8, 64). 


iyyā 


Az-Zabÿaÿ prétend que c’est un nom, alors que pour l’ensemble, c’est un 
pronom. Puis, ils divergent à son sujet suivant diverses opinions. 

1. La première: l’ensemble est un pronom, l’ expression elle-même et ce qui 
y est lié. 

2. La deuxième: l’ expression seule est un pronom et ce qui vient ensuite est 
un nom qui l'annexe et qui est interprété comme étant celui qui parle, celui qui 


82 Selon al-Halil, ayyuhum est sujet et ašaddu est prédicat et cette proposition nominale 
s'insère comme suit dans le récit contextuel: « Nous extrairons de chaque groupe [ceux 
au sujet desquels on dit:] quel est celui d’entre eux qui est le plus arrogant?» (voir ‘Abd 
al-Latif al-Hatibi, Muğam al-gira’at, t. 5, Där Sa‘d ad-Dīn, Le Caire, sd, p. 383). 

83 A savoir dans: huwa Lladī huwa ašaddu; ce qui donne: al-ladi ašaddu, autrement dit 
ayyuhum ašaddu, puisque ayyu est ici un relatif équivalent à al-ladk. 
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est absent ou celui à qui l’on parle, comme dans: «Moi ( fa-iyyaya), redoutez- 
moi» (16, 51); « Mais, c’est lui (iyyāhu) que vous invoquerez» (6, 41); «C'est toi 
(iyyāka) que nous adorons» (1, 5)84. 

3. La troisième: l’ expression seule est un pronom et ce qui vient ensuite sont 
des expressions qui en explique le sens. 

4. La quatrième: l expression est un support et ce qui vient ensuite est un 
pronom. Se trompe celui qui (Abū ‘Ubayda) prétend que c’est un nom dérivé. 

Cette expression se présente selon sept lectures: avec le redoublement du 
y (iyyäka et ayyāka) et sans redoublement avec la hamza (iyaka / 'ayāka), 
avec la substitution de cette dernière par un A vocalisé 'i' (hiyaka) ou vocalisé 
ai (hayāka). Tels sont les huit cas dont on ôte celui du A vocalisé ‘a’ avec le 
redoublement du y (hayyaka).85 


ayyana 


Nom interrogatif qui porte uniquement sur le temps futur, comme en ont 
décidé Ibn Malik et Abū Hayyān, ne mentionnant aucune divergence à ce 
sujet. Mais, l’auteur de Īdāh al-ma‘änt (al-Oazwīnī) mentionne qu’il porte sur 
le passé. 

As-Sakkākī dit: Il n’est utilisé que dans les passages (chargés) ď emphase, 
comme dans: «Quand (ayyāna) arrivera-t-elle (l Heure)? »; «Quand (ayyāna) 
sera le jour du Jugement? » (51, 12). Il est bien connu que chez les grammairiens 
cette expression, comme mata (quand), est utilisée pour l emphase et pour le 
reste’. Parmi les grammairiens, ‘Alī b. Īsā r-Rabaī, se prononce pour la première 
opinion et il est suivi en cela par l’auteur de al-Basit (Ibn al-‘Aliÿ). | Il dit: ‘Elle 
n’est utilisée que dans l'interrogation au sujet d’une chose dont la réalité est 
importante’. Et dans al-Kaššāf (az-Zamahÿari): ‘On dit qu’elle est dérivée de 
ayy, selon le paradigme fa‘lan; parce qu’elle signifie ‘quel temps (ayyu waqt)? 
et quelle action (ayyu fi l) ?, à partir de awaytu ilayhi (je me réfugie en lui), parce 
que la partie trouve place (āwin) dans le tout et s en remet à lui. Ce qui est 
improbable. On dit aussi que son origine serait: ‘quel moment (ayyu ānin)?. 
On dit enfin que son origine serait: ‘quel temps (ayyu ‘awanin) ?. La hamza de 
’awan aurait été supprimée, ainsi que le second y de ayy; puis, le w aurait été 


84 est curieux que dans les trois exemples donnés l’annexant soit qualifié de nom, et non 
de pronom. Il est vrai que la division classique des mots entre ism, fil et harf suppose que 
le pronom (damir) soit classé parmi les noms. 

85 Mais, cela fait tout au plus six cas et non huit. 
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changé en y, dans lequel le vg" non vocalisé aurait été assimilé ; enfin, on aurait 
lu la hamza avec la voyelle ʻi. 


ayna 


Nom interrogatif au sujet du lieu, comme dans: «Où ( fa-ayna) allez-vous?» 
(81, 26); il se présente comme une condition générale des lieux; aynamā (où) 
a un sens encore plus général, comme dans: «où (aynamā) qu'il le dirige, il ne 
ramène aucun bien» (16, 76). 


bi- 


Prēposition gouvernant le génitif qui a plusieurs sens. 

1. Le plus connu: la jonction. Sībawayh ne mentionne rien d'autre à son sujet. 
On dit que ce sens ne s’en sépare jamais. Dans Šarh al-lubb, l'auteur dit: ‘C’est 
le lien de l’un des deux sens avec l’autre. Ce lien peut être réel, comme dans: 
«Nettoyez votre tête (bi-ru’üsikum) » (5, 6), c’est-à-dire: joignez le nettoyage à 
(bi-) votre tête; « Nettoyez votre visage (bi-wugühikum), vos mains (bi-aydīkum) 
avec le sable» (5, 6). Ce lien peut être aussi dans un sens figuré, comme dans: 
«Et lorsqu'ils passèrent près d'eux (bihim) » (83, 30), c’est-à-dire: dans un lieu 
(bi-makānin) dont ils étaient proches! 

2. Le deuxième: le sens transitif, tel celui de la hamza (a-)$%, comme dans: 
«Dieu s’en va avec (dahaba bi-) leur lumière» (2, 17), c’est-à-dire, il l écarte 
(adhabahu), comme quand il dit: «pour écarter (li-yudhiba) de vous la 
souillure » (33, 33). 

Al-Mubarrad et as-Suhaylī prétendent qu'entre la transitivité de bi- et celle 
de la hamza il y a une différence, à savoir quand on dit: J'ai amené (dahabtu 
bi-) Zayd’, (cela veut dire qu’) on l’ accompagne dans le fait d’aller®7. On (Ibn 
Hišām) objecte à l’aide du verset (précédent). 

3. Le troisième : le sens de l’aide inclus dans V instrument de V action, comme 
le b@ de bi-smi llāh (au nom de Dieu). 

4. Le quatrième: le sens de causalité inclus dans la cause de l’action, comme 
dans: «Nous avons puni chacun à cause de son péché (bi-danbihi)» (29, 40); 


86 C ‘est-à-dire, la hamza de la quatrième forme verbale afala qui donne au verbe un sens 
éminemment transitif. 
87 Alors que: adhabtu Zaydan, cela veut dire qu’on l écarte. 
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«Vous avez nui à vous-mêmes parce que vous avez pris (bi-ttihādikum) le veau » 
(2, 54). On parle aussi de sens final à son sujet. 

5. Le cinquième: le sens d' accompagnement, tel celui de maʻa (avec), comme 
dans: « Descend avec la paix (bi-salämin) » (11, 48); «L Envoyé est venu à vous 
avec la vérité (bi-l-haggi) » (4, 170); « Glorifie avec la louange (bi-hamdi) de ton 
Seigneur» (15, 98). 

6. Le sixième: le sens circonstanciel de temps et de lieu, tel celui de fī (dans), 
comme dans: «Nous l’ avons sauvé à l'aube (bi-saharin)» (54, 34); «Dieu vous 
a secourus à Badr (bi-badrin)» (3,123). 

7. Le septième: le sens de supériorité, tel celui de ‘ala (sur), comme dans: 
«certains, si tu leur confies la protection sur cent livres (bi-gintarin), [te le 
rendront] » (3, 75), c’est-à-dire, 'alā (sur) avec pour preuve: «comme je vous 
avais confié la protection sur son frère (‘ala ahihi)» (12, 64). 

8. Le huitième: le sens de passage, tel celui de ‘an (à partir de 98. comme 
dans: «Interroge donc à son sujet (bihi) quelqu’ un d'informē» (25, 59), c' est-ā- 
dire ‘anhu (à partir de lui), avec pour preuve: «ils interrogent au sujet (à partir) 
de vos nouvelles (‘an anba’ikum)» (33, 20). Puis, on dit que cette préposition 
est réservée à l'interrogation. Mais on dit aussi que non, comme dans: «leur 
lumière courra devant eux et à leur droite (bi-aymānihim) » (66,8), c'est-à-dire, 
‘an aymānihim (à partir de leur droite); «et le jour où le ciel se fendra par les 
nuées (bi-l-jamämi) » (25, 25), c’est-à-dire, anhu (à partir d’elles). 

9. Le neuvième: le sens de partition, tel celui de min (en), comme dans:«une 
source, les serviteurs de Dieu en (bihā) boiront » (76, 6), c'est-à-dire, minhā (en 
partie). 

10. Le dixième: le sens de la destination, tel celui de ilā (à), comme dans: «Il 
mr(bī) a fait du bien» (12,100), c’est-à-dire ilayya (à moi). 

11. Le onzième: le sens de la compensation inclus dans celui de l équivalence, 
comme dans: «Entrez dans le Jardin comme rétribution de ce que (bimā) vous 
avez fait» (16, 32). Certes, nous ne pouvons pas lui attribuer les sens du bi- 
causal, |, comme disent les mu‘tazilites, car celui qui donne en retour peut aussi 
donner gratuitement; quant à l’ effet, il n'existe pas sans la cause. 

12. Le douzième: le sens corroboratif ; la préposition est alors un ajout. Elle 
est nécessairement ajoutée à l'agent, comme dans: «asmi* bihim wa-absir | 
Comme ils entendront et comme ils verront!» (19, 38)%°, ou dans la majorité des 


88 Al muģāwaza: on peut donner ce nom à la nature de la préposition ‘an qui s'emploie 
avec un verbe pour exprimer que l’action se détache d’un nom pour passer à un autre 
(Kazimirski). On comprendra qu’il est bien difficile de traduire en français une telle 
nuance. 

89 L'expression est formellement un impératif, mais son sens est un exclamatif; si bien que 
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cas, facultativement ajoutée, comme dans: «kafā bi-llāhi šahīdan | Dieu suffit 
comme témoin» (4, 79); en effet, le noble Nom est un agent et šahīdan (témoin) 
estāl accusatif en tant que complément d'état ou spécificatif. Et donc le b@ est 
un ajout qui s’introduit pour corroborer le lien, puisque le nom dans sa parole: 
«kafā bi-llahi | Dieu suffit » est lié au verbe avec le lien de l’ agent. 

Ibn aš-Šaģarī dit: On procède ainsi pour faire savoir que le fait de suffire, 
quand il s’agit de Dieu, mest pas comme quand il s’agit d'un autre en ce 
qui concerne l'importance du niveau; donc l’ expression est doublée pour en 
redoubler le sens’. 

Az-Zaģģāģ dit: ‘La préposition intervient, parce que kafā (suffire) contient le 
sens de iktafi bi- (contente-toi de). 

Ibn Hišām dit: ‘Cela est extrêmement beau’. On dit que l’agent est sous- 
entendu, ce qui équivaudrait à: 'kafā l-iktifa’u bi-llahi | Le fait de se contenter 
de Dieu suffit’ L action verbale (al-iktifa’u) est omise et il ne reste que ce qu’elle 
régit (bi-) pour la signifier. 

Elle n’est pas ajoutée à l agent de kafā, quand il signifie wagā (préserver), 
comme dans: « fa-sa-yakfikahumu llāhu | Dieu te préservera contre eux» (2, 
137); « Dieu a préservé les croyants du combat» (33, 25). 

Elle est ajoutée au complément, comme dans: «Ne jetez pas vos mains 
(bi-aydīkum) à la perdition» (2, 195); «Secoue vers toi le tronc (bi-ģid'ti) du 
palmier» (19, 25); «qu'il tende une corde (bi-sababin) jusqu'au ciel» (22, 15); 
«et quiconque y veut une profanation (bi-ilhadin)» (22, 25). 

Elle est ajoutée au sujet, comme dans: «Quel est celui de vous (bi-ayyikum) 
qui est tenté » (68, 6), c’est-à-dire, ayyukum. On dit que c’est un circonstanciel, 
à savoir: Dans quel groupe parmi vous ...’. 

Dans la lecture de certains (Ubayy, Ibn Mas‘üd), elle est ajoutée au nom- 
sujet de laysa (n'est pas): « laysa l-birra bi-an tuwallū | Le fait de tourner [votre 
face vers ...] n’est pas la piété» (2, 177), avec al-birra (la piété) à l’accusatif 
(prédicat)°?0. 

Elle est ajoutée au prédicat nié, comme dans: «wa-ma llāhu bi-ģāfilin | Dieu 
n’est pas oublieux» (2, 74). On dit qu’elle est aussi ajoutée au prédicat affirmé. 
On cite à ce propos: «la rétribution d’un acte mauvais sera son semblable (bi- 
mitlihā) » (10, 27). 


bihim est en situation de nominatif, en tant gu agent, comme dans: ahsin bi-Zaydin qui 
équivaut à ahsana Zaydun | Comme Zayd est excellent! (voir à ce sujet al--Ukbarī, at- 
Tibyān ft irāb al-Ģur'ān, t. 2, al-Maktaba at-Tawgīfiyya, 1399/1979, p. 114). 

go Alors que la lecture actuellement officielle est: «laysa l-birru an tawallū | La piété ne 
consiste pas à tourner le visage ...». 
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Elle est enfin ajoutée au corroboratif; on range dans ce cas: «elles attendront 
elles-mêmes (bi-anfusihinna)» (2, 228). 


Remargue 


On diverge à propos du bo de sa parole : « Nettoyez votre tête (bi-ru ūsikum) » 
(5, 6). On dit qu’il a le sens de jonction, de partition, d'ajout ou d'aide. 
En réalité, dans le discours, il y a une omission et une inversion. En effet, 
masaha (nettoyer) est directement transitif par rapport à ce qui est nettoyé 
et indirectement transitif, au moyen de Aë (avec), par rapport à ce qui 
nettoie. Donc le sens originel est: Nettoyez votre tête avec de l’eau / imsahū 
ruūsakum bt Loo) 





bal 


C'est une particule corrective, lorsqu’ elle est suivie d'une proposition. 

1. Ensuite, parfois le sens correctif consiste en l'annulation de ce qui précède, 
comme dans: « Ils disent: Le Miséricordieux a pris un enfant! Loin de lui! Mais 
(bal), ce sont des serviteurs honorables » (21, 26), c’est-à-dire, bien au contraire, 
ce sont des serviteurs; « Ou bien ils diront qu’un djinn est en lui. Alors que, bien 
au contraire (bal), il est venu à eux avec la vérité» (23, 70). 

2. Parfois, ce sens correctif réside dans le passage d'un propos à un autre, 
comme dans: «Auprès de nous, il y a un Livre qui exprime la vérité et ils ne 
seront pas lésés. * Mais (bal), leur cœur est dans un abîme par rapport à cela » 
(23, 62-63); en effet, ce qu’il y a avant bal est indépendant ; de même: « Rēussit 
quiconque se purifie, * mentionne le nom de son Seigneur et prie. * Mais (bal), 
vous préférez la vie de ce monde » (87, 14—16). 

Dans son Šarh al-Kāfiya, Ibn Mälik mentionne que cette particule ne se 
trouve dans le Coran que dans ce sens. Ibn Hišām en doute et l’auteur (Ibn al- 
‘Aliÿ) de al-Basit précède en cela Ibn Mālik. Ibn al-Hāģib concorde avec lui et dit 
dans Šarh al-Mufassal: ‘Cette particule annule la première partie et confirme 
la seconde; si ce qui se trouve dans la confirmation relève de la catégorie 
de l'erreur, a priori un cas semblable ne se trouve pas dans le Coran’. Fin de 
citation. 


ou ` Et l’inversion se vérifie dans le fait que bi- passe du complément indirect au complément 
direct. 
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3. Lorsgue cette particule est suivie d une seule expression, c'est une coor- 
dination. Ce cas ne se trouve pas dans le Coran. 


bala 


C'est une particule dont l essentiel réside dans le alif final??. On dit aussi que 
l'élément essentiel est bal et que le alif final est un ajout. On dit également 
qu’il indique le féminin avec pour preuve sa prononciation ‘é/ï. Cette particule 
s'emploie dans deux cas. 

1. Premièrement: pour être une rēfutation de la négation qui précède, comme 
dans: «Nous ne faisions pas de mal. Mais si (balā)!» (16, 28), c’est-à-dire, vous 
faisiez du mal; «Dieu ne ressuscite pas ceux qui meurent. Mais si (balā)!» 
(16, 38), c’est-à-dire, il les ressuscite ; «ceux qui mēcroient prétendent qu’ils ne 
ressusciteront pas. Dis: Mais si (balā)! Par mon Seigneur! Il seront ressuscités » 
(64, 7); «Ils disent: Les infidèles n’ont aucun moyen contre nous... * Mais si 
(balā)!» (3, 65—66), c’est-à-dire, ils ont un moyen; «Ils disent: N’entreront dans 
le Jardin que ceux qui sont juifs ou chrétiens ... * Mais non (balā)!» (2, 11—12), 
c’est-à-dire, d’autres qu’ eux y entreront; «Ils disent: Le feu ne nous touchera 
que durant des jours comptés ... * Mais non (bala)!» (2, 80—81), c’est-à-dire, il 
les touchera et ils y resteront pour toujours?3. 

2. Deuxièmement: pour servir de réponse à une interrogation qui porte sur 
une négation. Alors, elle en signifie l annulation, que ce soit une interrogation 
réelle, comme: ‘Est-ce que Zayd n'est pas debout?’ Et l’on répond: ‘Mais si 
(balā)!; ou une interrogation de reproche, comme dans: «ou pensent-ils que 
nous n’entendons pas leur secret et leur confidence ? Mais si (balā)!» (43, 80); 
«Est-ce que l’homme pense que nous ne rassemblerons pas ses os? * Mais si 
(balā)!» (75, 3-4); ou bien une interrogation de confirmation, comme dans: 
«Ne suis-je pas votre Seigneur? Ils répondent: Mais si (balā)!» (7, 172). Ibn 
‘Abbas et un autre disent: ‘S'ils | avaient répondu ‘oui / naam, ils auraient 
mēcru.. La raison réside dans le fait que ‘oui’ est une confirmation de celui qui 
informe tant négativement que positivement. C'est comme s'ils disaient: Tu 
wes pas notre Seigneur’; à la différence de balā qui est une annulation de la 
négation. Ce qui revient donc à dire : "Tu es notre Seigneur), 


92  Quiest un alif en forme de ya’ sans points (magsūra). 

93 Ilya un décalage logique dans les exemples apportés, à savoir dans les quatre premiers, 
balā vient après une négation et dans les deux derniers, il vient après une exception, si 
bien que la traduction ne peut pas être la même. 

94 Il semblerait, dans ce cas, que l'arabe et le français ne fonctionnement pas de la même 
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As-Suhaylī et un autre contestent cela, en disant ‘que I interrogation de 
confirmation est une information positive (affirmation); voilā pourguoi Sība- 
wayh interdit de prendre I expression am comme étant une liaison (avec ce 
qui précède) dans sa parole: «a-fa-lā tubsirūna * am anā hayrun | Ne voyez- 
vous pas? * Ne suis-je pas meilleur que ...» (43, 51-52), parce qu’elle ne se 
situe pas après une affirmation. Et s’il s'avère que c’est à une affirmation*, 
l'expression na'am (oui) après l'affirmation en est la confirmation! Fin de cita- 
tion. Ibn Hišām dit: ‘Ce qui leur fait difficulté, c’est que, d'un accord commun, 
on ne répond pas avec balā à une affirmation’. 


bisa 


C'est un verbe gui exprime le blāme et gui est dēfectif. 


bayna 


Ar-Rāģib dit: ‘Cette particule est employée pour marquer un intervalle entre 
deux choses et en indiquer leur milieu. Il (*) dit: «Nous avons disposé entre 
(bayna) les deux (jardins) un champ cultivé» (18, 32). Parfois, elle est employée 
comme circonstanciel et parfois, comme nom. Comme circonstanciel, il y a: 
«N’anticipez pas entre (bayna) les mains® de Dieu et celles de son Envoyé» 
(49, 1); «Présentez une offrande entre (bayna) les mains?” de votre entretien» 
(58, 12); «Juge entre nous (baynana) avec équité » (38, 22). Elle n’est employée 
que pour ce qui comporte une distance, comme ‘entre les pays, ou un certain 
nombre, à partir de deux et plus, comme ‘entre deux hommes’ et entre les gens’ 


façon. On peut dire que balā sert pour affirmer avec force, en répondant à une question 
négative ou dubitative; tandis que naam sert à répondre positivement à une question 
positive; par exemple: Es-tu debout? Oui (na'am), je suis debout. N'es-tu pas debout? 
Mais si (balā), je suis debout. Il faut noter que ce qui contribue à rendre le problème un peu 
confus, c’est que les quatre exemples apportés se situent logiquement sur deux niveaux 
différents. Le premier (Est-ce que Zayd n’est pas debout?) et le dernier (7, 172) sont des 
interrogations négatives; tandis que le deuxième (43, 80) et le troisième (75, 3-4) sont des 
interrogations positives portant sur une négation. 

95  Ils’agit ici de 7,172; si bien que l’objection de as-Suhayli et la confirmation de Sībawayh 
clarifient le problème. 

96 C est-à-dire, ‘sur, au devant de’; ce qui veut dire:'ne prenez pas le devant sur’. 

97 C est-à-dire, ‘avant. 
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Elle n’est pas annexée à ce qui connote nécessairement le sens de l’unicité, 
sauf quand elle est répétée, comme dans: «entre nous et toi (min bayninā wa- 
baynika), il y a un voile» (41, 5); «fixe entre nous et toi (baynanā wa-baynaka) 
un rendez-vous » (20, 58). 

On lit sa (*) parole: «la-gad tagatta‘a baynakum» (6, 94) à T accusatif, en 
tant que circonstanciel; et au nominatif, en tant que nom verbal signifiant ‘le 
lien'*3. Sa (*) parole: « Maintenez la concorde entre vous (data baynikum) » (8, 
1) supporte aussi les deux interprētations, ainsi gue sa parole: «Et lorsgue ils 
eurent atteint le confluent entre les deux (maģma'a baynihimā) » (18, 61), c'est- 
à-dire, leur séparation. 


ta- 


Particule du génitif signifiant le serment et qui est réservée à l étonnement et 
au nom de Dieu (*). Dans al-Ka$$af, il (az-Zamabhšarī) dit à propos de sa parole: 
«Et par Dieu (wa-ta-llahi)! Je vais dresser des embūches à vos idoles» (21, 57): 
‘Le ba’ est en principe la particule du serment, le wāw en est la substitution et le 
tā” est la substitution du wāw. Il comporte un surplus du sens de l’ étonnement. 
C'est comme s’il s'étonnait de la facilité de dresser des embūches de ses mains 
et de son aisance par rapport àl’ insolence et à la prépotence de Numrūd-?? Fin 
de citation. 


tabāraka!?0 


Verbe qui ne s'emploie qu’à l’ accompli. Il ne s emploie que pour Dieu. 


ta'āla 


Verbe dēfectif à l'impératif, c’est pourquoi on dit qu’il s’agit d'un nom verbal. 


98 Dans le premier cas (accusatif), cela signifie: «on a rompu entre nous (baynanā) »; dans 
le second (nominatif): «votre lien (baynukum) a été rompu». 

99 Il s’agit de Ibn Kawš b. Kan'ān qui régna, dit-on, quatre cents ans sur les peuples noirs 
de al-Trāg. Il est également appelé Numrüd avec un dal. Vocalisé également Nimrūd ou 
Namrūd; notre éditeur vocalise toujours Numrūd/d (1921, 2019, 2025). 

100 Qu'il soit béni! 
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Particule qui requiert trois choses: la commune participation au même sta- 
tut!01, l agencement et le délai. On diverge pour chacun des cas. 

1. Pour ce qui est le la commune participation au même statut, les grammai- 
riens de al-Kūfa et al-Ahfaš prétendent qu’il peut arriver que ce sens manque, 
quand la particule est un ajout, car alors elle n’est pas du tout une coordination. 
Ils citent dans ce sens: «si bien que lorsque la terre leur manqua bien qu’elle 
fût large, qu’ils se sentirent eux-mêmes à?’ étroit et pensèrent qu'il n’y avait pas 
de refuge contre Dieu si ce n’est en lui … Puis (tumma), il revint vers eux» (9, 
118). On répond, en disant que l’apodose (de lorsque) est implicite. 

2. 3. Quand à l agencement et au délai, certains divergent au sujet de leur 
nécessité, prenant pour preuve sa parole: «Il vous a créés à partir d'un seul 
être, puis (tumma) il en a tiré son épouse » (39, 6); «Il a commencé la création 
de l’homme à partir de l’ argile; * puis (tumma), il a disposé sa descendance à 
partir d’une eau vile; * puis (tumma), il l’ a formé harmonieusement » (32, 7-9); 
«Certes, moi, je suis pardonneur pour celui qui se repent, croit et fait ce qui est 
bien; puis (tumma), est bien dirigé » (20, 82), or le fait d’être bien dirigé précède 
cela; « Voilà ce qu’il vous conseille ; peut-être serez-vous dans la crainte. * Puis 
(tumma), nous avons donné à Mūsā le Livre» (6, 153—154). 

On répond à tout cela, en disant que tumma dans ces cas-là indique l’ agen- 
cement de l'information et non celui de la décision (divine). Ibn Hišām dit: 
‘une autre réponse serait plus pertinente que celle-ci. En effet, elle ne répond 
correctement qu’à l agencement seulement, mais non | au délai, puisqu'il n'y 
a pas de retard entre les deux informations’. La réponse qui sauve les deux 
est ce qu’on dit à propos du premier cas (39, 6), à savoir que la coordination 
porte sur quelque chose d'implicite, c’est-à-dire: à partir d'un seul être [qu’il a 
créé], puis (tumma), il a tiré d’elle son épouse’; ainsi que ce qu’on dit à propos 
du deuxième cas (32, 7-9), à savoir que «il l’a formé harmonieusement» est 
coordonné à la première proposition et non à la seconde; également, ce qu'on 
dit à propos du troisième cas (20, 82), à savoir que le sens est: ‘puis (tumma), il 
est resté dans la bonne direction’; et, enfin, ce qu'on dit à propos du quatrième 
cas (6, 153—154) …102 


101 Dela part de ce qui vient avant et de ce qui vient après tumma. 

102 L'éditeur comble le blanc du texte, en empruntant l'explication de Ibn Hišām dans al- 
Muģnī (2/550), à savoir: tumma porte sur l’ agencement de V information et non sur celui 
du temps; c’est-à-dire, ‘puis, il vous informa que nous donnāmes le Livre à Mūsā. 
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Remarque [tumma traité comme f@ et wāw] 


Les grammairiens de al-Kūfa traitent tumma comme ils traitent f@ (et) 
et wāw (et), à propos de la possibilité de mettre avec lui l’inaccompli à 
l’accusatif après le verbe de la condition. On cite à ce propos la lecture 
suivante de al-Hasan : «Quiconque sort de sa maison pour émigrer vers Dieu 
et son Envoyé, puis (tumma), la mort le frappe» (4, 100), avec «le frappe» 
(yudrikahu) à | accusatif. 





tamma 


Avec la voyelle ‘a’ c’est un nom avec lequel on indique un lieu éloigné, comme 
dans: «Nous avons fait approcher les autres là-bas (tamma)» (26, 64). C'est 
un circonstanciel qui ne se décline pas. Voilà pourquoi se trompe celui qui 
l'analyse comme un complément de «regarderas» dans sa parole: «Quand 
tu regarderas là-bas (tamma)» (76, 20). On lit: «vers nous sera leur retour; 
lā (tamma) Dieu sera témoin» (10, 46)1%, c’est-à-dire, là-bas (hunalika) Dieu 
sera témoin, avec pour preuve: «Là-bas (hunalika), la souveraineté appartient 
à Dieu le Vrai» (18, 44). 

At-Tabari dit au sujet de sa parole: «Est-ce qu’ ensuite (tumma), lorsque cela 
adviendra, vous y croirez?» (10, 51): ‘Cela signifie hunalika (là-bas); ce n’est 
donc pas la coordination tumma (puis). Ceci est une fausse représentation due 
à la ressemblance entre la vocalisation avec ‘u’ et celle avec ‘a! 

Dans at-Taršīh de Hattab, il y a: ‘Tamma est un circonstanciel qui contient le 
sens indiquant haytu (où); en effet, c’est dans ce sens. 


ģa'ala 


Ar-Rāģib dit: ‘C’est une façon générale de s'exprimer parmi tous les verbes. Il 
a un sens plus général que fa'ala (agir), şana% (faire), et ses autres analogues. 
Il se comporte de cinq façons. 

1. La première: il se comporte comme sara (se mettre à) et tafiga (idem) et 
est intransitif, comme dans: ‘Zayd se mit à (ģa'ala) à parler ainsi’. 

2. La deuxième: il se comporte comme awÿada (faire exister) et est transitif 
avec un seul complément, comme dans: «11 fit exister (ģa'ala) les ténèbres et 
la lumière » (6, 1). 


103 La lecture actuellement officielle est tumma (puis). 
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3. La troisième: (il est utilisé) pour I existenciation et la position dans l’ être 
d’une chose à partir d’une autre, comme dans: «Il a fait exister (ģa'ala) pour 
vous à partir de vous-mêmes des épouses» (16, 72); «Il a fait exister (ģa'ala) 
pour vous des abris à partir des montagnes » (16, 81). 

4. La quatrième: pour faire passer une chose à un état à l'exclusion d'un 
autre, comme dans: «celui qui a fait (ģa'ala) pour vous de la terre un lit de 
repos» (2, 22); «il a fait (ģa'ala) de la lune une lumière dans eux (les cieux)» 
(71, 16). 

5. La cinquième: pour statuer sur une chose comme étant telle chose, soit à 
raison, comme dans: «ceux qui le situent (ga‘iluhu) parmi les envoyés» (28, 7) 
soit à tort, comme dans: «ils attribuent (yag'aluna) à Dieu les filles » (16, 57); 
«ceux qui prennent (ģa'alū) le Coran comme des morceaux séparés » (15, 91)’ 


hāša 


Nom signifiant exemption dans sa (*) parole: «A Dieu ne plaise (ha$a li- 
Ilāhi)! Nous ne connaissons aucun mal à lui attribuer» (12, 51); «A Dieu ne 
plaise (idem)! Celui-ci n’est pas un mortel» (12, 31). Ce n’est ni un verbe ni 
une préposition, avec pour preuve la lecture de certains, à savoir ha$an li- 
Ilāhi avec le signe de l’indétermination, tout comme on dit: baratan li-llahi 
(idem) ; avec pour preuve aussi la lecture de Ibn Mas‘üd, à savoir : hāša llāhi sous 
forme d’annexion, comme ma'āda llahi (Préservation de Dieu!) et subhana 
llāhi (Louange de Dieu!); avec pour preuve également le fait qu’il interfère 
sur le li- (de li-llāhi) dans la lecture des sept, or une préposition qui demande 
le génitif n’interfère jamais sur une autrel°4, Ils ont abandonné le signe de 
l'indétermination dans leur lecture uniquement parce c’est une expression à 
l'état construit, à cause de sa ressemblance avec la préposition ha$a (sauf)105 
au niveau de l’élocution. Certaines gens prétendent que c’est un nom verbal 
signifiant atabarra’u ou tabarra'tu (je déclare innocent, exempt de) à cause de 
son état construit (indéclinable). On a refusé cela, étant donné sa vocalisation 
dans certaines façons de parler. 

Al-Mubarradet Ibn Ginni prétendent que c’est un verbe et qu'il signifie dans 
le verset (12, 51): Que Yūsuf évite la désobéissance à cause de Dieu ; mais cette 
interprétation ne convient pas à l’autre verset (12, 31). 


104 Ce qui veut dire que si hāša était une préposition, nous aurions deux prépositions à la 
suite, ce qui n’est pas possible. 
105 Avec un alif final allongé (mamdūda). 
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Al-Fārisī dit: ‘ha$a est la forme fa‘ala (3° forme) de al-ha$a, à savoir la 
direction. Ce qui veut dire: il va dans une direction, c’est-à-dire, il s'éloigne 
de lā où il a été jeté, il s en écarte et ne le fréquente plus. Dans le Coran, on ne 
trouve pas hāšā dans le sens de ľ exception’. 


hatta 


Préposition utilisée pour marquer la fin de la limite comme ilā (vers). Cepen- 
dant, les deux prépositions se séparent sur plusieurs points. En effet, hatta se 
distingue par le fait qu’elle ne met au génitif que l apparent, que la dernière 
partie précédée des autres dans ce qui a plusieurs parties!6 ou bien ce qui est 
juste rejointl0?, par exemple: «Elle (la nuit du destin) est paix jusqu’au lever 
(hattā matlaï) de l'aurore» (97,5); 

par le fait que hatta notifie l’accomplissement progressif de l’action verbale 
qui précèdel08 ; 

par le fait qu’on n indique pas la direction vers le début de la limite avec 
hatt&@® ; 

par le fait qu'après hattä on trouve l’inaccompli a l’accusatif avec un an 
implicite, tous les deux servant à interpréter une action verbale (infinitif) au 
génitif. 

Hatta a donc trois significations. 


1. C'est un synonyme de ilā, comme dans: «Nous ne cesserons pas de nous 
attacher à lui, tant que (hattä) Mūsā ne sera pas revenu vers nous» (20, 
91), c'est-à-dire, ‘jusqu’ à (ilā) son retour, 

2. C'est un synonyme du kay final (pour, afin que), comme dans: «Il ne 
cesseront pas de vous combattre pour (hattä) vous détourner de...» (2, 


106 Par exemple: J'ai mangé le poisson sans sa tête (hatta ra'sihä)'; si nous avions hattā 
rasahā, cela signifierait ‘avec sa tête’ (NdE). 

107 Iln’est donc pas permis de dire: J'ai marché hier jusqu’au tiers ou à la moitié de la journée 
(hatta tultihā aw nisfihā), mais on emploiera ilā dans ce cas (NdE). 

108 On dit: J'ai écrit à (ilā) Zayd’ et Je me suis orienté vers (ilā) ‘Amr, c’est-à-dire, il est 
mon but - et il n’est pas permis d'employer hatta dans ce cas, parce que cette dernière 
préposition est employée pour notifier ! accomplissement progressif de l’action verbale 
qui la précède jusqu'à la fin (NdE). 

109 Ondit:J'ai marché à partir de al-Basra jusqu’ à (ilā) al-Kufa' et non hatta l-Kufa. A cause de 
la faiblesse de hatta par rapport à la limite, on ne s’en sert pas pour indiquer la direction 
vers le début de la limite (NdE). 
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217); «Ne dépensez rien pour ceux qui sont auprès de l’ Envoyé de Dieu, 
afin qu'(hatta) ils se séparent de lui» (63, 7); contient les deux sens: 
«combattez celui (le groupe) qui se rebelle, jusqu’à ce que / afin que 
(hattā) il s'incline » (49, 9). 

3. C'est un synonyme de illā (sauf) dans l’ exception. Ibn Malik et un autre | 
prennent dans ce sens: «Ces deux-là n' instruisent personne sans (hatta) 
dire ...» (2,102). 


Question [ilā et hatta inclusifs et exclusifs] 
Quand une preuve indique que la limite est incluse après ila et hatta dans le 
statut de ce qui précède ou qu’elle n’est pas incluse, il est évident qu’on s’en 
sert. 

Premier cas, par exemple: «vos mains jusqu’ aux (ilā) coudes» (5, 6) et 
«vos pieds jusqu’ aux (ilā) chevilles » (5, 6). La tradition indique l'inclusion des 
coudes et des chevilles dans l’ ablution. 

Second cas, par exemple: «Puis, accomplissez le jeûne jusqu’à (ilā) la nuit» 
(2,187) l'interdiction de lier (les deux) indique la non inclusion de la nuit dans 
le jeûne; «[si votre débiteur se trouve en difficulté], attendez jusqu’à (ilā) un 
moment de facilité» (2, 280). En effet, | si la limite était incluse dans ce cas, il 
faudrait attendre au moment de la facilité également; or cela conduirait à la 
non réclamation et à l'extinction du droit du créancier. 

Et si aucune preuve n'indique aucune des deux solutions, alors il y a quatre 
opinions. 


1. La première qui est la plus juste: la limite est incluse avec hattā et non 
avec ilā, suivant ce qui se vérifie la plupart du temps dans les deux cas. En 
effet, selon le contexte, le plus souvent on n’a pas d'inclusion avec ilā et 
l'inclusion avec hatta. Et il faut prendre les choses dans ce sens, en cas de 
doute. 

La deuxième: l'inclusion se fait dans les deux cas. 

La troisième: l'inclusion ne se fait dans aucun des deux cas. Les tenants 
des deux opinions prouvent leur égalité de chances au moyen de sa 
parole: «et nous les avons laissés en jouir jusqu’à (ilā) un certain 
moment». Ibn Mas‘üd lit: «jusqu’à (hatta) un certain moment »110. 


110 La quatrième opinion annoncée par l’auteur n’est pas exprimée ici. 
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Nota bene [préséance et régence de hattä] 


Hattā se présente en tête du discours, c’est-à-dire, comme une particule 
après laquelle les propositions commencent, autrement dit, recommencent. 
Cette particule interfère dans la proposition nominale et dans la proposition 
verbale dont le verbe est à l’inaccompli et à l accompli, comme dans: «alors, 
dira (hatta yaqülu) l Envoyé» (2, 214), |, au nominatif!!! ; «alors, ils oublièrent 
(hattā ‘afaw) et dirent» (7, 95); «jusqu’au moment où (hatta idā) vous avez 
fléchi» (3, 152). 

Ibn Mālik prétend que, dans ces versets, elle met au génitif idā et an impli- 
cite dans les deux premiers versets. La majorité des savants sont d'avis dif- 
férent. Cette particule se présente comme une coordination: je ne connais 
pas ce cas dans le Coran, parce que la coordination avec hatta est très rare. 
Par la suite, les grammairiens de al-Kūfa ont nié cela totalement. 


Remarque 


On trouve la substitution de son bo par un “ayn (‘atta) dans le dialecte des 
Hudayl. Et c’est ainsi que lit Ibn Mas‘üd. Il cite [.. [2 





haytu 


Circonstanciel de lieu. Al-Ahfaš dit: ‘Pour le temps, il se présente figé sur la 
voyelle ‘u’ à la façon | des fins de vers. L annexion à la proposition est de deux 
sortes’. Voilà pourquoi az-Zaģģāģ dit à propos de sa parole « de là où (min haytu) 
vous ne voyez pas» (7, 27):'Ce qui vient après haytu en est sa relative et non son 
annexant. Ce qui veut dire que haytu n’est pas annexé à la proposition suivante 
qui devient ainsi comme sa relative, c’est-à-dire, comme un ajout, n’en étant 
pas une partie intégrante. Al-Fārisī pense qu'il veut dire que haytu est un relatif 
et il réfute cela. 

Parmi les arabes, il y en a qui déclinent haytu; certains le fixent sur la 
voyelle "7 à cause de la rencontre des deux silences!, et sur la voyelle ‘a’ pour 
l'allègement. C'est en ce sens que le prend celui qui lit: «[nous les ferons 


111 La lecture actuellement officielle est à l’accusatif (yagūla). 

112 La suite du texte manque. 

113 Parce que le principe de l’état figé est le silence (non vocalisation); donc la voyelle du tā” 
sera 'i' à cause de la rencontre de deux silences, puisque le ya’ précédent est également 
muet (NdE). 
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avancer progressivement] de façon gu'(min hayti) ils ignorent» (7, 182) avec 
la voyelle "7 du génitif et «Dieu sait très bien (a‘lamu) où (hayta) placer son 
message » (6, 124) avec la voyelle ‘a’ de l’accusatif. Mais, ce qui est canonique 
est de ne pas le décliner. 

Certaines gens permettent, dans le dernier verset (6, 124), que ce soit un 
complément d'objet au sens large, disant que ce n’est pas un circonstanciel, 
parce qu’il (*) ne sait pas mieux dans un lieu que dans un autre et parce que cela 
signifie qu’il connaît le lieu lui-même qui convient à la déposition du message 
et non une chose dans le lieu. Dans ce sens, son régent à l’accusatif est le 
verbe implicite ‘il sait / yatamw qui est indiqué par atamu; car cet accusatif 
ne dépend pas de ce dernier, puisque le superlatif ne peut mettre à l’accusatif 
un complément d’ objet que si on le ramène au sens de &lim (sachant). 

Abū Hayyän dit: ‘Le sens littéral serait de le reconnaître comme étant un 
circonstanciel au sens figuré, étant donné que a‘lam contient le sens de ce qui 
porte transitivement sur le circonstanciel; donc cela correspondrait à: Dieu est 
très opératif au plan de la connaissance de ce où (haytu) il place …, c'est-à-dire, 
il exerce la connaissance sur ce lieu’. 


dūna 


Il se présente comme un circonstanciel opposé à fawga (sur) et habituellement 
il ne se décline pas. On dit aussi qu’il se décline. Et, selon les deux points de 
vue, on lit: «[ Certains d’entre nous sont justes] et d’autres parmi nous sont en 
dessous de cela (dūnu/a dālika) » (72, ui, avec le nominatif et l’accusatif. 

Il se présente comme un nom avec le sens de gou (autre que, en dehors de), 
comme dans: «Prendrai-je en dehors de lui (min dūnihi) des divinités?» (36, 
23), c’est-à-dire, autres que lui. 

Az-Zamahÿari dit: 11 signifie l endroit le plus bas d'une chose et il est alors 
utilisé pour indiquer le contraste dans la façon d’être, par exemple dans: ‘Zayd 
est inférieur (dūna) à ‘Amr’; c’est-à-dire, aux plans de la noblesse et de la 
science, etc... On l’a élargi, si bien qu’il est utilisé pour signifier le dépassement 
d’une limite vers une autre, comme dans: «[Ne prenez pas pour amis les 
mécréants de préférence aux (düna) croyants» (4, 144); c’est-à-dire, ne passez 
pas outre l'amitié des croyants pour aller vers celle des mēcrčants:. 


114 C est-à-dire, ‘ne sont pas justes’. 
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dū 

Nom qui signifie ‘possesseur de. On l emploie pour parvenir à qualifier les 
substantifs avec des noms de genres!!5; tout comme al-ladī (qui) est employé 
pour parvenir à qualifier des réalités définies pas des propositions". Il n’est 
employé que comme annexé. Il n’est annexé ni par un pronom ni par un nom 
dérivé. Mais, certains le permettent. Ils citent à ce sujet la lecture de Ibn Mas‘üd, 
à savoir: ‘au-dessus de tout capable d’être savant (di alimin) il y a un vrai savant 
(alimun) (12, 76)!!7. La plupart des savants répondent à cela, en disant que al- 
‘alim dans ce cas est un nom verbal (infinitif) comme al-batil"8, ou bien que di 
est un ajout!!?, 

As-Suhaylī dit: ‘La qualification au moyen de du est plus performante que 
celle avec sahib (possesseur de, compagnon de), car l‘annexion avec le premier 
est plus noble. En effet, dū est annexé par ce qui suit, tandis que sahib l’est par 
ce qui est suivi. On dit: Abū Hurayra est le compagnon du Prophète (sahib an- 
nabiyy) (.), mais on ne dit pas: Le Prophète est le compagnon de Abü Hurayra. 
Quant à dū, on dit: détenteur de (dū) richesse et détenteur du Trône. Il se trouve 
donc que le premier nom est suivi (matbū') et qu’il ne suit pas (tābi')"!20. Il 
fonde sur cette différence le fait qu’il (*) dit dans la sourate al-Anbiya’ 21: «et 
le détenteur (dā) de al-nūn » (21, 87); il annexe donc dū à al-nūn, à savoir le 
poisson. Et il dit dans la sourate Nun 24: «Ne sois pas comme le compagnon 
(sāhibi) du poisson (al-hūti) » (24, 48). Il dit: Le sens est le même; mais entre | 
les deux expressions, il y a un grand contraste au plan de la beauté relative 
à la façon d'indiquer les deux états. En effet, lorsqu'il le mentionne pour en 
faire son éloge, il emploie du (21, 87), parce que l'annexion avec ce nom est 
plus noble, ainsi gu'avec al-nūn, parce cette expression est plus noble que 
l'expression ‘le poisson’, du fait que al-nūn se trouve au début de la sourate, 
alors que I expression ‘le poisson’ n’a rien qui l’ennoblit ainsi; c’est pourquoi il 
l emploie avec ‘compagnon de (sahib) quand ille mentionne pour lui interdire 
de le suivre (24, 48). 


115 Par exemple: Je suis passé près d’un homme doué de (di) science’ (NdE). 

116 Par exemple: Je suis passé près de l’homme qui (al-ladī) sait’ (NdE). 

117 La lecture actuellement officielle est: di ‘ilmin | doué de science. 

118 Donc al-älim signifierait ‘le savoir’, tout comme al-batil signifierait ‘le fait de mentir’. 

119 Ce qui donnerait donc le sens suivant: ‘au-dessus de tout savant il y a un vrai savant: 

120 Ilest à noter que que dans do Lal (détenteur de richesse) c’est la richesse (tābi') qui 
donne importance et valeur à celui qui la détient (matbū', tandis que dans do l-ʻarš 
(détenteur du Trône), c’est le détenteur, Dieu, (matbū') qui donne de l'importance au 
Trône (tābi'). 
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ruwayda 


Nom qu’on ne prononce qu’au diminutif et sous forme d'ordre, C'est le dimi- 
nutif de rawad et signifie la lenteur". 


rubba 
Particule dont le sens donne lieu à huit opinions. 


1. La première: elle sert toujours à minimiser et c’est l'avis | de la majo-  3/106 
rité. 

2. La deuxième: elle sert toujours à maximiser, comme dans sa parole: 
«Les mécréants aimeront probablement beaucoup (rubbamā) avoir été 
soumis» (15, 2); en effet, ce désir de leur part sera fréquent. Les tenants 
de la première opinion disent qu’ils seront submergés par un déluge de 
terreurs et donc ils ne seront pas conscients, au point que peu d’entre eux 
désireront cela'??, 

3. La troisième: elle sert à indiquer également les deux. 

4. La quatrième: elle sert généralement à minimiser et rarement à maximi- 
ser et tel est mon choix. 

5. La cinquième: le contraire. 

6. Lasixičme: elle n’est employée pour aucun des deux sens; mais c’est une 
particule affirmative qui m indique ni maximisation ni minimisation. Cela 
se comprend uniquement à partir d' un élément extérieur. 

7. La septième: elle sert à maximiser dans un contexte de vaine gloire et de 
fierté, et à minimiser dans un contexte opposé. 

8. La huitième: pour rendre un nombre vague, elle minimise et maximise. 


Mā entre dans sa composition et l empêche d’avoir une influence gēnitive ; il 
l introduit ainsi dans les propositions. Ainsi, la plupart du temps, elle est intro- 
duite dans la proposition verbale, son verbe étant à l accompli formellement 
ou sémantiquement. Comme exemple d' introduction dans la verbale au futur, 


121 Nous n'avons qu'une seule référence coranique, à savoir: «accorde leur un court délai 
(ruwaydan) » (86, 17). Dans le langage courant, ruwaydan ruwaydan signifie: Doucement! 
Doucement 

122 Ce futur signalé comme tel à la fin de l'explication place ce verset dans un contexte de 
jugement dernier. 
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ilya le verset prēcēdent (15, 2). On dit gue cela est selon le modēle: «et on 
soufflera (nufiha) dans la trompette » (18, 99)!?3. 


sa- 


Particule réservée à ľ inaccompli. Elle le met au futur. Elle se comporte comme 
étant une partie du verbe, voilà pourquoi elle n’a pas d' influence sur son cas. 
Les grammairiens de al-Basra sont d' avis que la durée du futur avec sa- est plus 
réduite que celle gu on obtient avec sawfa que les grammairiens appellent ‘la 
particule du soulagement, ce qui veut dire ‘la particule de l aise, parce qu’elle 
fait passer | inaccompli du temps restreint, à savoir le présent, au temps large, 
à savoir le futur. 

Certains mentionnent qu’elle intervient pour signifier la durée et non le 
futur, comme sa parole: «Vous trouverez (sa-taģidūna) d'autres gens ...» (4, 
91); «Les insensés continuent à dire (sa-yagūlu) » (2, 142a), parce que cela n’est 
descendu qu’ après leur propos: «Qui les a détournés de ...» (2, 142b). Donc 
sa- intervient pour signifier la durée et non le futur. Ibn Hišām dit: ‘Les gram- 
mairiens ne reconnaissent pas cela; mais, la durée découle de l’inaccompli et 
sa- reste pour le futur, d’ailleurs la durée n existe que dans le futur. Il ajoute: 
‘az-Zamahÿari prétend que lorsqu'elle intervient à propos d’une action recom- 
mandable ou répréhensible, elle signifie que cette action aura lieu inévitable- 
ment. Je n'ai jamais trouvé quelqu'un qui comprenne la raison de cela. La 
raison de cela réside dans le fait qu’elle signifie la promesse de l’ avènement | de 
l'acte. Son intervention dans ce qui signifie la promesse ou la menace entraîne 
nécessairement leur confirmation et la corroboration de leur sens. Il signale 
cela à propos de la sourate al-Bagara 2, disant au sujet de «Dieu assurément 
te suffira envers eux (sa-yakfikahum)» (2, 137): sa- signifie que cela sera inévi- 
tablement, même si ça tardera un peu’. Et il déclare cela au sujet de la sourate 
Barða 9, en disant à propos de sa parole: « Ceux-là, Dieu leur fera miséricorde 
(sayarhamuhum) » (9, 71) : sa- signifie l existence de la miséricorde inévitable- 
ment, car il confirme la promesse, tout comme il confirme la menace, quand 
tu dis: Je me vengerai (sa-antagimu) de tot, 


123 C est-à-dire, le verbe est formellement à l accompli, mais sēmantiguement c’est un futur. 
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Cette particule est comme sin; mais, elle a plus d'ampleur ou elle en ce qui 
concerne le temps, selon les grammairiens de al-Basra, parce que la multiplicité 
des lettres indique la démultiplication du sens. Selon les autres, elle en est le 
synonyme. Elle se distingue du sin grâce à Padjonction de la-, comme dans: 
«la-sawfa yu‘tika | il te donnera» (93, 5). Abū Hayyān dit: | ‘Il est interdit 
d’adjoindre la- à sa- uniquement par répugnance pour la série des voyelles 
dans, par exemple: la-sa-yatadahraÿu (il roulera); puis, on a abandonné (la 
règle pour) le reste’124, 

Ibn Bābšād dit :‘Généralement, on emploie sawfa pour la menace et V intimi- 
dation et sa- pour la promesse. Mais, sawfa peut être employé pour la promesse 
et sin pour la menace’. Fin de citation. 


sawā” 


Il signifie ‘égal’. Il prend un alif court (yā” sans points), quand le sin est vocalisé 
T (siwā), comme dans: «un lieu égal (siwan)» (20, 58); et un alif long, quand 
le sin est vocalisé ‘a, comme dans: «C'est égal (sawā'un) pour eux que tu les 
avertisses ou que tu ne les avertisses pas» (2, 6). 

Il signifie aussi ‘le milieu’; il a alors un alif long et la vocalisation ‘a’ du sin, 
comme dans: «au milieu ( fūsawā'i) de la Géhenne » (37, 55). 

Sous cette forme, il signifie également ‘complet, comme dans: «en quatre 
jours exactement (sawäa'an)» (41,10), c’est-à-dire, complètement; il est possible 
de considérer de même: «conduis-nous sur une voie parfaite (accomplie) 
(sawā'i s-sirati)» (38, 22). 

Il ne se trouve pas dans le Coran avec le sens de ‘autre que”. On dit qu’il s’y 
trouve. Dans al-Burhan, il (az-Zarkašī) prend dans ce sens: «il s’égarera dans 
autre chose que (sawāa) la voie» (5, 12), ce qui est une opinion. Meilleure est 
l'opinion de al-Kalbī à propos de sa parole: « [nous n’y manquerons] ni nous 
ni toi, dans un autre lieu (makānan siwan)» (20, 58); il s’agit d'une exception 
dont l excepté est omis, à savoir: dans un lieu autre que celui-ci (excepté celui- 
ci); c’est 

ce que relate al-Kirmānī dans son Aģā'ib. Il dit: ‘Cela est improbable, parce 
que siwā ne s'emploie pas sans être annexé’. 


124 Abū Hayyān dit exactement: ‘Puis, on a traité selon ce modèle même ce où il n’y a pas une 
telle série de voyelles’ (NdE). 
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2 


saa 


Verbe défectif pour le blāme!?5. 


subhāna 


Action verbale qui signifie louer en proclamant la transcendance (at-tasbih). 
Elle est nécessairement à l’accusatif et en annexion avec un nom singulier, 
comme: « Louange transcendante de Dieu (subhāna llähi)!» (23, 91); «Louange 
transcendante de Celui qui a fait voyager de nuit» (17, 1); ou un pronom (au 
singulier), comme: «Louange transcendante de Lui par rapport au fait qu’il 
ait un enfant!» (4, 171); «Louange transcendante de Toi! Nous n’avons pas de 
science » (2, 32). Elle fait partie de ce par quoi le verbe est tombé en désuétude. 
Dansal-Aģā'ib de al-Kirmānī, il y a:‘Ce que mentionne al-Mufaddal est étrange, 
à savoir que ce serait une action verbale de sabaha, quand on élève la voix dans 
l invocation et l'évocation. Il (Gate) déclame: 


‘La Divinité défigure les visages dont le cou se gonfle, chaque fois 
que * 

les pèlerins (crient): Louange transcendante de Dieu! Dieu est le plus 
grand! Il n’y a pas de 


divinité en dehors de Dieu!’ 


Ibn Abī Hātim cite ce que dit Ibn 'Abbās à propos de sa parole: «Louange 
transcendante de Dieu!» (12, 108), à savoir: ‘C’est le fait que Dieu proclame sa 
propre transcendance par rapport au mal’ 


zanna 


Son sens fondamental est celui de la croyance prēpondērante, comme sa 
parole: «s'ils croient (gannā) observer les lois de Dieu» (2, 230). Il est aussi 
employé dans le sens de la certitude, comme sa parole: «ceux qui pensent 
(yazunnūna) rencontrer leur Seigneur » (2, 46). Ibn Abī Hātim et un autre citent 
ce que dit Muģāhid, à savoir: ‘Tout fait de penser (zann) dans le Coran est une 
certitude’. Or cela représente une difficulté pour beaucoup de versets dans les- 


125 Par exemple: sãa sabilan | quelle mauvaise voie! 
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quels zanna n’est pas employé dans le sens de la certitude, comme dans le 
premier verset (2, 230). 

Dans al-Burhān, az-Zarkašī dit: ‘La différence entre les deux dans le Coran 
repose sur deux règles. La première: là où le fait de penser est louable et 
mēritoire, il s’agit d'une certitude et lā où il est blāmable et sujet à la menace 
du châtiment, il s’agit d'une chose douteuse. La seconde: chaque fois que le 
fait de penser est lié en suivant à un an allégé", il s’agit d’une chose douteuse, 
comme dans:«Mais, vous doutiez du fait que (zanantum an) ne retourneraient 
ni l Envoyé ...» (48, 12); alors que chaque fois que le fait de penser est lié à 
anna redoublé, il s’agit d’une certitude, comme sa parole: «Certes, je savais 
que (zanantu annī) je trouverais mon compte» (69, 20); «et qu’il sait que 
(zanna annahu) c'est la séparation» (75, 28). On lit même: ‘et qu’il est sûr 
(ayqana) que c’est la séparation’. En somme, cela signifie que anna redoublé 
est pour la confirmation et qu’il concerne donc ce qui est sûr, contrairement à 
an allégé qui concerne ce qui est douteux. Voilà pourquoi, | le premier concerne 
la science, comme dans: «Sache qu'(annahu) il n’y a pas de divinité en dehors 
de Dieu» (47, 19); «et il sait gu(anna) en vous il y a une faiblesse» (8, 66); 
tandis gue le second concerne la supposition, comme dans: «ils supposaient 
gu'(allā)!27 il n’y aurait pas de sēdition » (5, 71) ; c’est ce que mentionne ar-Rāģib 
dans son commentaire. 

On amène contre cette règle : «ils pensaient qu’ aucun (an lā) refuge n existe 
contre Dieu» (9, 18). On répond qu'ici an est lié à un nom, alors que dans les 
exemples précédents, il est lié à un verbe; c’est ce qu’il (az-Zarkašī) mentionne 
dans al-Burhān, en disant: ‘Tiens compte de cette règle, c' est un des secrets du 
Coran’. 

Ibn al-Anbārī dit: ‘Talab dit: Les arabes prennent az-zann dans le sens de 
science, de doute et de mensonge. S'il existe des preuves en faveur de la science 
qui l emportent sur celles du doute, alors az-zann signifie la certitude; si les 
preuves en faveur de la certitude et celles en faveur du doute sont équivalentes, 
alors az-zann signifie le doute; et si les preuves en faveur du doute l emportent 
sur les preuves de la certitude, alors az-zann signifie le mensonge. Dieu dit: 
«Ils ne font que supputer (yazunnūna) » (45, 24); il veut dire ‘mentir? Fin de 
citation. 


126 C est-à-dire, qui tient la place d'un anna-hu. 
127 Qui équivaut à an lā. 
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Préposition gouvernant le génitif qui a plusieurs sens. 

1. Le plus connu: la supériorité au sens propre ou figuré, comme dans: «sur 
eux ('alayhā) et sur ('alā) le vaisseau vous êtes transportés» (23, 22); «Tout 
ce qui est sur elle ('alayhā) est périssable» (55, 26); «Nous avons préféré 
certains à ('alā) d’autres» (2, 253); «ils ont contre moi ('alayya) un crime (à 
me reprocher) » (26, 14). 

2. Le deuxième: l'accompagnement, comme maa (avec, malgré), par 
exemple: «il donne la richesse, malgré ('alā) l amour qu’il en a» (2, 177), c'est- 
à-dire, avec (maʻa) lamour qu'il en a: «Certes, ton Seigneur est détenteur du 
pardon pour les gens malgré (Cola) leur injustice » (13, 6). 

3. Le troisième: l’origine, comme min (de la part de), par exemple: «ceux 
qui, lorsqu'ils se font mesurer par (‘ala) les gens, exigent la pleine mesure » (83, 
2), c'est-à-dire, de la part (min) des gens; « [ceux qui] veillent sur leur sexe * 
sauf à l égard ('alā) de leurs épouses et de...» (23, 5-6), c’est-à-dire, de la part 
de (min), avec pour preuve: ‘Veille sur ta nudité, sauf pour ce qui vient de (min) 
de ton épouse’ 

4. Le quatrième: la causalité, comme li- (parce que), par exemple: «Magni- 
Dez Dieu parce que (‘alà) il vous a guidés» (2, 185), c’est-à-dire, à cause du fait 
qu'il vous a guidés. 

5. Le cinquième: la circonstance, comme ft (dans), par exemple: «Il entra 
dans la ville au (Cola) moment de l’ inattention» (28, 15), c’est-à-dire, dans le 
moment; «Ils ont suivi ce que racontaient les démons dans (alā) le règne de 
Sulaymān » (2, 185), c’est-à-dire, au temps de son règne. 

6. Le sixième: le sens de bi- (en), comme dans: « C'est vrai, en (alā) ne disant 
sur Dieu que la vérité» (7, 105), c’est-à-dire, bi-an (en), comme lit Ubayy. 


Remarque [autres sens] 


Dans: «Confie-toi au ('alā) Vivant qui ne meurt pas» (25, 58), elle a le sens 
de l'attribution et de la référence, à savoir: Attribue ta confiance et réfère- 
la à lui. C'est ce qu’on dit. Selon moi, ici 'alā a le sens de la préposition bi- 
instrumental!?$, Dans: «Il a prescrit à (‘ala) lui-même la miséricorde» (6, 
12), c' est pour insister sur la faveur gratuite et non sur le devoir et le droit. Et 
ainsi dans: « Puis, à nous ('alaynā) revient de les juger » (88, 26), pour insister 
sur la rétribution. 





128 Ce qui voudrait dire: ‘aie confiance, grâce au Vivant qui ne meurt pas! 
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Certains disent que généralement lorsgu'est mentionnée la faveur avec la 
louange, on ne fait pas le lien avec “alā, alors que lorsqu'on veut signifier 
le ressentiment, on l’emploie. Voilà pourquoi, lorsqu'il (.) voyait quelque 
chose qui l’'émerveillait, il disait: Louange à Dieu qui grâce à (bi-) sa faveur 
accomplit les bonnes choses’; et quand il voyait ce qui lui rēpugnait, il disait: 
‘Louange à Dieu en ('alā) tout état de cause. 


Nota bene [alā comme nom et verbe] 


1. alā se présente comme un nom, selon ce que mentionne al-Ahfaë, lorsque 
son régi au génitif et le sujet du verbe dont il dépend sont deux pronoms 
pour un même signifié, comme dans: «Prends avec toi (amsik ‘alayka) ton 
épouse» (23, 37), en raison de ce qu’on a déjà montré au sujet de ilā!??. 

2. Il se présente également comme un verbe dérivant de al-‘uluw (l ēlēva- 





tion), par exemple: « Fir‘awn avait le dessus (‘ala) sur la terre » (28, 4)130. 


an 


Préposition gouvernant le génitif qui a plusieurs sens. 

1. Le plus connu: le dépassement, comme dans: «que prennent garde ceux 
qui s’ opposent à (on) son ordre» (24, 63), c'est-à-dire, qui le dépassent et s’en 
éloignent. 

2. Le deuxième : la substitution, comme dans: « Personne ne sera récompensé 
en rien à la place d'('an) un autre» (2, 48). 

3. Le troisième: la causalité, comme dans: «La demande de pardon de 
Ibrāhīm pour son père n’était qu’en raison d'('an) une promesse » (9, 114), c' est- 
à-dire, à cause d'une promesse; «Nous ne sommes pas sur le point d'aban- 
donner nos divinités en raison de (Con) ta parole» (u1, 53), c’est-à-dire, à cause 
de ta parole. 

4. Le quatrième : elle a le sens de 'alā, comme dans: «il n’est avare que contre 
(an) lui-même » (47, 38), c’est-à-dire, à son détriment. 

5. Le cinquième: elle a le sens de min, comme dans: «il accepte la repentance 
de ('an) ses serviteurs» (9, 104), c’est-à-dire, de leur part, avec pour preuve: «il 
fut agréé de (min) l'un d'eux» (5, 27). 


129 Voir plus haut à p. 1044. 
130 Ici il s’agit bien d’un verbe avec un alif long (mamdūda) et non court (ug sans points, 
magsūra). 
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6. Le sixième: elle a le sens de ba'd (après), comme dans: «ils interviennent 
dans l’ordre des lettres de la parole après (‘an) sa mise en place» (5, 13), avec 
pour preuve que, dans un autre verset, il y a: «après (min ba'di) sa mise en 
place» (5, 41); «vous passerez d’un niveau à (‘an) un autre» (84, 19), c’est-à- 
dire, d'un état après un autre. 


Nota bene (oan comme nom] 


Elle se présente comme un nom quand min interfère sur elle. Ibn Hišām 
prend dans ce sens: «Je les harcèlerai à partir de leur devant (min bayni 
aydīhim) et par (min) leur derrière, à (‘an) leur droite et à (‘an) leur gauche» 
(7,17). Il dit: Le ‘an peut être considéré comme coordonné à ce qui est régi 
par min et non à min et à ce qu’il régit’ 





€ 


asā 


Verbe figé et dēfectif. A partir de lā, certaines gens prétendent que c’est une 
particule dont le sens serait l’ espoir de ce qui est aimable et la rupture par rap- 
port à ce qui est haïssable; les deux sont réunis dans sa parole: «Il se peut que?! 
(jasā) vous haïssiez une chose, alors que c’est un bien pour vous et il se peut 
que ('asā) vous aimiez une chose, alors que c’est un mal pour vous» (2, 216). 

Ibn Fāris dit: ‘Il intervient pour la proximité et l’imminence, comme dans: 
«Dis: Il se peut que ('asā) soit à votre suite ...» (27, 72). Al-Kisa’ï dit: Dans le 
Coran, tout asä qui se présente comme un prédicat est au singulier, comme 
le verset précédent; c’est au singulier dans le sens de ‘peut-être que (‘asa) la 
chose sera ainsi’. Ce qui se présente comme une interrogation est mis au pluriel, 
comme dans: «Serait-ce que peut-être ('asaytum), si vous tourniez le dos, 
vous ...» (47, 22). Abū ‘Ubayda dit: ‘Cela signifie: Est-ce que vous nēgligeriez 
cela? Est-ce que vous passeriez outre ? 

Ibn Abī Hātim, al-Bayhagī et une autre citent ce que dit Ibn 'Abbās, à savoir: 
"Tout asā dans le Coran exprime une nécessité’ Aš-Šāfiī dit: De la part de Dieu, 
tasā est une nécessité’ Ibn al-Anbārī dit: ‘Dans le Coran, 'asā est une nécessité, 
sauf dans deux passages. Le premier: « Peut-être que ('asā) votre Seigneur vous 
fera miséricorde » (17, 8); il s’agit des Bann n-Nadīr!?2; or Dieu ne leur a pas fait 


131 Qu'on traduit aussi par ‘peut-être’ 
132 Le plus probable est que ce discours est adressé à l’ensemble des Banū Isræil, comme 
l'indique le contexte des versets de cette sourate (NdE). 
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miséricorde; bien au contraire, I! Envoyé de Dieu (.) les a combattus et il leur 
a infligé le châtiment. Le second: «Peut-être que (asā) son Seigneur, s’il vous 
répudie, lui substituera d’autres épouses » (66, 5); or cette substitution n’a pas 
eu lieu’. 

Certains annulent cette exception et généralisent la règle. Et cela, parce que 
la miséricorde (17, 8a) était conditionnée au fait qu’ils ne recommencent pas, 
comme il le dit: «Si vous recommencez, nous recommencerons» (17, 8b). Or 
ils ont recommencé, donc le châtiment s'imposait contre eux; et parce que 
la substitution (66, 5) était conditionnée au fait qu’il rēpudie; or il n’a pas 
répudié, donc elle ne fut pas nécessaire. 

Dans al-Kaššāf, à propos de la sourate at-Tahrim 66, [az-Zamahÿari dit]: 
L'expression 'asā (66, 8)!53 est une incitation au désir de la part de Dieu à 
l'égard de ses serviteurs. A ce propos, il y a deux considérations à faire. La 
première: cela se passe selon l'habitude des omnipotents qui obligent, en 
employant la'alla (peut-être) et ‘asa (il se peut que), l avènement de la chose 
étant déjà pour eux certain et décidé. La seconde: cette façon de procéder est 
un enseignement pour les serviteurs, pour qu’ils soient entre la peur etl espoir. 

Dans al-Burhān, [az-Zarkaÿ dit]: Les expressions "asā et la‘alla de la part 
de Dieu signifient la nécessité, même si elles expriment l'espoir et le désir 
dans le discours des créatures; en effet, les créatures sont des êtres à qui se 
présentent les doutes et les suppositions, alors que le Créateur est exempt de 
cela. La raison de l’utilisation de ces expresssions réside dans le fait que les 
choses sont possibles!?*. Lorsque les créatures doutent à leur sujet et n arrivent 
pas à décider de leur existence, alors que Dieu connaît véritablement leur 
existence, ces réalités entretiennent deux relations: une relation envers Dieu 
qu'on appelle relation de décision et de certitude et une relation à la créature 
qu'on appelle relation de doute et de supposition. Aussi en raison de cela, ces 
expressions se présentent-elles parfois sous forme décisive, en fonction de ce 
qu'elles sont pour Dieu, comme dans: «Dieu fera venir (sawfa yati bi-) des 
gens qu'il aimera et qui l'aimeront» (5, 54)!*5, et parfois sous forme dubitative, 
en fonction de ce qu’elles sont pour la créature, comme dans: «Peut-être que 
(asā) Dieu apportera la victoire ou un ordre émanant de lui» (5, 52); «Dites- 
lui une parole courtoise, peut-être (la'allahu) réfléchira-t-il ou sera-t-il dans la 
crainte » (20, 44). Dieu connaît déjà, | au moment de T envoi des deux (Mūsā et 


133 «Il se peut que ('asā) votre Seigneur efface vos fautes et qu’il vous fasse entrer dans les 
Jardins …». 

134 Possibles, c’est-à-dire, non nésessaires. 

135 Nous n avons pas affaire ici à 'asā ou la'alla, mais à sawfa qui n’a, en aucun cas, ce sens de 
doute ou de probabilité. 
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Hārūn), ce à quoi aboutira la situation de Firawn; cependant, l’ expression se 
présente en fonction de l espoir et du désir qui envahissent l âme de Mūsā et 
de Hārūn. Et lorsque le Coran descend dans la langue des arabes, il se produit 
conformément à leur vision des choses à ce sujet, les arabes pouvant émettre 
un discours plein de certitude sous forme de doute pour plusieurs raisons.. 
Ibn ad-Dahhān dit: ‘L expression 'asā est un verbe à l’accompli selon la 
forme et le sens. En effet, c’est un désir qui est déjà réalisé dans une chose 
future’ Certaines gens disent: ‘Il est accompli formellement, mais futur séman- 
tiguement, car c’est une information au sujet d’un désir qui veut se réaliser”. 


Nota bene ['asā, comme këng, est un verbe défectif ou complet] 


Dans le Coran, 'asā se présente de deux façons. 

1. La première : il met au nominatif un nom explicite après lequel vient un 
verbe à l’inaccompli lié à an. Donc, dans son analyse, il est considéré le plus 
communément comme un verbe défectif qui se comporte comme Kana; si 
bien que ce qui est mis au nominatif est son nom-sujet et ce qui vient ensuite 
est le prédicat. On dit qu’il est transitif à la façon de gāraba (ei apprêter à 
faire) aux plans du sens et de l’action grammaticale | ou bien intransitif à la 
façon de garuba min an yaf‘ala (être sur le point de faire), tout en omettant 
le min du génitif par extension!?5, telle est l’ opinion de Sībawayh et de al- 
Mubarrad. On dit aussi qu’il est intransitif à la façon de garuba et que an 
yaf'ala est une apposition du tout pour le tout de son agent. 

2. La seconde: après lui se trouvent an et le verbe. On comprend d’après 
leur discours qu’ alors il s’agit d’un verbe au sens parfait du terme. Ibn Malik 
dit: ‘Selon moi, c’est toujours un verbe défectif et an et ce qui en dépend 
s’interposent comme les deux ēlēments!37, tout comme dans: «a-hasiba n- 
nāsu an yutrakū … | Est-ce que les gens pensent qu’on les laissera, [du fait 





qu’ils ont dit: Nous croyons!, sans être éprouvés] ? » (29, 2). 


136 C est-à-dire, on ne dit pas 'asā min an yaf'ala, mais 'asā an yaf ala, même dans le cas où 
asā est intransitif. 

137 Autrement dit, à la façon des deux compléments du dit verbe. Tout comme, selon T expli- 
cation de az-Zamahÿari à propos de ľ exemple suivant où hasiba est pris comme un 
analogue de ‘asa, «an yutrakū» et ce qui suit forment les deux compléments de hasiba, le 
second étant le complément d'état du premier, à savoir ‘pensent-ils qu’ils seront laissés 
(1° complément) non éprouvés (2° complément), parce qu’ils ont dit : nous croyons ? (Cfr. 
al-Darwīš, Irāb al-Ģur'ān al-karīm, t. 7, p. 298). 
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Circonstanciel de lieu utilisé pour la présence et la proximité, que ce soit 
concrètement, comme dans: «Et quand il le vit ferme auprès de lui ('indahu) » 
(27, 40); «près du ('inda) jujubier de la limite * auprès duquel (ndaha) se 
trouve le Jardin du refuge » (53, 14-15); soit abstraitement, comme dans: «Celui 
chez qui (‘indahu) se trouve la science du Livre dit ...» (27, 40); «Il sont chez 
nous (‘indanä) parmi les élus» (38, 47); «dans un séjour de vérité, auprès 
(inda) d'un Roi» (54, 55); «vivants auprès de (‘nda) de leur Seigneur» (3, 
169); «Construis-moi auprès de toi (‘ndaka) une maison dans le Jardin» (66, 
11). Dans ces versets, ‘inda signifie la proximité qui honore et l'élévation du 
rang, Il n’est employé que comme circonstanciel ou comme génitif après min 
tout particulièrement, comme dans: « fa-min ‘indika | de ta part» (28, 27); 
« Lorsqu’ un envoyé vient à eux de la part (min ‘indi) de Dieu» (2, 101). 

Alternent avec lui ladā et ladun, comme dans: «[les cœurs] seront près des 
(ladā) gosiers» (40, 18); «près de (ladā) la porte» (12, 25); «Tu n'étais pas 
parmi eux (ladayhim), quand ils jetaient leurs roseaux pour savoir qui d’entre 
eux se chargerait de Maryam; tu n étais pas parmi eux (ladayhim), quand ils 
se disputaient» (3, 44). Les deux sont mis ensemble dans sa parole: «Nous 
lui avons donné une miséricorde d’auprès de nous (min ‘indinä) et nous lui 
avons enseigné une science d' auprēs de nous (min ladunnā) » (18, 65). Même 
si on avait mis dans les deux cas ‘nda ou ladun, cela aurait été correct, mais 
on ne l’a pas fait pour éviter la répétition. La répétition de ladā est excellente 
uniquement dans: «wa-mā kunta ladayhim / tu n’étais pas parmi eux» (3, 44), 
à cause de la distance qu’il y a entre les deux!?$. 

Se différencient ‘inda, ladā et ladun selon six aspects. 


1. “nda et ladā | conviennent en situation de début de limite (spatiale ou 
temporelle) (ibtida’ al-ģāya) ou autrement, tandis que ladun ne convient 
qu’en situation de début de limite!9. 

2. “nda et ladā sont accessoires ( fadla) comme dans: «et auprès de nous 
(indanā), il y a un Livre gardien» (50, 4); «et auprès de nous (/adaynā), 
il y a un Livre exprimant la vérité» (23, 62), alors que ladun n’est pas 
accessoirel#0, 


138 En effet, dans le verset, l expression est répétée deux fois. 

139 Comme min, par exemple (voir p. 1190), alors que, par opposition, ilā est fi ntihaï l-gaya 
(en situation de fin de limite dans le lieu ou dans le temps). 

140  Fadla est ce en absence de quoi le discours se tient grâce à autre chose (un synonnyme). 
Ici, dans Coran so, 4 et 23, 62 ‘inda et ladā sont employés l’un pour l’autre dans le même 
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3. ladun se met plus souvent au génitif avec min qu’à l’accusatif, au point 
qu'il ne se présente jamais à l’accusatif dans le Coran; ‘nda est souvent 
au génitif, alors qu’il est interdit de mettre ladā au génitif. 

A. “inda et ladā ont un signe de déclinaison, alors que ladun est figé dans la 
façon de parler de la majorité. 

5. ladun peut ne pas être mis en annexion et il peut être annexé à une 
proposition, contrairement aux deux autres. 

6. ar-Rāģibdit:'ladun est plus spécifique et plus performant que ‘inda, parce 
qu'il indique le début de la limite de l’ acte’. Fin de citation. 


inda a plus de capacité que lada à deux points de vue: d’abord, c’est un 
circonstanciel pour les cas concrets et abstraits, contrairement à ladā ; ensuite, 
‘inda s emploie pour ce qui est présent et ce qui est absent, alors que ladā ne 
s'emploie que pour ce qui est présent; c’est ce que mentionnent Ibn aš-Šaģarī 
et un autre. 


ģayr 


Nom nécessairement en annexion et connotant un sens vague, donc il n’est 
pas défini tant qu’il ne se situe pas entre deux contraires. Il est permis d'en 
qualifier le nom déterminé dans sa parole: «ģayri l-maġdūbi 'alayhim | ceux 
qui encourent ta colère » (1, 7), alors qu’en principe c’est une qualité du nom 
indéterminé, comme dans: «nous ferons une bonne action autre que (sālihan 
ģayra) ce que nous faisions » (35, 37) #1 Il joue le rôle de complément d'état, si 
à sa place convient lā et le rôle de l'exception, si à sa place convient illā. Il se 
vocalise comme le nom qui suit2, sauf dans ce cas. 


sens. Le contraire de fadla est ‘umda, c’est-à-dire un pilier du discours essentiel et donc 
irremplaçable. 

141 Le nom déterminé est ici a/-ladīna (de ceux qui) qui précède. Si l’on dit que al-ladina est 
déterminé et que gayr n’est pas déterminé par l'annexion qui est formelle et non réelle, 
alors il ne convient pas que ce soit une qualification de al-ladina. On répond, en disant que 
lorsque gayr se situe entre deux contraires déterminés, alors il est lui-même déterminé 
par l‘annexion, comme par exemple, dans ‘agibtu mina l-harakati gayri s-sukūn (je suis 
étonné par le mouvement sans repos). Et c’est ici le cas; en effet, al-mun'am ‘alayhim (ceux 
qui sont comblés de bienfaits) et al-maģdūb ‘alayhim (ceux qui encourent ta colère) sont 
deux contraires déterminés (al-Ukbari, at-Tibyān, t.1, al-Maktaba at-Tawgīfīyya, 1399/1979, 
p. 8). 

142 Apparemment étrange, car le nom qui suit est toujours au génitif, puisgu' il est l‘annexant. 
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On lit sa (*) parole: «Ne sont pas égaux ceux qui restent assis (al-qa‘iduna) 
parmi les croyants (al-mu’minina) autres que les affligés de maux (ģayru ult d- 
darari)» (4,95) au nominatif en tant que qualification de ‘ceux qui restent assis’ 
ou en tant qu’ exception. Il suffit alors de faire la substitution sur le modèle de: 
«ilsnel’auraient pas fait sauf un petit nombre (iflā galīlun) » (4, 66). On lit aussi 
gayra à l’accusatif également en tant ou! exception!*3, ou au génitif (ģayri), en 
dehors des sept!**, en tant que qualification de ‘croyants’. 

Selon al-Mufradat de ar-Rāģib, gayr est employé | de plusieurs façons. 

1. La première: il sert de pure négation sans qu’il n’y ait l'affirmation d'un 
sens quelconque grâce à cela, comme dans: Je suis passé près d'un homme 
autre que debout (ģayr gā'im), c’est-à-dire, non debout (lā gā'im). Il (*) dit: 
«Qui est plus égaré que celui qui suit sa passion sans guidance (bi-jayri 
hudan)?» (28, 50); «Il est, dans la querelle, non clair (ģayru mubīnin)» (43, 
18). 

2. La deuxième: il a le sens de illā et grâce à lui on exprime l’ exception et 
on en qualifie alors le nom indéterminé, comme dans: «Vous n avez pas de 
divinité autre que lui (min ilähin ģayruhu) » (7, 85); «Y a-t-il un créateur autre 
que Dieu (min hāligin ģayru llahi)?» (35, 3)45. 

3. La troisième: il nie la forme et non sa matière, comme dans: ‘L eau, quand 
elle est chaude, est autrement que (gayruhu) quand elle est froide’. De ce genre 
est sa (*) parole : « Chaque fois que leur peau sera cuite, nous la leur changerons 
autrement (ģulūdan ģayrahā)» (4, 56). 

4. La quatrième: mais cela peut concerner aussi l’essence, comme dans: 
«pour avoir dit sur Dieu la non vérité (ģayra l-haggi)» (6, 93); «Chercherai-je 
un Seigneur autre que Dieu (ģayra ilāhi)? » (6, 164); «apporte un Coran autre 
que celui-ci (ģayri hādā) » (10, 15); «il substituera un peuple autre que vous 


(ģayrakum) » (47, 38). 


Mais, en réalité, même s’il est formellement toujours au génitif pour cette raison, il est en 
réalité, c’est-à-dire sémantiquement, au cas de sa fonction dans la proposition. 

143 Puisque dans ce cas, on a le choix entre les deux vocalisations. 

144 Bien plus, en dehors des dix lecteurs (NdE). 

145  Ilest étonnant que, pour ces deux cas, on dise que gayruhu soit une qualification de ilāhin, 
puisque les deux termes n’ont pas la même fonction dans le discours. On serait tenté de 
dire que min ilāhin et min hāligin sont des spécificatifs de ģayruhu. 
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fæ- 


Il se présente de plusieurs façons. 

1. La première: c’est une coordination. Alors, il signifie trois choses. 

a. La première: l agencement, gu'il soit logique, comme dans: «et Mūsā lui 
donna un coup de poing et ( fa-) le tua» (28, 15) ou remémoratif, à savoir la 
coordination de la réalité détaillée à la réalité d'ensemble, comme dans: «et 
aš-Šaytān les en fit glisser et ( fa-) il les fit sortir de là où ils étaient» (2, 36); 
«ils avaient demandé à Mūsā une chose plus importante que cela et ( fa-) ils 
dirent: Fais-nous voir Dieu clairement» (4, 153); «et Nüh appela son Seigneur 
et ( fa-) il dit: Mon Seigneur … » (11, 45). Al-Farrā” nie cela et argumente avec sa 
parole: « [Que de cités] nous avons détruites et ( fa-) notre rigueur s' est abattue 
sur elles» (7, 4). On répond, en disant que le sens est: ‘nous avons voulu leur 
destruction'6, 

b. La deuxième: la suite qui s'effectue en fonction de la valeur de chaque 
chose, ce qui la distingue du simple retard, comme dans: «Il fait descendre du 
ciel de l’eau et ( fa-) la terre devient verte » (22, 63); «Nous avons créé de cette 
goutte un caillot de sang et ( fa-) nous avons créé de ce caillot une masse de 
chair...» (23, 14). 

c. La troisième: la causalité / conséquence dans la plupart des cas, comme 
dans: «et Mūsā lui donna un coup de poing, si bien qu’( fa-) il le tua » (28,15) 7; 
«Adam accueillit des paroles de la part de son Seigneur, de sorte que ( fa-) ce 
dernier revint à lui» (2, 37); «Vous mangerez (les fruits) de l’ arbre az-Zaggūm, 
* au point de ( fa-) vous en remplir le ventre; * si bien que ( fa-) vous boirez sur 
cela de l’eau bouillante» (56, 52-55). 

Il peut être employé pour l'agencement pur et simple, comme dans: «II alla 
discrètement trouver les siens, puis ( fa-) il revint avec un veau gras * et ( fa-) il 
le leur présenta» (51, 26-27); «sa femme se présenta en criant et ( fa-) elle se 
frappait … » (51, 29); «Par ceux qui repoussent violemment! * et ( fa-) par ceux 
qui récitent le rappel» (37, 2-3). 

2. La deuxième: il est employé pour la causalité pure et simple sans être 
une coordination, comme dans: «Nous t avons donné l'abondance * Prie donc 
( fa-salli)» (108, 1-2), étant donné qu’on ne coordonne pas un impératif à une 
énonciation et vice versa. 


146 C est-à-dire, le sens littéral nous présente la coordination de la cause («notre rigueur … ») 
à l'effet («Que de cités ...»), alors qu’en interprétant ainsi: ‘nous avons voulu ..., nous 
avons la coordination de l'effet à la cause. 

147 Avec la répétition de ce même exemple, on ne voit pas très bien comment la première et 
la troisième façon se distinguent. 
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3. La troisième: il sert de lien à Papodose lā où elle n’est pas appropriée à la 
condition / protase, du fait qu’elle est une proposition nominale, comme dans: 
«Si tu les châties, [tu le peux] car ( fa-) ce sont tes serviteurs» (5, 118); «s’il te 
touche avec un bonheur, ( fa-) il est sur toute chose omnipotent» (6, 17); 

ou du fait qu’elle est une proposition verbale dont le verbe est figé, comme 
dans: «Si tu me vois moins pourvu que toi en biens et en enfants, peut-être 
que (fa-‘asä) me donnera ...» (18, 39-40); «Qui agit ainsi, n’a rien à ( fa- 
laysa) attendre de Dieu» (3, 28); «Si vous donnez vos aumônes d’une façon 
apparente, c’est bien (fa-niamma hiya)» (2, 271); «Celui dont aš-Šaytān est le 
compagnon, quel détestable ( fa-sa’a) compagnon est-ce!» (4, 38); 

ou du fait qu’elle est un impératif, comme dans: «Dis: Si vous aimez Dieu, 
suivez-moi ( fa-ttabiūnī) » (3, 31); «S'ils témoignent, ne témoigne pas avec eux 
(fa-lā tašhad)» (6, 150). 

[ou bien quand] une énonciative et une interrogative sont mises ensemble 
dans sa parole: «Si votre eau se perd, qui donc ( fa-man) vous donnera une eau 
pure ?» (67, 30); 

ou bien [quand un inaccompli est uni à] à un accompli formellement et 
sémantiquement: «S'il a volé, un sien frère a volé avant lui (yasriq fa-gad 
saraqa)» (12, 77); 

ou bien il est lié à la particule du futur, comme dans: «Qui parmi vous renie 
sa religion ... Dieu amènera ( fa-sawfa ya’ti) un peuple» (5, 54); «Quelque bien 
qu'ils accomplissent, il ne leur sera pas ( fa-lan) dénié» (3, 15); 

tout comme il unit Papodose à sa protase, de même il unit le semblant 
d’apodose à son semblant de protase, comme dans: «Ceux qui mécroient aux 
signes de Dieu et qui tuent les prophètes ...» jusqu’à: «... annonce donc ( fa- 
baššir)...» (3, 21). 

4. La quatrième: il s’agit d'un ajout. Az-Zaģģāģ prend dans ce sens: «Ceci, 
qu'ils le goûtent ( fa-l-yadüqüuhu) | : une eau bouillante et une boisson fétide] » 
(38, 57). On objecte, en disant que le prēdicat est «une eau bouillante» et que 
ce qu'il y a entre les deux est une incise. Al-Fārisī cite à ce sujet: «Bien au 
contraire, Dieu, adore (-le) (bali llāha fa-'bud)» (39, 66) et un autre cite: «Et 
lorsque leur est parvenu un livre de la part de Dieu...» jusqu’ à sa parole: «... 
et lorsque ( fa-lamma) leur est parvenu ce qu’ils connaissaient ...» (2, 89). 

5. La cinquième: il indique le début du discours. On cite à ce sujet: «Sois! 
Et elle est ( fa-yakünu) » (2, 17), à l'indicatif, c’est-à-dire, ‘et elle est’ ( fa-huwa 
yakünu). 
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fi 


Il s’agit d une préposition gouvernant le génitif qui a plusieurs sens. 

1. Le plus connu: c’est un circonstanciel de lieu ou de temps, comme dans: 
«Les Byzantins ont été vaincus * dans (ft) le pays voisin; mais après leur 
défaite, ils seront vainqueurs * dans ( ft) quelques années … » (30, 2-4), que ce 
soit dans un sens propre, comme dans ce verset, ou dans un sens figuré, comme 
dans: «Il y a pour vous, dans ( ft) le talion, une vie» (2, 179); «Il y a vraiment, 
dans ( ft) Yūsuf et ses frères, des signes » (12, 7); «Certes, nous, nous te voyons 
dans ( ft) une erreur» (7, 60). 

2. Le deuxième: l'accompagnement, tel que maa (avec), comme dans: 
«Entrez avec (fī) des communautés ...» (7, 38), c’est-à-dire, en compagnie 
d’ eux; «avec (fi) neufs signes» (27, 12). 

3. Le troisième: la causalité, comme dans: « Le voici celui à cause de qui ( fihi) 
vous m'avez blâmée» (12, 32); «vous auriez été touchés à cause de ce ( fima) à 
quoi vous vous êtes livrés» (24, 14), c’est-à-dire, en raison de cela. 

4. Le quatrième: le dessus, comme dans: «je vous ferai crucifier dans ( ft) des 
troncs de palmiers » (20, 71), c’est-à-dire, sur eux. 

5. Le cinquième: le sens de ba”, comme dans: «il vous multiplie ainsi ( fthi) » 
(42, 11), c’est-à-dire, grâce à cela. 

6. Le sixième: le sens de ilā, comme dans: «ils portèrent leurs mains à ( ft) 
leur bouche » (14, 9), c’est-à-dire, vers elle. 

7. Le septième: le sens de min, comme dans: «Le jour où nous ferons surgir 
de (fī) chaque communauté un témoin» (16, 89), c’est-à-dire, à partir d’eux, 
avec pour preuve l’autre verset!#8, 

8. Le huitième: le sens de ‘an, comme dans: «et il sera aveugle au sujet de 
(fī) l'autre vie» (17, 72), c’est-à-dire, à propos d' elle et de ses avantages. 

9. Le neuvième: la comparaison qui se situe entre le bon qui précède et 
l'excellent qui suit, comme dans: «L'avantage de la vie de ce monde en com- 
paraison de (fī) la vie future n’est que peu de chose» (9, 38). 

10. Le dixième: l'insistance qui est un ajout, comme dans: «Il dit: Montez 
dans ( ft) le vaisseau » (11, 41), c’est-à-dire, embarguez"?. 


148 A savoir an-Nahl 16, 84 où nous avons min à la place de ft (NdE). 
149 On veut dire que le verbe n’a pas besoin de préposition, il est directement transitif. 
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Particule réservée au verbe conjugable, énonciatif, affirmatif, dépourvu de 
régent du subjonctif (accusatif), de régent de l’apocopé (génitif) et de particule 
du futur, tant accompli qu’inaccompli. Elle a plusieurs sens. 

1. La confirmation de V accompli, comme dans: «Certes (gad), ils réussissent 
les croyants!» (23, 1); «Certes (gad), il réussit celui qui la purifie!» (91, 9). Elle 
joue, dans la proposition verbale avec laquelle on répond au serment, le rôle de 
inna et de lām dans la proposition nominale, pour signifier I insistance. 

2. La proximité de l’action accomplie également; elle la rapproche du pré- 
sent. Quand on dit: 'gāma Zayd | Zayd est debout, cela contient I accompli 
proche et l accompli lointain; mais si l’on dit: ‘qad gāma,, cela est réservé à 
ľ accompli proche. 

Les grammairiens disent qu’il y a des règles qui fondent ces significations. 

a. Parmi elles, il y a l interdiction ď’ introduire cette particule dans laysa, ‘aså, 
nima et bisa!ē0, parce que ces expressions portent sur le présent et donc cela 
n’as pas de sens de rapprocher (la venue) de ce qui est déjà en cours; et parce 
qu'elles ne connotent pas la notion de temps. 

b. Parmi elles, il y a aussi P obligation de l introduire dans l accompli qui 
tient lieu de complément d'état, soit explicitement, comme dans: «Nous ne 
pouvons pas ne pas combattre sur le chemin de Dieu, alors que (wa-qad) 
nous avons été expulsés de nos maisons » (2, 246), | soit implicitement, comme 
dans: «Voici nos marchandises, (alors qu’) elles nous ont été rendues » (12, 65); 
«ou de ceux qui viennent à vous, (alors que) leur cœur est serré» (4, 90). Les 
grammairiens de al-Kūfa et al-Ahfaš divergent sur ce point, en disant qu’ on na 
pas besoin de cela, étant donné la fréquence de l’ occurrence du complément 
d état sans le qad. 

As-Sayyid al-Gurģānī et notre maître, al-‘Alläma al-Kāfiyaģī disent: ‘Ce que 
disent les grammairiens de al-Basra est une erreur dont la raison est la confu- 
sion que crée chez eux l'expression hal. En effet, le bai dont la particule gad 
rapproche l occurrence est le hal temporel, alors que le hal clarifiant la struc- 
ture est le complément d'état qualificatif; or les deux sont bien différents’. 

3. Le troisième sens: la minimisation, avec | inaccompli. Dans al-Muġni, il 
(Ibn Hišām) dit: ‘Elle est de deux espèces: la rareté de l'occurrence de T acte, 
comme dans: ‘Le menteur peut dire vrai (gad yasdugu) et la minimisation de 
ce qui est lié à l’ acte, comme dans: «Il connaît (qad ya*lamu) au moins votre 


150 Voir à leur place respective, dans ce chapitre, la signification de ces expressions qu’on 
appelle verbes figés (ģāmid). 
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condition » (24, 64), c’est-à-dire, leur condition est le minimum de ce qu’il (*) 
connaît. Fin de citation. 

Parmi ceux qui disent cela, il y a az-Zamahÿari, mais il ajoute: ‘La particule 
gad intervient pour renforcer la connaissance; cela se ramène au renforcement 
de la menace’. 

4. Le quatrième: la fréquence; c' est ce que mentionne Sibawayh et un autre. 
Az-Zamahÿari cite à ce sujet: «Nous te voyons souvent (gad narā) tourner la 
face vers le ciel» (2, 144). Il dit: ‘C’ est-à-dire, souvent (rubbamā) nous voyons; 
ce qui signifie la fréquence de la vision'!. 

5. Le cinquième: I expectative, comme quand on dit: ‘arrive (gadyagdamu) 
l'absent’ pour celui qui est dans l’expectative de sa venue et qui l’ attend; la 
prière est commencée (gad gāmat), parce que la communauté attend cela. 
Certains prennent dans ce sens: «Dieu a entendu (gad sami'a) ce que disait 
celle qui discutait avec toi» (58, 1), car elle attendait la réponse de Dieu à sa 
supplique. 


al-kaf 


Prēposition gouvernant le génitif qui a plusieurs sens. 

1. Le plus connu: la comparaison, comme dans: «A lui les vaisseaux élevés 
sur la mer comme (ka-) des montagnes» (55, 24). 

2. La causalité: comme dans: «Parce que (ka-mā) nous vous avons envoyé 
….» (2,151). Al-Afaš dit: ‘C'est-à-dire, à cause de notre envoi chez vous de pro- 
phètes pris parmi vous, souvenez vous de moi ` «Souvenez-vous de lui, parce 
gu'(ka-mā) il vous a guidés» (2, 198), c’est-à-dire, à cause du fait qu'il vous a 
guidés ; «Oh (way)! Comme (ka-annahu) les mécréants ne sont pas heureux!» 
(28, 82), c’est-à-dire, je m'étonne à cause de leur manque de bonheur; « Donne- 
nous une divinité, parce gu'(ka-mā) ils ont des divinités» (7, 138). 

3. Linsistance et dans ce cas, elle est un ajout; la majorité prend dans ce 
sens: «laysa ka-mitlihi šay*un | rien n’est vraiment (ka-) son semblable » (42, 1), 
c’est-à-dire, ‘Rien n est son semblable / laysa mitlahu šayun’. S'il ne s'agissait 
pas d’un ajout surérogatoire, il faudrait affirmer (l'existence) du semblablel5?, 
ce qui est impossible, puisque le but de cette parole est de le nier. 


151 Ce sens de rubbamā est déjà développé à la page 1106. 
152 En effet, cela signifierait: ‘Rien n’est comme son semblable’ ce qui supposerait qu'un tel 
semblable de Dieu existe, bien que rien ne lui ressemble. 
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Ibn Ginnī dit: ‘La préposition est ajoutée uniquement pour insister sur 
la négation du semblable; en effet, l’ajout de la préposition tient lieu de la 
répétition de la proposition une seconde fois’. Ar-Rāģib dit: Il a mis ensemble 
ka- et al-mitl pour insister sur la négation, attirant ainsi l'attention sur le fait 
qu’il ne convient d’ employer ni al-mitl ni ka-, aussi a-t-il nié les deux ensemble 
avec laysa. 

Ibn Fūrak dit: ‘La préposition n’est pas ajoutée. Cela signifie: rien n’est le 
semblable de son semblable ; et comme cela nie la ressemblance du semblable, 
en réalité il n’y a donc pas de semblable pour Dieu’. 

Aš-Šayh “Izz ad-Din ‘Abd as-Salām dit: ‘On emploie ľ expression mit! pour 
signifier l’essence. Comme lorsqu'on dit: un comme toi (mitluka) ne fait pas 
cela; c’est-à-dire: toi, tu ne feras pas cela. De même, il (al-Mutanabbi) dit: 


Je nai pas dit ‘comme toi’; je veux dire par là * ‘autre que toi’, ô individu 
incomparable! 


Il (*) dit: «S'ils croient au semblable (bi-mitli) de ce à quoi vous croyez, ils 
seront bien guidés » (2,137), c’est-à-dire, en celui auquel vous croyez, lui-même; 
parce que leur foi est qu’il n’a pas de semblable. Donc l'équivalent du verset 
(42, 11) serait: rien n’est comme son essence’. 

Ar-Rāģib dit: Le semblable (al-mitl) dans ce cas a le sens d’attribut et donc 
cela signifie: il n’y a pas d’attribut comme son attribut, pour attirer l’ attention 
sur le fait que, même s’il est qualifié par beaucoup de choses dont on qualifie le 
mortel, ces attributs en ce qui le concerne ne sont pas comparables à ce qu’on 
utilise pour le mortel, à Dieu appartenant l’ attribut le plus élevé’158. 


Nota bene [ka- comme nom] 


L expression ka- se présente aussi comme un nom, dans le sens de mitl. 
Et donc elle a une fonction, si bien que | le pronom se réfère à elle. Az- 
Zamaķšarī dit à propos de sa parole: «similitude (ka-) de la forme de 
l'oiseau. Je souffle sur elle» (3, 49): ‘Le pronom de fihi (sur elle) se réfère 
à ka- (similitude) de ‘similitude de la forme’; c’est-à-dire, je souffle sur cette 
chose semblable et elle devient comme les autres oiseaux’. Fin de citation. 





153 Allusion à ar-Rūm 30, 27. 
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Question [identité douteuse de ka-] 
Le ka- de dālika (cela), etc ... est une particule du discours qui ma pas de 
fonction. Dans iyyāka (c’est toi gue)!**, on dit que c’est une particule; on dit 
aussi que c’est un nom qui est annexant. Et dans a-raaytaka (quel est ton 
avis?)!*5, on dit que c’est une particule; on dit aussi que c’est un nom en 
situation de nominatif; on dit également, d’accusatif. La première solution est 
celle qui l’emporte!56, 


kada 


Verbe défectif qui se présente seulement à Paccompli et à Finaccompli. Il 
est doté d'un nom-sujet au nominatif et d'un prédicat qui est un inaccompli 
sans an. Il a le sens de 's approcher de’ (gāraba). Sa négation est celle du fait 
d' approcher et son affirmation est celle du fait d’ approcher. Il est connu, selon 
la façon de parler de beaucoup, que sa négation équivaut à une affirmation et 
que son affirmation équivaut à une négation. Si bien que lorsqu’ on dit: ‘kāda 
Zayd yaf'alu | Zayd est sur le point d' agir, cela veut dire qu'il n’a pas encore 
agi, avec pour preuve: «Ils ont failli (kādū) te détourner» (17, 73) et si l’on dit: 
'wa-mā kāda yafalu | il n’est plus sur le point d'agir’, cela veut dire qu’il a agi, 
avec pour preuve: «ils ont failli (ma kādū) ne point le faire» (2, 71). 

Ibn Abt Hātim cite, par le truchement de ad-Pahhāk, ce que dit Ibn ‘Abbas, 
à savoir: ‘Toute chose qui dans le Coran est exprimée par ‘être sur le point de’ 
n'arrive jamais’. On dit que cette expression indique l'avènement de l’ acte avec 
difficulté. On dit aussi que la négation de l’accompli équivaut à une affirmation, 
avec pour preuve: «Ils ont failli ne point (ma kādū) le faire» (2, 71) et que la 
négation de l’inaccompli équivaut à une négation, avec pour preuve: «lam 
yakad yarāhu | il n’est pas sur le point de le voir» (24, 40), étant donné qu’il 
ne voit rien. La première chose juste, c’est que pour kāda, comme pour le 
reste, sa négation est vraiment une négation et son affirmation est vraiment 
une affirmation. Donc T expression kāda yafalu signifie: il s'est approché de 
l'action, | mais il n’a pas encore agi; et l expression mā kāda yaf‘alu signifie 


154 Voiral-Fātiha 1, 5. 

155 Cette expression se trouve une seule fois dans le Coran, à savoir dans al-Isra’ 17, 62. 

156 On ne saisit pas bien le sens réel de ces explications pour iyyāka et pour a-ra’aytaka. Dans 
le premier cas, il s’agit, semble-t-il, du pronom de la deuxième personne au masculin 
singulier. Nous avons une explication exhaustive du second à propos de al-An'ām 6, 40, 
dans Fabr ad-Dīn ar-Rāzī, TK 12, pp. 233—234. 
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qu’il ne s’est pas approché de l’action, inutile donc de parler d'agir; car la 
négation d'agir est logiquement une conséquence nécessaire de la négation 
de s’approcher de l’action. 

Quant au verset: «ils l’immolèrent, alors qu’ils n’étaient pas près de le faire 
(ma kādū yaf'aluna)» (2, 71), c' est une information au sujet de leur disposition 
initiale; en effet, tout d’abord ils étaient loin de l immoler et l'affirmation de 
l'action se comprend uniquement à partir d’une autre indication, à savoir sa 
parole: «ils l’immolèrent ». 

Quant à sa parole: « [si nous ne (law lā) t avions pas affermi], tu aurais été 
près de (kidta) t incliner [vers eux quelque peu] » (17, 74), avec le fait qu’il (.) ne 
s’est incliné ni peu ni prou, elle se comprend à partir du fait que l’ expression 
law lā, qui indique l hypothétique irréel, exige cela. 


Remarque [kāda dans le sens de vouloir] 
L expression kāda se présente avec le sens de ‘vouloir’, par exemple: « Ainsi 


nous voulūmes (kidna) pour Yūsuf» (12, 76); «Je veux (akādu) la tenir 
secrète » (20, 15); et nous avons l’ inverse dans sa parole: «un mur qui voulait 





(yurīdu) s écrouler» (18, 77), c’est-à-dire, qui était sur le point de. 


kana 


Verbe défectif qui se conjugue; il met son nom-sujet au nominatif et son 
prédicat à l’accusatif. Son sens fondamental est le passé définitif, comme dans: 
«Ils étaient (kānū) plus forts que vous et plus pourvus de biens et ď’ enfants » 
(9, 69). Il se présente aussi avec le sens de la durée et de la permanence, comme 
dans: «Dieu est (kāna) pardonneur et miséricordieux » (4, 96); «Nous sommes 
(kunnā) de toute chose connaisseur» (21, 81), c’est-à-dire, nous n’ avons jamais 
cessé d’être ainsi; et c’est dans ce sens que sont cités tous les attributs de 
l'essence liés à kāna. 
Abū Bakr ar-Rāzī dit: Dans le Coran, kāna se présente de cinq façons. 


1. Avec le sens de l'éternité antérieure et postērieure!*7, comme dans sa 
parole «Dieu est (kāna) connaisseur et sage» (4, 17); 

2. avec le sens du passé définitif, ce qui est son sens fondamental, comme 
dans: «Il y avait (kāna) dans la ville neuf individus » (27, 48); 


157 C'est-à-dire, depuis toujours et pour toujours. 
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3. avec le sens du présent, comme dans: «Vous êtes (kuntum) la meilleure 
communauté » (3, 110); «La prière est (kānat) prescrite aux croyants à des 
moments déterminés » (4, 103); 

A. avecle sens du futur, comme dans: «ils redoutent un jour dont le mal sera 
(kāna) universel» (76, 7); 

5. avec le sens de ‘devenir’, comme dans: «il devint (kāna) mécréant parmi 
les mécréants» (2, 34). Fin de citation. 


Quant à moi, je dis: Ibn Abī Hātim cite, d’après as-Suddī, ce que dit Umar b. 
al-Hattāb, à savoir: ‘S'il avait voulu, Dieu aurait dit: ‘Vous (êtes) (antum) et 
alors nous aurions été tous compris; mais il a dit: «Vous êtes (kuntum) » pour 
réserver cela aux compagnons de Muhammad'58, 

Kāna se présente avec le sens de ‘il faut, comme dans: «ce n’est pas à vous de 
(mā kāna lakum) faire pousser ses arbres» (27, 60); «ce n’est pas à nous d'(mā 
kāna lanā) en parler» (24, 16); 

ou avec le sens de ‘il y a’ ou ‘il se trouve, comme dans: «s’il y a (kāna) 
guelgu' un dans la gêne» (2, 280); «si elle se trouve être (taku) une bonne 
action» (4, 40)159; 

il se présente pour insister et c’est alors un ajout; on prend dans ce sens: «Je 
n'ai pas connaissance de ce qu’ils faisaient (kanü ya‘malüna)» (26, 12), c'est- 
à-dire, ya‘malüna (sans kānū). 


ka-anna 


Avec un redoublement, c’est une particule corroborante de la comparaison, car 
la majorité des savants sont d’avis qu’elle est composée du ka- de la comparai- 
son et du inna de la corroboration. Le sens fondamental de ka-anna Zaydan 
asadun (c’est comme si Zayd était un lion) est inna Zaydan ka-asadin (certes, 
Zayd est comme un lion). La particule de la comparaison est antéposée à cause 
de son importance et on vocalise anna avec la voyelle ‘a’ (au lieu de inna), en 
raison de l'intervention du régent du génitif (ka-). 


158 Ils’agit évidemment du commentaire de «Vous êtes (kuntum) la meilleure communauté » 
(3, uo). 

159 Ces deux cas ne semblent pas être comparables: dans le premier, nous avons un Kana 
tāmma, c’est-à-dire, un verbe non défectif et, dans le second, un kāna nāgisa, un verbe 
dēfectif. On est surpris que l’auteur ne rapporte pas ici cette distinction qui est éminem- 
ment classique et habituelle. 
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Hāzim dit: ‘On l'utilise seulement lā où la comparaison est forte, au point 
que celui qui regarde risque de douter si oui ou non le comparé n’est pas ce à 
quoi on le compare. Voilà pourquoi Bilgīs dit: «ka-annahu huwa | c’est comme 
si c'était lui» (27, 42). 

On dit qu’il se présente pour ce qui est problématique et douteux, lorsque 
son prédicat n’est pas un terme fixe et que anna peut être allégé!50, comme 
dans: « [il passe] comme s'(ka-an) il ne nous avait pas prié pour un mal qui Va 
touché» (10, 12). 


ka-ayyin 


Nom composé du ka- de la comparaison et de ayyin avec le signe de l’indéter- 
mination!$! employé pour le grand nombre, comme dans: «Combien (ka- 
ayyin) de prophètes ont combattu ayant avec eux de nombreux disciples!» 
(3, 146). Il se présente sous plusieurs formes linguistiques, dont kom selon le 
paradigme de ba‘. C’est ainsi que le lit Ibn Katīr dans tous les cas; ka’yin, selon 
le paradigme de ka‘yin. C'est ainsi qu’on lit: «Combien (ka'yin) de prophètes 
ont combattu» (3, 146)62. Il est figé et nécessairement au début; il a pour 
conséquence un sens vague et a donc besoin d’un spécificateur qui est au 
génitif avec la préposition min généralement. Ibn ‘Usfür dit: nécessairement. 


kada 


Il ne se présente dans le Coran que comme démonstratif, comme dans: «Est-ce 
ceci (a-hākadā) ton trône? » (27, 42). 


160 En effet, dans l exemple donné, le prédicat de ka-an n’ est pas un terme défini et délimité, 
mais toute la proposition lam yad‘una … et, de fait, ka-an est la réalisation allégée de ka- 
annahu. 

161 Autrement dit avec un tanwīn et non avec la lettre nūn, comme on finira par l écrire. 

162 La lecture actuellement officielle est ka-ayyin avec un nūn final. C'est la lecture de la 
plupart. Il y a ka-ayyin avec un simple tanwin (Ibn Yazidi) ; kā'in (Abū Ga‘far, Ibn Katīr, al- 
Hasan), selon le paradigme D: Abū Ga‘far adoucit la hamza et Dt aussi kāyin ; ka'yin avec 
un nūn (Ibn Muhaysin) selon le paradigme ka‘yin ou avec un simple tanwin (Ibn Ginni); 
kayin avec métathèse de la lecture de Ibn Muhaysin; ka’in avec un nūn; kayin avec un 
simple tanwin, c' est ce que rapporte Ibn ‘Atiyya de la part de al-Hasan; ka'an avec un nūn 
(Ibn Muhaysin); ka-yayyin avec un nün (Ibn Katir); kayn (Ibn Muhaysin) (‘Abd al-Latīf 
al-Hatīb, Mu'ģam al-Qira’at, t. 1, pp. 586-588). 


3/1144 


31145 


3/146 


598 CHAPITRE 40 
kull 


Nom employé pour la généralisation absolue des individus de P espèce indéter- 
minée qui est son annexant, comme dans: « Toute âme (kullu nafsin) goûtera la 
mort» (3, 185), de l espèce déterminée dans son ensemble, comme dans: «La 
totalité d'eux (kulluhum) viendra à lui le jour de la résurrection un par un» 
(19, 95); «La totalité (kullu) de la nourriture était licite» (3, 93) et des parties 
de l'individu déterminé!®3, comme dans: «Dieu imprime un sceau sur tout le 
cœur d'un tyran (kulli qalbi mutakabbirin) » (40, 35), avec l'annexion de ‘cœur’ 
à ‘tyran, c’est-à-dire, sur la totalité (kulli) de ses parties. Quant à la lecture 
avec l’indétermination (qalbin mutakabbirin | cœur tyrannique), elle signifie 
la généralisation de chaque cœur pris individuellement. 

Si l’on considère ce qui vient avant et après, il se présente de trois façons. 

1. La première: il sert de qualification à une expression indéterminée ou 
déterminée dont il indique la complète perfection; il doit être en annexion 
à un nom explicite qui ressemble formellement et sémantiquement à cette 
expression, comme dans: «wa-la tabsuthā kulla l-basti | ne l étends pas de toute 
son étendue» (17, 29), c’est-à-dire, bastan kulla l-basti | d'une étendue de totale 
étendue, autrement dit, complète; « fa-lā tamīlū kulla l-mayli | ne soyez pas 
partiaux d’une totale partialité » (4, 129)154. 

2. La deuxième: il marque l'insistance sur un déterminé pour en signifier 
le sens général; il faut alors l‘annexer à un pronom se référant à ce sur quoi on 
insiste, comme dans: «les anges se prosternent tous (kulluhum) ensemble » (15, 
30). 

Al-Farr& et az-Zamahšarī permettent qu'on le sépare formellement 
de l‘annexion. On cite à ce propos la lecture de certains: «innā kullan fiha | 
nous y sommes tous [plongés] » (40, 48)165. 

3. La troisième: il suit son régent, bien plus il en dépend; il est annexé ou 
non à un nom explicite, comme dans:«Tout individu (kullu nafsin) est respon- 
sable de ce qu’il a acquis» (74, 38); «Chacun (kullan), nous lui proposons des 
exemples» (25, 39)!%%; lā où il est annexé à un nom indéterminé, il faut que 
son pronom se réfère au sens (de l‘annexant), comme dans: «wa-kullu šay'in 
fa‘alühu / toute chose qu'ils feront» (54, 52); «wa-kulla insānin alzamnāhu 


163 Dans l'exemple qui suit, l’ individu, à savoir qalbi mutakabbirin, est indētrminē. 

164 Autrement dit, dans ces deux cas, kulla tient lieu de complément absolu (adverbe) (nā'ib 
al-maf ŭl al-mutlag). 

165 C'est-à-dire: inna kullanā fiha. La lecture actuellement officielle est: innā kullun fiha. 

166 Kullan est à V accusatif, parce qu’il dépend d’un verbe sous-entendu, tel que andarnā; ce 
qui donne comme sens: ‘Nous avons averti chacun, en lui donnant des exemples’. 
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| tout homme auquel nous avons attaché» (17, 13); «wa-kullu nafsin dā'igatu 
l-mawti | toute âme goûtera la mort» (3, 185); «kullu nafsin bimā kasabat rahī- 
natun | tout individu est responsable de ce qu’il a acquis» (74, 38); «sur toute 
monture qui vient (kulli dāmirin yatīna)» (22, 27)1%7; lā où il est annexé à un 
nom déterminé, il est permis de faire la référence au singulier masculin et la 
référence au sens; les deux se trouvent ensemble dans sa parole: «Il n’y a 
personne (kullu man) dans les cieux et sur la terre qui ne vienne (ātī) au Miséri- 
cordieux comme un serviteur * il les a déjà comptés (ahsähum) et dénombrés 
parfaitement * chacun d'eux (kulluhum) viendra à lui le jour de la rēsurrec- 
tion individuellement» (19, 93-95). Ou bien il n’est pas annexé, comme dans: 
«Chacun (kullun) agit à sa manière»; «Nous avons puni chacun (kullan) pour 
son péché» (29, 41); «Tous (kullun) viendront à lui en s humiliant» (27, 87); 
«Tous (kullun) étaient injustes» (8, 54). 

Quand kull se trouve dans le champ de la négation, parce qu’il est précédé 
par une particule de la négation ou par un verbe à sens négatif, |, la négation 
porte sur le contenu général à proprement parler et cela signifie, selon ce 
qu'on entend, qu’elle laisse place à l'affirmation de l’action pour quelques 
individus; et si c’est la négation qui se trouve dans son champ, alors elle porte 
sur chaque individu; c’est ce que mentionnent les rhétoriciens. Cependant, sa 
parole suivante offre quelque difficulté par rapport à cette règle: «Dieu n'aime 
aucun (kulla) insolent plein de gloriole » (57, 23), puisqu'elle exige l affirmation 
de l'amour pour celui chez qui il n’y a gu une seule de ces deux qualifications. 
On répond à cela, en disant qu’on ne si appuie sur la preuve de ce qu’on entend 
normalement que lorsqu'il n’y a pas de preuve contraire, or ici elle existe, 
puisqu'il y a la preuve qui montre l'interdiction de T insolence et de la gloriole 
de façon absolue. 


Question | formation de kullamā] 
On lie mā ā kull, comme dans: «Chague fois gu'(kullamā) ils seront nourris 
des fruits de jardin» (2, 25). Il s’agit d'un mā infinitif!$% qui tient la place, avec 
ce à quoi il est lié, d'un circonstanciel de temps, tout comme tient la place 
de ce dernier le véritable infinitif. Il signifie ‘chaque fois’ et voilà pourquoi ce 
ma infinitif est appelé circonstanciel, c’est-à-dire, substitut du complément 
circonstanciel et non pas parce que ce serait un circonstanciel en soi. Par 


167 Le pronom du verbe est au féminin pluriel (yatīna), parce que dāmirin est un collectif de 
monture efflanquée. 

168 Cela veut dire que ce type de ma avec ce qui le suit dans le discours peut être interprété 
comme une proposition infinitive (masdariyya), à savoir : ‘à chaque fait d’être nourris des 
fruits des jardins’. 
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conséquent, kull dans kullamā est à | accusatif comme cironstanciel, parce 
qu’il est annexé à quelque chose qui en tient lieu; et le régent de son accusatif 
est le verbe qui lui sert d apodose selon le sens. Les savants et les spécialistes des 
principes mentionnent que kullamā s emploie pour la répétition. Abū Hayyān 
dit: ‘Ce sens ne vient que du sens général de mā, parce que le circonstanciel a 
comme sens la généralisation et kull la renforce! 


kilā et kilta 


Ce sont deux noms formellement au singulier et sémantiquement au duel. Ils 
sont toujours annexés formellement et sémantiquement à une seule parole 
déterminée au duel. Ar-Rāģib dit: ‘Ils sont pour le duel comme kull est pour 
le pluriel. Il (*) dit: «Chacun des deux (kilta) jardins donnait [à manger] » (18, 
33); «Un des deux ou chacun des deux (kilähuma) » (17, 23). 


kallā 


Selon Ta'lab, cette particule est composče du ka- de la comparaison et du lā 
de la négation et son l est doublé pour renforcer le sens et pour écarter tout 
soupçon sur la permanence du sens de ces deux éléments. Un autre dit que c’est 
une particule simple. Sībawayh et la majorité disent que c’est ‘une particule 
qui signifie l’'empêchement et le refus’; selon eux, elle n’a d'autre sens que 
celui-là, au point qu’ils permettent toujours l arrêt sur cette parole et la reprise 
du discours avec ce qui la suit; et si bien | gu un groupe d’entre eux dit que 
lorsqu'on entend kallā dans une sourate, on juge qu’elle est mekkoise, parce 
que cette particule signifie l intimidation et la menace, or la plus grande partie 
de cela est descendu à Makka, parce que c’est là que s’est manifestée la plus 
grande arrogance. 

Ibn Hišām dit: ‘Cela est discutable, parce que le sens de refus n apparaît 
pas, par exemple, dans: «[gui Ca façonné harmonieusement] dans quelque 
forme qu’il a voulue.* Non (kallā)! » (82, 8-9), «le jour où les gens se tiendront 
devant le Seigneur des univers* Non (kallā)!» (83, 6-7); «Puis, c est à nous 
qu’il incombe de l’expliquer* Non (kallā)!» (75, 19-20). 

Quand ils disent que cela (se justifie par) la mise en garde contre le fait 
ď abandonner la foi en la formation selon n’ importe quelle forme voulue par 
Dieu et en la résurrection et contre le fait de vouloir hâter la descente du 
Coran (75, 16), c est une erreur, car dans les deux premières citations, on n’a 
auparavant le récit de la négation de cela de la part de personne; quant à la 
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troisième, la séparation entre kallā (75, 20) et la mention de la hâte (75, 16) est 
(trop) longue. De mēme, le dēbut de la descente concerne les cing premiers 
versets de la sourate al-Alag 96. Puis, est descendu: «Non (kallā)! L'homme 
est rebelle » (96, 6), or cela se présente comme une ouverture du discours. 

D'autres pensent que le sens d empêchement et de refus n’est pas perma- 
nent dans cette particule. Aussi ajoutent-ils un deuxième sens selon lequelil est 
correct de s’arrêter ailleurs que sur cette particule et de commencer avec elle le 
discours!*9, Mais, ils divergent sur la désignation de ce sens. AL Kisa dit qu’elle 
signifie ‘vraiment’; Abū Hātim, qu’elle a le sens du ‘n’ est-ce pas’ interrogatif; et 
Abū Hayyān ajoute que personne avant lui n’a dit cela et tout un ensemble de 
savants l’a suivi, dont az-Zaģģās. 

An-Nadr Ibn Šumayl dit: ‘C’est une particule de la réponse qui tient la place 
de * et de na'am (oui). On prend dans ce sens: «Oui (kalla)! Par la lune!» (74, 
32). Al-Farrā' et Ibn Sa‘dan disent qu’elle a le sens de sawfa (particule du futur). 
C'est ce que relate Abū Hayyān dans son Tadkira. 

Makkī dit: Quand elle a le sens de ‘vraiment, c’est un nom et on lit donc: 
«Vraiment (kallan), elles (divinités) renieront leur adoration » (19, 82), avec un 
nūn de séparation (tanwin)"0. On fait aussi remarquer que c’est un complé- 
ment absolu du verbe kalla, quand il a le sens d’être fatigué, à savoir: ‘ils se 
sont fatigués (kallū) dans leur procédure et se sont arrêtés. Ou bien cela vient 
de al-kall, c’est-à-dire, la pesanteur, par exemple: ‘Ils portent quelque chose de 
pesant (kallan). Az-Zamahÿari tolère que ce soit la particule del empêchement 
(lā) avec le nūn de séparation (lan), comme dans: «des chaînes (salāsilan) sl" 
(76, 4). Abū Hayyān réfute cela, en disant que c’est correct uniquement dans le 
cas de salāsilan, parce que c’est un nom dont le tanwin fait partie de sa nature 
et donc on le ramène à sa nature par souci d'harmonie ?2. 


169 Ce problème est amplement traité au Chapitre 28, pp. 539sg. relatif à la pause (wagf) et 
à la reprise (ibtidā”). 

170 La lecture actuellement officielle est kalla et non avec un tanwin. A propos de ce nūn de 
séparation, voir plus loin à p. 1203, n°5. 

171 Cette forme de pluriel est normalement diptote à l’indétermination, donc salāsila. La 
vocalisation de la lecture actuellement officielle est salasila, avec une longue sans tanwin. 
En réalité, az-Zamahšarī ne se réfère pas à salasila, mais bien à gawārīran / rā (76, 15) qui 
est une fin de verset, alors que kallan ne l’est jamais, selon les spécialistes du comptage 
des versets (NdE). 

172 Cette harmonie (tanāsub) signifie probablement que dans le verset nous avons salāsilā 
wa-aģlālan wa-sa‘ran, donc changer la longue (à) en tanwin (an), ce qui donne saläsilan, 
produit un effet plus harmonieux. C'est ce qui est dit explicitement à p. 1248: nuwwina 
«salāsilan » li:munāsabat « aglalan». 
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Ibn Hišām dit: ‘Selon az-Zamaķšarī, la remarque ne se limite pas à cela 
seulement; bien au contraire, il permet l'existence du tanwin (an) comme 
substitution de la voyelle de la rime augmentée (harf al-itlaq al-mazid) à la fin 
du verset!”3, Puis, il devient une voyelle longue (wusila) avec l'intention de faire 
la pause'!74. 


kam 


Nom figé, nécessairement au début, de sens indéterminé et qui a donc besoin 
d’un spēcificatif. Il se présente comme un interrogatif, ce qui n’a pas lieu dansle 
Coran!75; et comme énonciatif dans le sens de ‘beaucoup’. Alors, il se présente 
généralement dans un contexte de glorification et d’exaltation, comme dans: 
«Ô combien (kam) d'anges dans les cieux ...» (53, 26); «O combien de cités 
avons-nous détruites!» (7, 4); «O combien de cités avons-nous broyčes!» (21, 
11). Selon al-Kisā7ī, il s’agit fondamentalement de kamā dont le alif final serait 
omis, comme dans bima et lima (pour bimā et limā). C’est ce que relate az- 
Zaģģāģ; qui le réfute, en disant que s’il en était ainsi, son mīm serait vocalisé ‘a’ 
(kama). 


kay 


Particule gui a deux significations. La premiēre, celle de la finalitē, comme 
dans: «afin que (kay) ce ne soit pas quelque chose de dévolu aux riches» (59, 
7); | la seconde, celle du an de la proposition subjonctive, comme dans: «de 
sorte que vous ne (li-kay-lā) désespériez pas» (57, 23), puisqu'on peut mettre 
an à sa place et parce que, s’il s’agissait déjà d’une préposition finale, on ne 
pourrait pas lui ajouter une autre préposition finale (li-). 


173 En prosodie, quand la lettre de la rime (ar-rawi) n’est suivie de rien, la rime est qualifiée 
d entravée (mugayyada); quand elle est suivie d’un autre élément, elle est qualifiée de 
relâchée (mutlaqa). Cet élément peut être une longue voyelle, ce qui est ici le cas, ou autres 
choses qu'il n’est pas utile de développer ici. Cette voyelle longue est appelée wasl ou sila. 

174 Cela est confirmé par la lecture gawārīran (76, 15) qui actuellement se lit gawārīrā. 

175  Etpourtant on le trouve ainsi dans plusieurs endroits, par exemple: «Il dit: combien (kam) 
es-tu resté ? Il répondit: un jour ou une partie d’un jour» (2, 259). 
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kayfa 


Nom qui se présente de deux façons. 

La première, comme une condition; on cite à ce sujet: «il dépense, comme 
| s(kayfa) il le veut» (5, 64); «il vous façonne dans les matrices, comme / 
s'(kayfā) il le veut» (3, 6); «il l étend dans le ciel, comme / s'(kayfa) il le veut» 
(30, 48), l apodose de cette condition dans tout cela étant sous-entendue du 
fait de la signification de ce qui précède. 

La seconde, comme une interrogation, ce qui est généralement le cas. On 
cherche à comprendre par là l’état de la chose en question et non son essence. 
Ar-Rāģib dit: ‘Grâce à ce nom, on interroge sur ce à propos de quoi il convient 
de dire que c’est comparable ou non. Voilà pourquoi, il ne convient pas de dire 
‘comment à propos de Dieu’. Il ajoute: ‘Tout ce que Dieu fait connaître à son 
sujet avec l expression comment est une information en guise d'avertissement 
à l'intention de celui à qui il parle ou de réprimande, comme dans: «Comment 
(kayfa) pouvez-vous mēcroire ? » (2, 28) et «Comment (kayfa) Dieu dirigerait-il 
un peuple qui … » (3, 86). 


li- / la- 


Ily a quatre catégories de am: celui qui régit le génitif, celui qui régit l’accusatif, 
celui qui régit l apocopč et celui dont on ne tient pas compte, car il n’a pas 
d'influence. 


In, Le li- / la- régent] 

A. Celui qui régit le génitif est vocalisé "1 avec un nom. Quant à la lecture de 
l'un d'eux (Ibn Abt ‘Abla), à savoir: «al-hamdu lu-llähi | Louange à Dieu» (1, 
2), la voyelle 'w est occasionnelle, parce qu’elle suit (celle de al-hamdu); il est 
vocalisé ‘a’ avec le pronom, sauf avec le ya”16. Il a plusieurs sens: 

a. le mérite, il se situe alors entre le sens figuré et la réalité, comme dans: 
« Louange à (li-) Dieu» (1, 2); «La royauté [ce jour-là] sera à (li-) Dieu» (22, 56); 
«A (li-) Dieu est l’ordre» (30, 4); « Malheur aux (li-) fraudeurs» (83, 1); «A (la- 
) eux, en ce monde, l opprobre » (2 114); Aus (li-) mécréants, le Feu'!77, à savoir 
son chātiment. 


176 C est-à-dire, avec le pronom dela première personne du singulier, à savoir lī (à moi), sinon, 
nous avons lahu (à lui). 

177 Un tel verset n’est pas dans la lecture actuellement officielle du Coran; peut-être para- 
phrase-t-on: «la fin des mécréants sera le feu » (13, 35) (NdE). 
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b. la spécification, comme dans: «Certes, à lui (lahu) est un pēre...» (12, 78); 
«Si à lui (lahu) sont des frères … » (4, 1). 

c. la possession, comme dans: «A lui (lahu) (appartient) ce qu’il y a dans les 
cieux et sur la terre» (2, 255). 

d. la causalité, comme dans: «Certes, il est dur à cause de (li-) l amour des 
biens» (100, 8), c’est-à-dire, lui, en raison de l amour de la richesse, est avare; 
«Quand Dieu assuma le pacte des prophètes: en raison du fait que (limā) je 
vous ai donné une partie du Livre et de la sagesse … » (3, 81a), selon la lecture de 
Hamzal”8, c’est-à-dire, à cause du fait que je vous ai donné une partie | du Livre 
et de la sagesse et en raison de la venue de Muhammad «confirmant ce que 
vous aviez déjà avec vous, croyez en lui» (3, 81b). Donc le mā est propositionnel 
(masdariyya) et le (ëm est causal. Dans sa parole: «A cause du (/i-) du pacte de 
Ourayš» (106, 1), [ām dépend de «qu'ils adorent» (106, 3). On (al-Ahfaÿ) dit 
aussi qu’il dépend de ce qui précède, à savoir: «Il a fait d'eux comme des tiges 
de céréales mâchées, * à cause du (li-) pacte de Ourayš » (105, 5-106, 1); ce qui 
prévaut, par le fait que les deux (sourates) dans le recueil de Ubayy sont une 
seule sourate. 

e. le sens correspondant à ila (vers, à), comme dans: «d’après ce que ton 
Seigneur a révélé à elle ({aha)» (99, 5); «chacun procède vers (li-) un terme 
désigné» (13, 2); 

à 'alā (sur), comme dans: «ils tombent sur (li-) leur face» (17, 109); «il nous 
invoque, couché sur (li-) son côté» (10, 12); «et l eut jeté sur (li-) le front» (37, 
103); «si vous faites le mal, (il retombe) sur (li-) vous-mêmes » (17, 7); «à eux 
(lahum) la malédiction» (40, 52), c’est-à-dire, sur eux, comme dit aš-Šāfiī; 

à ft (dans, en, à), comme dans: «nous poserons les balances exactes au (li-) 
jour dela résurrection » (21, 47); «personne ne la fera paraître en (li-) son temps 
en dehors de lui» (7, 187); «Ah! si seulement j’ avais préparé d' avance en (li-) 
ma vie» (89, 24), c'est-à-dire, dans ma vie. On dit aussi que li- est ici causal, à 
savoir en raison de ma vie dans l’ au-delà. 

à inda (chez, auprès de), comme dans la lecture de ('Āsim) al-Gahdarī: 
«mais ils traitent de mensonge la vérité chez ce qui (limā) leur parvient» (50, 
5)!79; 

à ba'da (après), comme dans: «Acquitte-toi de la prière après (li-) le déclin 
du soleil» (17, 78); 

à an (au sujet de), comme dans: « Ceux qui mēcroient disent au sujet de (li-) 
ceux qui croient: si c'était un bien, ils ne nous auraient pas précédés en cela» 


178 Illit limā et non lamā comme dans la lecture actuellement officielle. 
179 La lecture actuellement officielle est lammā, ce qui veut dire: « lorsqu’ elle leur parvient ». 
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(46, 11), c’est-à-dire, à leur sujet et au sujet de ce qui les concerne; en effet, ils 
ne parlent pas directement de cela aux croyants; cependant, on dit aussi: ‘vous 
ne nous auriez pas précédés en cela’. 

f. la notification, et dans ce cas li- met au génitif le nom de celui qui entend 
le discours qu’on lui adresse ou ce qu’il signifie, comme la permission, par 
exemple. 

g. le résultat, ce qu’on appelle le li- consécutif, comme dans: «La famille de 
Fir‘awn le recueillit, si bien gu'(li-) il devint pour eux un ennemi et une cause 
d’affliction » (28, 8); en effet, cela est la conséquence du fait qu’ils l ont accueilli 
et non la cause, puisqu'il s’agit de l adoption. Cependant, certains refusent 
cela, en disant qu'il s’agit de la causalité au sens figuré, parce que, étant donné 
que le fait d’être ennemi se manifeste à la suite de cet accueil, même si ce n’est 
pas l'intention de ceux qui l’ accueillent, il se présente comme une intention 
au sens figuré. 

Abū Hayyān dit: ‘Selon moi, il s’agit de causalité au sens propre, car ils le 
recueillent pour qu'il (ne) soit (pas) pour eux un ennemi, avec l omission de 
l annexé, à savoir: de peur qu’il ne soit (li-mahafati an yakūna)!80 ; tout comme 
sa parole: «Dieu vous donne des explications afin que vous (ne) vous égariez 
(pas)» (5,176), c’est-à-dire, de crainte que vous ne vous ēgariez. Fin de citation. 

h. l insistance, li- est alors un ajout ou un renforcement du régent affaibli en 
raison d’une dérivation ou d’une postposition, | comme dans: «radifa lakum 
| vous suive» (27, 72)!!; «Dieu veut vous montrer (li-yubayyina)» (4, 26); 
«Nous avons reçu l’ordre de nous soumettre (li-nuslima)» (6, 71) 82; «il fait 
absolument ce gu'( fa*ālun limā) il veut» (11, 107)!8%; «si vous êtes de (li-) la 
vision informés» (12, 43); «nous avons été de (li-) leur jugement témoin» (21, 
ën, 

i. la désignation de l’agent ou du complément, comme dans: «malheur à 
eux (lahum) » (47, 8); « Misère ! Misère ! que ce qui (limā) vous est promis » (23, 
36); «Me voici à toi (laka) » (12, 23). 


180 maķāfāti an yakuna forme une annexion dont mahafati est l‘annexé et la proposition an 
yaküna, lannexant. 

181 Normalement on pourrait dire: radifakum, donc le li- est ici un ajout, une cheville de 
langage. 

182 Dans ces deux derniers cas, il semble que lām soit un ajout et qu’il y ait un an sous- 
entendu, c’est ce que semble suggérer az-Zamahšarī (NdE). 

183 Ici, li- renforce le régent qui est faible ( fa“ālun), parce que c’est un dérivé du verbe 
équivalent (NdE). 

184 Dans ces deux derniers cas, li- se justifie à cause de la postposition du régent qui, de ce 
fait, se trouve affaibli (NdE). 
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B. Celui qui régit I accusatif est le li- final. Les grammairiens de al-Kūfa 
prétendent qu’il régit l’ accusatif, alors que d’autres disent que c' est un an sous- 
entendu qui est situation de génitif en raison du Ion. 

C. Celui qui régit l’apocopé est le li- de la requête; il est vocalisé "1. alors que 
les Sulaym'$6 le vocalisent ‘a. Le fait d’être sans voyelle après le wa- et le fa- 
est plus fréquent que celui d’être vocalisé, comme dans: « fa-l-yastaģībū lī wa- 
l-ywminu bī | qu'ils me répondent donc et qu’ils croient en moi» (2, 186). | Il 
peut ne pas être vocalisé après tumma (puis), comme dans: « tumma l-yaqdü | 
puis, qu'ils éliminent [la saleté] » (22, 29). Et (il est vocalisé "TL, que la requête 
soit un ordre, comme dans: «Que paye (li-yunfig) celui qui est dans l’aisance» 
(65, 7) ou une prière, comme dans: « Que nous achève (li-yagdi) ton Seigneur!» 
(43, 77). 

Il en serait de même, si le li- tendait à une information, comme dans: 
«que lui accorde une prolongation ( fa-l-yamdud) le Miséricordieux» (19, 75); 
«supportons le poids (wa-l-nahmil) de vos erreurs» (29, 12), ou bien à une 
intimidation, comme dans: «Qui veut, qu’il mécroie donc ( fa-l-yakfur)» (18, 
29). 

Le fait qu'il mette a l’apocopé le verbe à la troisième personne est fré- 
quent, comme dans: «qu’un groupe se tienne debout (fa-l-taqum)» ; «et qu'ils 
prennent (wa-l-ya’huduü) leurs armes»; «qu’ils se tiennent ( fa--yakūnū) der- 
rière vous et que vienne (wa-l-ya’ti) un autre groupe»; «qu’ils prient ( fa-l- 
yusallū) avec toi» (4, 102); le cas du verbe à la deuxième personne est rarel$?, 
mais il y a: «que vous vous réjouissiez ( fa-l-tafrahu) de cela» (10, 58), dans la 
lecture avec un tã”88, Quant au cas de la première personne, il est très rare, mais 
il y a: «supportons le poids (wa-/-nahmil) de vos erreurs» (29, 12). 


2. Le la- non régent comporte quatre catégories 
a. Le la- inchoatif qui a deux avantages: la corroboration du contenu de la 
proposition, en raison de laquelle on le déplace, | dans le cas de inna, hors 
du début de la proposition, de peur qu’il y ait deux corroboratifs à la suite; et 
ensuite, le fait d'éviter à l’ inaccompli d’être un complément d’ état. Il intervient 


185 C est-à-dire, li-yaf‘ala (pour qu’il fasse) serait pour li-an yafrala, donc ce n’est pas li- qui 
met à l’accusatif, mais le an sous-entendu. 

186 En marge du manuscrit A, on a:'nom de tribu’ (NdE). Les Banū Sulaym Ibn Mansür étaient 
une grande tribu belliqueuse qui habitait la région entre Makka et al-Madīna; elle fut pour 
un temps très hostile au Prophète. 

187 Puisque, dans ce cas, on emploie l'impératif. 

188 La lecture actuellement officielle contient fa-l-yafrahu (qu'ils se réjouissent). 
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sur le sujet, comme dans: «Vous êtes ({a-’antum) plus terrifiants» (59, 13), sur 
le prēdicat de inna, comme dans: «Certes (inna), mon Seigneur est attentif 
(la-samīun) à l'invocation» (14, 39); «Certes (inna) ton Seigneur juge (la- 
yahkumu) entre vous» (16, 124); «Certes, tu (innaka) es d'(la-'alā) un caractère 
insigne» (68, 4), et sur le sujet de inna postposé, comme dans: «inna 'alaynā 
la-l-huda | Certes à nous la guidance * inna lana la-l-ähira | et certes à nous la 
vie dernière » (92, 12—13). 

b. Le la- ajouté dans le prédicat de anna vocalisé ‘a, comme dans la lecture 
de Sa‘ïd b. Gubayr: «que ceux qui (annahum) se nourrissent ({a-ya’kulüna) de 
mets» (25, 20)!89, et dans le complément direct, comme dans: «Ils invoquent 
celui (laman) dont la nocivité est plus proche que son utilitē» (22, 13). 

c. Le la- de l’apodose du serment ou du law ou du law lā, comme dans: 
«Par Dieu! Certes (la-gad), Dieu te préfère à nous» (12, 91); «Par Dieu! Je vais 
dresser des embūches ({a-akidanna) à vos idoles » (21, 57); «S'ils (law) s' étaient 
distingués les uns des autres, nous les aurions châtiés (la-addabnā) » (48, 25); 
«Si Dieu ne (law lā) repoussait pas les gens les uns par les autres, la terre serait 
corrompue (la-fasadat) » (2, 251). 

d. Le la- de la facilitation que l’on appelle aussi l’ avertissement; il intervient 
sur la particule de la condition pour avertir que l’apodose venant ensuite 
repose sur un serment implicite, comme dans: «S'ils (la-in) sont expulsés, ils 
ne sortiront pas avec eux, s'ils (/a-in) sont attaqués, ils ne les secourront pas et 
s'ils (la-in) leur portent secours, ils leur tourneront ({a-yuwallüna) le dos» (59, 
12). On cite dans ce sens sa (*) parole: «ce que (la-mā) je vous ai donné comme 
livre ...» (3, 81). 


la 


Il se présente sous divers aspects. 

1. Le premier: comme négation qui est de plusieurs catégories. 

a. la première, selon laquelle, il opère à la manière de inna et cela lorsqu'on 
veut nier le genre de façon précise!’ ; alors, on l’ appelle élimination. Sa régence 
de l’accusatif apparaît seulement quand (son nom-sujet) est un annexé ou 
quelque chose de semblable!?!, sinon ce dernier entre en composition avec lui, 


189 La lecture actuellement officielle est innahum. 

190 alā sabil at-tansts qui s'oppose à "alā sabil al-ihtimal, c’est-à-dire, de façon probable. 

191 Son nom-sujet peut être annexé, comme dans lā raģula si mahbübun / il n’y a pas 
d'homme de mal qui soit aimable; ou il peut être lié à quelque chose qui en complète 
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comme dans: «Pas de divinité (lā iläha) en dehors de Dieu» (37, 35); «pas de 
doute (lā rayba) en lui» (2, 2). S'il est répété, la composition est permise, ainsi 
que le nominatifl®?, comme dans: «pas de cohabitation avec une femme ( fa- 
lā rafata), pas de libertinage (wa-la fusūga) ni de dispute (wa-lā ģidāla) »193 
(2, 197); «il wy aura ni marchandage (lā bayun) ni amitié (wa-lā hullatun) 
ni intercession (wa-la šafā'atun) »194 (2, 254); «il n’y aura ni parole vaine (lā 
laģwun) ni péché (wa-lā ta’timun)» (52, 23). 

b. la deuxième, selon laquelle il opère à la manière de laysa, comme dans: «il 
n’y a rien de plus petit (lā asgaru) que cela ni rien de plus grand (wa-la akbaru) 
qui ne soit dans un rôle [clair] » (34, 3). 

c. d. la troisième et la quatrième, selon lesquelles il opère à la manière d’une 
coordination!?5 ou d'une apodose. Mais ces deux cas ne se présentent pas dans 
le Coran. 

e. la cinquième, selon laquelle il opère différemment de cela. En effet, si 
ce qui vient après est ou bien une proposition nominale | dont le début est 
déterminé ou indéterminé et sur laquelle il n’a pas d'influence, ou bien un 
verbe à l’accompli explicitement ou implicitement, il faut le répéter, comme 
dans: «Ni au soleil (lā š-šamsu) il v appartient de rejoindre la lune, ni à la 
nuit (wa-là l-laylu) de devancer le jour» (36, 40); «il n’y a pas en elle (lā fthà) 
d'ivresse et ils ne (wa-lā hum) lépuiseront pas» (37, 47); «il n’a pas ( fa-là) cru 
et il n’a pas (wa-la) prié» (75, 31). 

Si c’est un inaccompli, ce n’est pas nécessaire, comme dans: «Dieu n’aime 
pas (lā yuhibbu) la divulgation ...» (4, 148); «Dis: Je ne vous demande pas (lā 
asalukum) pour cela un salaire … » (42, 23)196. 


le sens à la façon de l’ annexion, comme dans lā baï'an dinahu bi-dunyāhu rābihun | pas 
de troqueur de la vie de l'au-delà contre la vie d’ici bas qui en profite. 

192 Dans ce cas, il semblerait que le lā opère à la manière de laysa, ce qui est exposé dans la 
catégorie suivante. 

193 Telle est la lecture actuellement officielle, ce que l’auteur appelle ‘composition’ avec 
Paccusatif; on trouve le nominatif dans la lecture de beaucoup de lecteurs de al-Kūfa, 
à savoir lā raftun wa-lā fusūgun. Abū Ga‘far est d'accord avec eux et met également au 
nominatif wa-lā ģidālun, alors que les autres le mettent à l’accusatif en fonction de la 
composition (NdE). 

194 Alors que Ibn Katīr et les lecteurs de al-Basra lisent à l’accusatif en fonction de la compo- 
sition, ici et dans le verset suivant; les autres lisent au nominatif dans les deux cas (NdE). 

195 Comme dans: ‘Zayd est présent et non (lā) ‘Amr (NdE). 

196 On ne voit pas à travers ces exemples quel est le bien fondé de la règle, car il n’y a pas de 
répétition. 
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Ce lā se situe entre le régent et le régi à I accusatif, comme dans: «afin que 
ne soit pas (li-allā yakuna) pour les gens ...» (2, 150) et entre le régent et le 
régi à l’apocopé, comme dans: «si vous n'(illā) agissez pas ainsi (taf'aluhu)» 
(8, 73). 

2. Le deuxième: comme requête d'omission, alors il est réservé à linac- 
compli et nécessite l’apocopé et le sens du futur, que ce soit ou bien une 
interdiction, comme dans: «ne prenez pas (lā tattahidü) mes ennemis ...» (60, 
1); «que les croyants ne prennent pas (lā tattahidi) les mécréants ...» (3, 28); 
«n'oubliez pas (lā tansü) la faveur … » (2, 237), ou bien une prière, comme dans: 
«ne nous reprends pas (lā tuāhidnā) ...» (2, 286). 

3. Le troisième: comme corroboratif, ce qui est un ajout, comme dans: 
«Qu'est-ce qui t empêche de [ne pas] (alla) te prosterner? » (7, 12); « Qu’ est-ce 
qui tt empêche, lorsque tu vois qu'ils s’égarent, * de [ne pas] (alla) me suivre?» 
(20, 92-93); «pour que [ne] (li-allā) sachent [pas] les gens de V Ecriture » (57, 
29), c’est-à-dire, pour qu’ils sachent. Ibn Ginni dit gu ici lā est un corroboratif 
qui tient lieu de répétition de la proposition une nouvelle fois. 

On diverge à propos de sa parole: «Non! Je jure (lā ugsimu) par le jour 
de la résurrection» (75, 1). On dit que lā est un ajout dont l'intérêt est de 
faciliter la négation de l’apodose grâce à la corroboration. Ce qui veut dire: 
Non! Je jure par le jour | de la résurrection … ils ne seront pas laissés libres 
(75, 36). De même: «Non! Par ton Seigneur! Ils ne croiront pas tant qu'ils 
ne t'auront pas fait juge ...» (4, 65). La lecture la-ugsimu!?7 confirme cela. 
On dit aussi que c’est un lā qui nie ce qui précède au sujet de leur négation 
de la résurrection. On leur dit donc: Il n’en est pas ainsi! Puis, le discours 
recommence avec le serment. On dit que cela est correct uniquement parce 
que le Coran tout entier est comme une seule sourate; c’est pour cette raison, 
qu'on mentionne une chose dans une sourate et que sa réponse se trouve dans 
une autre, comme dans: «Ils disent: Ô celui sur qui est descendu le rappel! 
Certes, tu es possédé » (15, 6) et « Grâce à la faveur de ton Seigneur, tu n es pas 
possédé » (68, 2). 

On dit aussi que lā nie ‘je jure’ étant donné qu’il s’agit d’une information et 
non d'un optatif?8; tel est le choix de az-Zamahÿart. Il dit :‘Cela signifie qu'il ne 
jure par une chose, que pour se magnifier, avec pour preuve : «Non! Je jure par le 
coucher des étoiles * Certes, — si vous le saviez! — c’est un serment grandiose» 
(56, 75-76). C'est comme si on disait: le fait de se magnifier, en jurant par le 


197 C'est-à-dire, avec un la- (sans longue) de corroboration et non un lā (avec longue) de 
négation avant le verbe. C’est ainsi que lit Ibn Katīr (NdE). 
198 C'est-à-dire, ni un souhait ni une demande ni un ordre ni une interdiction. 
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coucher des étoiles, est comme un non acte de magnificence; à savoir il (Dieu) 
mérite une magnificence bien au-dessus de celle-là. 

On diverge au sujet de: «Dis: Venez, je vous réciterai ce que votre Seigneur 
vous interdit: que vous ne lui associez rien (alla tu$rikü)» (6, 151). On dit qu’il 
s’agit d'un lā de la négation ou de l'interdiction On dit aussi que c’est un ajout. 
Et au sujet de sa (*) parole: «il est interdit à une cité que nous avons détruite 
qu'ils [n] y reviennent [pas] (lā yarģitūna) » (21, 95), on dit que c’est un ajout; 
on dit aussi que c’est une négation, dont le sens serait: il est interdit qu’ils n'y 
reviennent pas jusqu’à l’autre vie. 


Nota bene [lā signifiant ģayr] 


la se présente comme un nom dans le sens de ģayr (autre que) et sa fonction 
se manifeste dans ce qui le suit, comme dans: «des autres que (ģayri) ceux 
contre lesquels tu es irrité et des autres que ceux qui s’égarent (wa-la d 
dāllīna) » (1, 7).; «autres que (lā) ceux qui sont coupés et autres que (wa-là) 
ceux qui sont interdits» (56, 33). 


Remarque 
Son alif peut être omis; Ibn Ginnī cite à ce sujet: « Craignez une épreuve qui 


n'atteindra pas (la-tusībanna) tout spécialement ceux d’entre vous qui sont 
injustes » (8, 25)!%9. 





lata 


On diverge à son sujet. Certaines gens disent que c’est un verbe àl’ accompli qui 
signifie ‘être déficient’. On dit que son origine est layisa dont le yā” est vocalisé 
et se change en alif à cause de la vocalisation ‘a’ de ce qui précède; et le s est 
substitué par un t. On dit aussi que ce sont deux paroles: le lā de la négation 
auquel on a ajouté le t pour mettre la parole au féminin et ce dernier est vocalisé 
à cause de la rencontre de deux silences??? ; telle est l’ opinion de l’ensemble. 


199 Il s’agit de la lecture de "Alī et de Zayd b. Tābit avec le /aäm corroboratif, qui est isolée; 
la lecture actuellement officielle qui est continue est avec le lā de la négation: «qui 
n atteindra pas spécialement » (NdE). 

200 Ce qui veut dire qu’on a à l’origine, par hypothèse, lat et donc l'occurrence de deux 
silences successifs, à savoir celui de la longue (a) et celui du tā”, d’où la nécessité de 
vocaliser ce dernier. 
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On dit également que c’est le lā de la négation et le t est ajouté en tête du hën201, 
Abū Ubayd(a) montre cela, en disant qu’il l'a trouvé dans le recueil coranique 
de Utmān associé à bm dans l’écriture202, 

On diverge au sujet de son influence. Al-Ahfaš dit qu’il n’a aucune influence. 
S'il est suivi d’un nominatif, nous avons alors un sujet et un prédicat; ou 
d’un accusatif, cela dépend alors d’un verbe implicite. Sa (*) parole: «wa-lata 
hin[u/a] manäsin» (38, 3), au nominatif, c’est-à-dire: ‘il y avait pour eux un 
temps pour s'échapper’ et à l’accusatif, | c’est-à-dire: Je ne vois pas de temps 
pour s'échapper’. On dit qu’il régit à la façon de inna. L'ensemble dit qu’il régit 
à la façon de laysa. Selon chacune des deux opinions, on ne mentionne après 
lui qu'un seul des deux régis; il ne régit en réalité que T expression o bm ou 
son synonyme, dit-on. Al-Farrā” dit: ‘Il peut être employé comme particule du 
génitif tout particulièrement pour les noms de temps’ On cite à ce sujet la 
lecture suivante ("Īsā b. Umar): wa-/āti hini au génitif. 


lā ģarama 


Cette expression se prēsente dans le Coran ā cing reprises suivie de anna et de 
son nom-sujet?03, Après elle, il n’y a pas de verbe. On diverge à son sujet. On dit 
que lā est la négation de ce qui précède, que ģarama est un verbe signifiant ‘être 
vrai et que anna avec ce qui en dépend serait son agent. On dit aussi que lā est 
un ajout, que ģarama signifie ‘acquérir’ c’est-à-dire: leur action leur obtient le 
repentir, et que ce qui en dépend est en situation d’accusatif. On dit également 
que ce sont deux paroles composées dont le sens est ‘sûrement. On dit enfin 
que son sens est ‘nécessairement’ et que ce qui vient après est en situation 
d' accusatif, avec l élimination de la particule du génitif. 


lākinna 


Avec le n redoublé, c’est une particule qui met le nom-sujet à l’ accusatif et le 
prédicat au nominatif. Elle signifie la rectification du discours. On T explique, 
en disant qu’elle attribue à ce qui la suit un statut différent du statut de ce qui 
précède; voilà pourquoi, il faut gu” elle soit précédée par un discours différent 


201 Allusion à Sad 38, 3 dont il est question au paragraphe suivant. 

202 Dans le manuscrit A, on trouve en marge: ‘C'est-à-dire, wa-lā tahin’, au lieu de «wa-lāta 
hin» (38, 3) (NdE). 

203 A savoir dans 11, 22; 16, 23 et 26 et 109; 40, 43. 
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ou contraire de ce qui vient après, comme dans: «Sulaymān n’a pas mécru, 
mais (lākinna) les šaytān-s ont mēcru » (2, 102). 

Elle peut se prēsenter comme corroboration dēpourvue du sens de rectifica- 
tion. C'est ce que dit l’auteur de al-Basit (Ibn al-‘Aliÿ). 

On commente le sens de rectification par l'élimination de ce dont on a pré- 
sumé l'affirmation, comme dans: ‘Zayd n’est pas courageux, mais il (lākinnahu) 
est noble’; en effet, le courage et la noblesse ne sont pas séparables, si bien que 
la négation de l’un fait présumer celle de l’autre?°4, La corroboration est assi- 
milable à cet exemple: ‘S'il (law) venait, je l honorerais, mais il ({akinnahu) il 
ne viendra pas’. Ici, le ‘mais’ corrobore le ‘si de l hypothèse irréelle. 

Selon Ibn ‘Usfür, cette particule a les deux sens à la fois, tel est le choix qui est 
fait; tout comme ka-anna est pour la comparaison corroborée. Voilà pourquoi, 
l'un d'eux (al-Farrā') dit qu’elle est composée de lakin et de inna; la hamza 
initiale de inna est écartée par souci d’allègement et le nūn de lākin disparaît à 
cause de l’ occurrence des deux silences205, 


lakin 


C'est un allègement (de lākinna). Cette particule est de deux catégories. 

La première, c’est un lākinna allégé de sa lourdeur. C'est une particule 
initiale qui n’a pas d'influence, mais elle est pour la rectification pure et simple. 
Ce n’est pas une coordination à cause du lien qu’elle a avec la coordination elle- 
même dans sa parole: «Mais (wa-läkin), ce sont eux les injustes» (43, 76). 

La seconde, c’est une coordination, lorsqu'elle est suivie d’un terme isolé206 ; 
et elle a également la fonction de rectification, comme dans: «Mais (lākini) 
Dieu est témoin» (4, 166); «Mais (lākini) l Envoyé ...» (9, 88); «Mais (lākini) 
ceux qui craignent leur Seigneur … » (3,198)207. 


204 D'où la nécessité de ce rectificatif. 

205 A savoir le silence ou la non vocalisation du n de lākin et celui du premier n de (i)nna. 

206 Dans ce cas, elle est précédée d’une négation ou d’une interdiction et n’est pas liée à un 
wāw de coordination, par exemple: mā gāma Zayd lākin Amr | Zayd n’est pas debout, 
mais ‘Amr (NdE). 

207 Ce ne sont pas des exemples de coordination, parce que ce qui suit est une proposition et 
non un terme isolé; ce ne sont que des exemples d’allègement initiaux sans importance 


(NdE). 
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laday et ladun 


Ces deux expressions ont été précédemment exposées à propos de 'inda”08. 


la‘alla 


Particule qui met le nom-sujet à l’accusatif et le prédicat au nominatif. Elle a 
plusieurs sens. 

1. Le plus connu: l'attente et l'espoir de ce qui est aimable, comme dans: 
«Peut-être que vous (la'allakum) rēussirez » (2, 189) et l appréhension à l égard 
de ce qui est odieux, comme dans: « Peut-être (la'alla) l Heure est-elle proche» 
(42,17). At-Tanūķī mentionne qu’elle signifie la corroboration de cela. 

2. Le deuxième: la finalité; on cite à ce propos: «Adressez-lui une parole 
courtoise, peut-être (la'allahu) réfléchira-t-il ou aura-t-il peur» (20, 44)%9. 

3. Le troisième: l'interrogation; on cite à ce sujet: «Tu n’en sais rien: peut- 
être (la'alla) Dieu suscitera-t-il après cela quelque chose?» (65, 1); «wa-ma 
yudrīka la‘allahu yaddakka | Qu'est-ce qui te fera savoir si peut-être (la'allahu) 
il se purifiera?» (80, 3); c'est pour cela que ‘fera savoir’ n entraîne pas la 
dépendance grammaticale directe de ce qui suit ('ulliga)?!0. 

Dans al-Burhan, il (az-Zarkašī) dit: 'Al-Baģawī relate, d’après al-Wāgidī, que 
chaque fois que | la particule la'alla est employée dans le Coran, elle a le sens 
final, sauf dans sa parole: «peut-être que vous (la'allakum) durerez pour tou- 
jours» (26, 129), où elle servirait de comparaison’ Il dit: ‘Qu’ elle serve de com- 
paraison est une chose étrange que ne mentionnent jamais les grammairiens. 
Certes, on trouve dans as-Sahih de al-Buhārī (65/s. 26), à propos de sa parole: 
«peut-être que vous durerez toujours » que le ‘peut-être’ sert de comparaison, 
alors qu'un autre mentionne qu’il marque l’ espoir pur et simple relativement 
à eux’. Fin de citation. 

Quant à moi, je dis que Ibn Abī Hātim cite, par le truchement de as-Suddi 
ce que dit Malik, à savoir: L expression la'allakum, dans le Coran, signifie kay 
(afin que), sauf dans le verset de aš-Šu'arā' 26: «[Prendrez-vous des châteaux ?] 


208 Voir plus haut, p. 1124 et sg. 

209 Ce {alla a donc le sens de: ‘pour qu’il réfléchisse ` 

210 Le talīg est une construction particulière aux verbes zanna, raā, alima et ici à adrā 
d’après laquelle ce qui suit peut n’ avoir aucune dépendance directe grammaticale avec 
ces verbes moyennant anna et une proposition nominale. On peut dire, par exemple, 
alimtu la-Zaydun kādibun | Je le sais: Zayd est un menteur (au lieu de anna Zaydan 
kādibun | que Zayd est un menteur). Il en est de mêmeici. 
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Peut-être que vous durerez pour toujours » (26,129), c’est-à-dire, comme si vous 
alliez durer pour toujours.. Il (Ibn Abī Hātim) cite ce que dit Qatāda, à savoir 
gu on trouve dans une lecture: 'Prendrez-vous des châteaux? Comme si vous 
(ka-annakum) alliez durer pour toujours”!!, 


lam 


Particule de l apocopč pour la négation de l'inaccompli et sa mutation en 
accompli, comme dans: « lam yalid wa-lam yūlad | iln’ a pas engendré et n’a pas 
été engendré» (112, 3). Le fait gu elle entraîne I accusatif est un fait dialectal, 
c'est ce que relate al-Lihyānī. Il cite à ce sujet la lecture suivante: «a-lam 
našraņa | n avons-nous pas ouvert …» (94, 1)22. 


lamma 


[Cette particule se présente] sous divers aspects. 

1. Le premier: c'est une particule de l’apocopé; elle est réservée à linac- 
compli et lui sert de négation, en le convertissant en accompli (sēmantige- 
ment), comme lam; cependant, les deux diffèrent de plusieurs façons: 

a. elle n’est pas liée à un instrument de la condition. 

b. sa négation demeure jusqu'au moment présent, elle en est proche et 
l'affirmation du fait est attendue. Ibn Mālik dit, à propos de: «lorsqu'ils 
(lammā) goûteront (yadūgū) le châtiment ...» (38, 8): ‘Cela signifie qu’ils ne 
l'ont pas encore goûté et que le fait de le goûter est pour eux attendu’. Az- 
Zamahÿari dit, à propos de: «Lorsque (lammā), la foi entrera (yadhul) dans 
leur cœur» (49, 14): Dans lammā, le sens que comporte l’ attente montre que 
ceux-là ont cru par la suite et que le sens négatif de lamma | est plus insistant 
que celui de (am; en effet, le premier est pour la négation de gad fa‘ala (certes, 
il a fait), tandis que le second est pour la négation de fa‘ala (il a fait}. 

c. Dans al-Fā'ig, az-Zamabšarī ajoute, à la suite de Ibn Ginnī: ‘Cette parti- 
cule lammā est composče de lam et de mā. Et comme on ajoute gad dans 
l'affirmation (la-gad), on ajoute mā dans la négation; on peut choisir d’éli- 


211 Ibn Haÿar attribue cette lecture à Ubayy b. Ka‘b (NdE). On ne comprend pas très bien 
l équivalence entre kay qui signifie ‘afin que’ et ka-anna qui signifie ‘comme si”. Ne faudrait- 
il pas comprendre ka- au lieu de kay? 

212 La lecture actuellement officielle est na$rah. 
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miner le sens négatif de lammā, contrairement à celui de lam. Ce qu’on cite 
de meilleur à ce sujet est le verset suivant: «wa-inna kullan lammā [la-yuwafi- 
yannahum rabbuka] | Certainement, à tous, ({amma) [ton Seigneur rétribuera 
leurs œuvres ...|» (u, 111), c'est-à-dire: ils ne seront ni (lammā) négligés ni 
laissés de côté’; c’est ce que dit Ibn al-Hāğib’. Ibn Hišām dit: Je ne connais pas 
de point de vue sur ce verset qui convienne mieux que celui-là, même si les gens 
le déconsidèrent, parce qu’il n’y a pas d' équivalent dans la révélation’ Il ajoute: 
‘La vérité serait de ne pasle déconsidérer, mais le mieux serait de le comprendre 
selon ce qui revient à dire: lorsqu'ils seront rétribués pour leurs œuvres; c’est- 
à-dire, jusqu’à présent ils n’ont pas été rétribués pour ces œuvres, mais ils le 
seront?!3, 

2. Le deuxième: (c’est une particule qui) interfēre sur l accompli; alors, elle 
exige qu’il y ait deux propositions dont l’ existence de la seconde dépende de 
celle de la première (protase / apodose), comme dans: «Et lorsgu'(lammā) il 
vous sauve (en vous ramenant) à terre, vous vous détournez» (17, 67). On dit à 
son sujet que c’est une particule de l'existence en raison d'une autre existence. 
L'ensemble des savants est d' avis que c’est alors un circonstanciel signifiant ‘au 
moment où / hina’. 

Ibn Malik dit: ‘Elle a le sens de id; en effet, elle est réservée à l accompli 
et est caractérisée par | annexion à la proposition, alors que la réponse à 
cette dernière sera aussi un accompli, comme précédemment; si c'est une 
proposition nominale, elle sera introduite par un fa- ou un idā marquant la 
soudaineté, comme dans: «Et lorsqu’ ( fa-lammā) il les sauve vers la terre 
ferme, alors ( fa-) certains d’entre eux sont en direction du but» (31, 32); «Et 
lorsgu'( fa-lammā) il les sauve (en les ramenant) à terre, alors (idä), ils rendent 
grâce » (29, 65). 

Ibn Usfūr permet que le verbe (de la réponse-apodose) soit un inaccompli, 
comme dans: «Lorsque ({amma) l'alarme abandonna Ibrahim et que lui par- 
vint la bonne nouvelle, il discute avec nous (yuģādilunā) » (u, 74). Un autre l’a 
interprété, en disant: ģādalanā (il discuta avec nous). 

3. Le troisième: c’est une particule de l'exception. Elle interfēre sur les 
propositions nominale et verbale à l’accompli?, comme dans: «Il n’y a (in) 


213 De l'avis général des commentateurs, ce verset représente une grosse difficulté d’inter- 
prétation linguistique. Voir, par exemple ad-Darwi, Irāb ol Our äu al-karīm, t. 4, p. 436: 
‘Ce verset représente une grosse difficulté et cette difficulté augmente dans notre lecture 
(actuelle), à savoir avec le redoublement de inna et celui de lammā. Les anciens grammai- 
riens reconnaissent leur impuissance à la résoudre’; ‘Abd al-Latīf al-Hatib, Mu'ģam girā'āt 
al-Qur'an, t. 4, pp.144-152; al--Ukbarī, at-Tibyan ft irāb al-Ģur'ān, t. 2, p. 46. 

214 Les deux exemples qui suivent concernent la proposition nominale. En ce qui concerne 


471 


4/1172 


4/173 


616 CHAPITRE 40 


aucune âme sans gu'(/ammā) il n’y ait pour elle un gardien» (86, 4), avec le 
redoublement, ce qui équivaut à illā (sans que); «Il n’y a (in) rien de tout cela 
sans que ce ne soit ({ammä) une jouissance de la vie de ce monde» (43, 35). 


lan 


Particule de l’accusatif, de la négation et du futur. La négation avec lan est plus 
performante qu’ avec lā, car c’est une corroboration de la négation, comme le 
mentionnent az-Zamabÿari et Ibn al-Habbāz, au point que certains disent que 
refuser cela relève de l obstination. En effet, c’est la négation de ‘certes, moi, je 
ferai’, alors que lā est la négation de ‘je ferai” tout comme pour lam et lammā. 

Certains disent: ‘Les arabes nient ce qui est présumé avec lan et avec la ce 
qui est douteux’; c’est ce que mentionne Ibn az-Zamalkānī dans al-Tibyān. Az- 
Zamaķšarī prétend également que lan sert à perpétuer la négation, comme 
sa parole: «ils ne (lan) créeront jamais une mouche» (22, 73); «ils ne (lan) 
feront jamais ...» (2, 24). Ibn Malik dit: ‘A propos de: «Tu ne (lan) me verras 
pas» (7, 143), sa croyance selon laquelle on ne peut pas voir Dieu le porte 
vers ce sens. Un autre le conteste, en disant que si lan servait à perpétuer 
la négation, ce qu’elle nie ne serait pas conditionné par ‘aujourd’hui dans: 
«Je ne (lan) parlerai aujourd’hui à aucun homme » (19, 26); il ne conviendrait 
pas de préciser le temps, comme dans: «Nous ne (lan) cesserons pas de nous 
attacher à cela tant que Mūsā ne sera pas revenu avec nous» (20, 91); et la 
mention de ‘jamais’ | dans: «Nous ne (lan) souhaiterons jamais» (2, 95) serait 
une répétition, or en principe, il ne doit pas y en avoir; donc le sens de la 
perpétuation dans: «Il ne (lan) créeront jamais une mouche» (27, 73) et dans 
les autres cas semblables est extérieur à cela. 

Ibn ‘Atiyya est d'accord avec lui à propos du sens de la perpétuation et il 
dit à propos de sa parole: «Tu ne (lan) me verras pas» (7, 143): ‘Si nous en 
restions sur cette négation, elle inclurait le fait que Mūsā ne le verrait jamais 
(ici-bas) ni dans l’autre vie; mais, il est affirmé dans la tradition prophétique 
ininterrompue que les hôtes du Jardin le verront’. 

Ibn az-Zamalkānī contredit le propos de az-Zamaķšarī, en disant: ‘Certes, 
lan est pour la négation de ce qui est proche et la non extension de la négation, 
alors qu’ avec lā la négation s'étend’ Il ajoute: Le secret de cela réside dans le 
fait que les expressions sont à la ressemblance des significations; or lā se ter- 


la proposition verbale à Paccompli, elle s'utilise dans le serment, par exemple: bi-llāhi 
lammā gumta ‘anna / Par Dieu! A moins que tu Cen ailles de chez nous. 
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mine par un -å (d’' allongement); il est donc possible grâce à lui d'étendre le son 
du ‘a, contrairement au -n (de lan), si bien que chaque expression correspond 
à son sens. Il continue: ‘Voilà pourquoi, il (*) emploie lan lā où il ne veut pas 
nier de façon absolue, mais en ce monde uniquement, quand il dit: «lan tarānī 
| Tu ne me verras pas» (7, 143) et lā dans sa parole: «lā tudrikuhu l-absar | Les 
regards ne le percevront pas» (6, 103), étant donné qu’on veut nier la percep- 
tion sensible de façon absolue, ce qui est différent de la vision’. Fin de citation. 

On dit que lan peut être employé pour l'invocation et on cite à ce sujet: 
«Mon Seigneur! Grâce à ce dont tu m’ as favorisé, je ne serai pas ( fa-lan) [l allié 
des criminels] » (28, 17). 


law 


Particule conditionnelle de l’accompli et qui à ce dernier ramène  inaccompli, 
contrairement au in conditionnel. On diverge, à propos du fait que law signi- 
fierait l'impossibilité, ainsi que sur la modalité d’une telle signification, en 
fonction de plusieurs opinions. 

1. La première (aš-Šalawbīn): il ne la signifie d' aucune façon et n indique 
ni l'impossibilité de la condition ni celle de Papodose; mais, en raison du 
simple lien entre l’apodose et la condition (protase), il signifie la connexion à 
ľ accompli, tout comme in signifie la connexion au futur et, de D avis unanime, 
il ne signifie ni l'impossibilité ni l affirmation. 

Ibn Hišām dit: ‘Cette opinion est comme la négation des propositions 
modales nécessaires, car le sens de l impossibilité à partir de law est comme 
une évidence première intuitive; puisque quiconque entend law fa'ala (s'il 
faisait), comprend sans aucune hésitation que l’action n'aura pas lieu. Voilà 
pourquoi, il est possible de rectifier le discours, en disant: Si (law) Zayd venait, 
je le recevrais avec honneur; mais (lākinnahu), il ne viendra pas. 

2. La deuxième, qui est celle de Sibawayh. Il dit: ‘C’est une particule de ce 
qui serait advenu en fonction de l'avènement d'autre chose; c’est-à-dire, elle 
requiert une action accomplie dont on attendait l'établissement en fonction de 
l'établissement d’une autre, or ce qui est attendu n’advient pas’. C est comme 
s’il disait: c’est une particule qui requiert une action impossible à cause de 
l'impossibilité de ce qui devait être établi pour qu’elle soit établie elle-même. 

3. La troisième: c’est celle qui est bien reconnue dans ce que disent les 
grammairiens et celle selon laquelle vont les spécialistes de la langue arabe, à 
savoir c’est la particule d une impossibilité à cause d’une autre impossibilité; 
autrement dit, elle indique l impossibilité de l’apodose de la condition, due à 
l'impossibilité de la condition. En effet, quand on dit: ‘Si (law) tu venais, je te 
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recevrais avec honneur, cela signifie l impossibilité de recevoir avec honneur, à 
cause de l’ impossibilité de la venue. Mais, on objecte avec la non impossibilité 
de l’apodose de la condition dans de nombreux cas, comme dans sa (*) parole: 
«Si (law) tout ce qu’il y a sur la terre comme arbres était des calames et si la 
mer, en plus des sept mers, lui fournissait de l'encre, les paroles de Dieu ne 
seraient point épuisées» (31, 27); «et s'(law) il les avait fait entendre, ils se 
seraient détournés » (8, 23); en effet, le non épuisement se réaliserait, même 
si ce qui est mentionné auparavant n'existait pas et le fait gu ils se détournent 
serait encore plus approprié, s’il ne les faisait pas entendre. 

4. La quatrième qui est celle de Ibn Malik, à savoir: law est une particule 
qui requiert, à la fois, l'impossibilité de ce qui lui est lié et sa nécessité pour 
ce qui la suit, sans s'opposer à la négation de ce qui suit. Il dit: ‘Ainsi, le fait 
pour Zayd d’être debout, — quand on dit: si Zayd était debout, ‘Amr serait 
debout -, est jugé, à la fois, comme nié et comme devant être nécessairement 
affirmé pour que soit affirmé le fait d’être debout de la part de Amt. Est-ce 
qu’il y a, oui ou non, pour ‘Amr une autre possibilité d’être debout qui ne 
dēpende pas nécessairement du fait que Zayd soit également debout? Il n’y 
a pas d’objection à cela’ Ibn Hišām dit: ‘Telle est la meilleure formulation’. 


[Première] remarque [law signifie la non existence] 


Ibn Abt Hātim cite, par le truchement de ad-Pahhāk, ce que dit Ibn ‘Abbas, 
à savoir: Toute chose qui, dans le Coran, (dépend de) law, n' existera jamais’. 


Deuxième remarque [le cas de figure law anna] 


Le law explicite porte sur le verbe. Quant à: «Dis: si vous (law antum) 
possēdiez....» (17, 100), c’est à interpréter dans ce sens. 

Az-Zamaķšarī dit: ‘Lorsque après law se trouve anna, il faut que le prédi- 
cat de ce dernier soit un verbe pour qu’il substitue le verbe sous-entendu'5. 
Ibn al-Hāģib le conteste avec le verset suivant: «wa-law annamä fil-ardi [min 
šaģaratin aglāmun | / Si tout ce qu’il y a sur terre [comme arbres était des 
calames]....» (31, 27). Et il dit: ‘Il en est ainsi uniquement lorsque le prédicat 
est un nom dérivé | et non un nom basique’”216. Et Ibn Malik le conteste, en 
citant: 





215 Verbe sur lequel doit porter law comme il est dit juste avant. 

216  Dansle verset en question, le prédicat de anna est aglām, pluriel de galam, qui est un nom 
basique et non un nom dérivé (participe actif ou passif), comme dans le vers suivant, à 
savoir mudrik. Il semble que Ibn al-Hāģib veuille dire que lorsque le prēdicat de anna est 
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‘Si un être vivant était connaisseur (law anna hayyan mudriku) du 
succès, * l habile guerrier le connaitrait!7. 


Ibn Hišām dit: J ai trouvé un verset dans la révélation dans lequel le prédicat 
est un nom dérivé; or az-Zamahÿari ne s’en est pas aperçu, tout comme il 
n’a pas fait attention au verset de Lugmān 31, 27; de même Ibn al-Haëib 
ne s’en est pas aperçu, sinon il ne l'aurait pas interdit; de même Ibn Malik 
ne s’en est pas aperçu, sinon il n aurait pas apporté la preuve de la poésie. 
Voici ce verset: «ils aimeraient ētre?!% des habitants du désert (law annahum 
bäduna}?® parmi les bēdouins...» (33, 20). J'ai même trouvé un verset dont 
le prédicat est un circonstanciel, à savoir: «Si seulement chez nous il y avait 
un rappel (law anna ‘indana dikran) de la part des anciens » (37, 168). 

Az-Zarkašī, dans al-Burhān, et Ibn ad-Damāmīnī réfutent cela, en disant: 
Law dans le premier verset (33, 20) sert à exprimer un souhait et le discours 
porte sur l'impossibilité. Plus étonnant que cela, est le fait que le propos de 
az-Zamahÿari a été précédé par (celui de) as-Sīrāfī et ce correctif avec ce qu’il 
corrige a été rapporté | précédemment dans Šarh al-Īdāh de Ibn al-Habbāz, 
mais en dehors de sa juste place. En effet, il dit, au chapitre de inna et de 
ses analogues: 'As-Sīrāfī dit qu’on peut dire: Si Zayd se trouvait lā (law anna 
Zaydan gāma), je le recevrais avec honneur (la-akramtuhu); mais il n’est 
pas permis de dire: Si Zayd était présent (law anna Zaydan hādirun), je le 
recevrais avec honneur (/a-akramtuhu), parce qu’on n’ emploie pas de verbe 
qui remplacerait ce verbe (sous-entendu).. Voilà ce qu’il dit, alors que Dieu 
(*) a dit: «Si les factions viennent (yati), ils aimeraient être des habitants 
du désert (law annahum badüna) parmi les bédouins» (33, 20). Il a donc 
employé un qualificatif (participe actif) comme prédicat de anna. Il doivent 
donc se séparer?20, puisque tel est leur souhait. Cela fonctionne comme avec 
layta (plot à Dieu gue!), quand on dit: laytahum bādūna | Plût à Dieu qu’ils 
soient des habitants du désert! Fin de citation. 


un nom dérivé, il faut le remplacer par le verbe correspondant, pour satisfaire à la règle 
énoncée par az-Zamaķšarī, ce qui n’est pas possible si c’est un nom basique, comme dans 


Coran 31 27. 


217 Ce vers est extrait du Dīwān de Labid; l’habile guerrier (qui joue des lances) dont il est 


question ici est Amir b. Mälik (NdE). 


218 Littéralement: «ils aimeraient: ah! s'ils étaient des habitants du désert ...» car le law est 
ici un law masdariyya, c'est-à-dire, un conjonctif introduisant une proposition nominale 


complément du verbe ‘aimeraient, avec une nuance d hypothétique irréel. 
219 En effet, bādūna est un nom dérivé, c’est-à-dire, le participe présent du verbe badā. 
220 Au lieu de rester avec vous pour ne combattre que faiblement (cfr Coran 33, 20b). 
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L apodose de law est un inaccompli négatif avec (am ou un accompli affir- 
matif ou négatif avec mā. Généralement, dans l affirmation, on introduit 
la- dans l’apodose, comme dans: «Si (law) nous voulions, nous le rendrions 
(la-ģa'alnāhu) complètement sec» (56, 65), ou on s’en passe, comme dans: 
«Si (law) nous voulions, nous le rendrions (ģa'alnāhu) saumātre» (56, 70). 
Généralement, dans la négation, on s’en passe, comme dans: «Si (law) ton 
Seigneur voulait, ils ne le feraient pas (ma fa'alūhu) » (6, 112). 


Troisième remarque [significations des trois constructions de law] 


Az-Zamahÿari dit: ‘La différence entre ces (trois) façons de dire: law ģā'anī 
Zaydun la-kasawtuhu | law Zaydun ģāanī la-kasawtuhu | law anna Zaydan 
alu7o ģāanīla-kasawtuhu: si Zayd venait à moi, je l habillerais, | réside dans le fait 
que, dans la première, on vise le simple lien des deux verbes et la connexion 
de l’un des deux avec celui qui l accompagne et rien d'autre, sans exposer 
un sens qui s' ajouterait à cette connexion pure et simple; 
dans la deuxième, est inclus dans cette connexion un de ces deux sens: 
soit la négation du doute ou de l’hésitation, à savoir que celui qui est men- 
tionné serait habillé, sans aucun doute, soit l'indication qu'il est bien celui 
qui serait concerné par cela et non un autre. On cite à ce propos ce verset: 
«Si vous possédiez ... / law antum tamlikūna ...» (17,100); 
et dans la troisième, outre ce qu’il y a dans la deuxième, on vise un surplus 
de confirmation donné par anna, et on veut faire savoir que C était pour 
Zayd un droit de venir et qu’en omettant de venir, il a négligé la part qui 
lui revenait. On cite à ce sujet: «S'ils patientaient (law annahum sabarü) 
[jusqu’à ce que tu sortes à leur rencontre, ce serait préférable pour eux] » 
(49, 5), et d’autres cas semblables. Réfléchis donc sur cela et recueille à ce 
sujet ce qui se trouve dans le Coran relativement à ces trois façons de dire’ 


Nota bene [les quatre sens de law: futur, conjonctif, souhait, réductif] 


Law se présente de même comme une condition portant sur le futur et c’est 

celui à la place duquel conviendrait in, comme dans: «... même si (wa-law) 

y répugnent les polythéistes » (9, 33); «même si (wa-law) t émerveille leur 
beauté» (33, 52). 

Il se présente également comme un conjonctif et c’est celui à la place 

4lu8o duquel conviendrait an vocalisé ‘a’; la plupart de ses occurrences | ont lieu 

après wadda (aimer) et ses synonymes, comme dans: « Beaucoup de gens de 

l Ecriture aimeraient vous faire revenir (yawuddu … law yaruddünakum) » 





(2, 109); «l’un d’eux aimerait vivre (yawaddu ... law yu'ammaru)» (2, 96); 
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«le coupable aimerait se racheter (yawaddu... law yaftadī)» (70, 1), c' est-ā- 
dire, la vie et le rachat. 

Il se présente aussi comme un souhait et c’est celui à la place duquel 
conviendrait layta (plût à Dieu que), comme dans: «Si seulement un retour 
nous était possible, alors nous serions (/fa-law anna Jong karratan fa- 
nakūna) ...» (26, 102) et c’est pour cela que le verbe de l’apodose est à 
l'accusatif. 

Il se présente, enfin, comme avec un sens réductif; on cite à ce propos: 





«même si (wa-law) c’est à votre détriment sz (4,135). 


lawla 


[Il se présente] selon plusieurs sens. 

1. Le premier: comme étant une particule de l'hypothèse irréelle de l exis- 
tence22!; alors il intervient sur la proposition nominale et son apodose est 
un verbe lié à la-222, s’il est affirmatif, comme dans: «S'il m avait pas été ( fa- 
lawlā annahu) de ceux qui célèbrent les louanges, * il serait resté (la-labita) 
«+» (37, 143—144), ou bien sans /a., s’il est négatif, comme dans: «S'il n’y avait 
pas eu (wa-lawlā) pour vous la faveur de Dieu et sa miséricorde, m aurait été 
purifié (ma zakā) aucun d’entre vous absolument» (24, 21); et s'il est suivi d'un 
pronom, ce dernier doit être un pronom au nominatif, comme dans: «Si vous 
n’aviez pas été (lawla antum), nous serions croyants» (34, 31)228. 

2. Le deuxième: comme ayant le sens de halla (est-ce que ne pas), ce qui 
a pour fonction d'inciter et d’insinuer, dans le cas de l’inaccompli ou de ce 
qui entre dans son interprétation, comme dans: «Ne demanderez-vous pas 
pardon (lawlā tastagfiruna) à Dieu? » (27, 46); «Ne me renverrais-tu pas (lawlā 
ahhartant) à un proche délai ...?» (63, 10)??*; ce qui a aussi pour fonction 


221 C'est-à-dire, de l’existence de la non existence. 

222 Attention! Il s’agit du la- bref de l’apodose et non du lā long de la négation. 

223 Ce qui veut dire qu’il n’est pas permis de dire: law lāhu et law laka (s’il n'avait pas été, 
si tu n'avais pas été); telle est la théorie de al-Mubarrad dans al-Kāmil: 11 convient de 
dire seulement: lawlā anta (si tu n’ avais pas été). Alors que, selon la théorie de Sībawayh, 
c est permis. Mais alors, on prend law lā comme étant l équivalent d'une préposition 
gouvernant le génitif. Quant à al-Ahfaš, il pense que la forme génitive du pronom peut 
remplacer sa forme nominative (NdE). 

224  Ilestétonnant que cet exemple soit classé dans la catégorie ‘inaccompli, car de fait il s’agit 
bien d’un verbe à l’accompli; donc il serait à interpréter comme un inaccompli, comme 
vient d’être dit. 
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de réprimander et d'inviter au repentir, dans le cas de l accompli, comme 
dans: «N’ auraient-ils pas pu amener (lawlā ga’ü) contre lui quatre témoins 
Za (24, 13); « N’ auraient-ils pas pu les secourir ( fa-lawlā nasarahum), ceux 
qu'ils avaient adoptés en dehors de Dieu ...?» (46, 28); « N’ auriez-vous pas 
pu dire (wa-lawlā ... qultum), lorsque vous avez entendu cela ...?» (24, 16); 
«N auraient-ils pas pu s'humilier (lawlā... tadarra‘ü), lorsque notre rigueur les 
eut atteints?» (6, 43); | «Ne pourriez-vous pas ( fa-lawlā), lorsqu’ elle (l âme) 
atteint le gosier ...» (56, 83); «Ne pourriez-vous pas ( fa-lawlā), si vous n êtes 
pas débiteurs, * la faire retourner (targiunaha) » (56, 86-87)225. 

3. Le troisième: comme ayant le sens de l'interrogation; c’est ce que men- 
tionne al-Harawī. Il range dans ce cas: «Ne me renverrais-tu pas (lawlā ahhar- 
tanī)...?» (63,10); «Ne ferait-on pas descendre ({awla unzila) sur lui un ange ? » 
(25, 7). Apparemment, il a dans les deux cas le sens de halla (est-ce que ne pas). 

4. Le quatrième: comme ayant le sens de la négation; c’est ce que mentionne 
également al-Harawi et il met dans ce cas: «Que ne s'est-il trouvé (fa-lawla) 
une cité qui ait cru!» (10, 98), c’est-à-dire, aucune cité n’a cru, à savoir ses 
habitants, au moment de l’arrivée du châtiment, au point que sa foi lui aurait 
profité. La majorité des savants ne confirment pas cela et disent que le sens 
de ce verset est la réprimande relative au fait d’avoir abandonné la foi avant 
l'arrivée du châtiment. La lecture de Ubayy, à savoir fa-halla, confirme cela; 
l'exception («en dehors du peuple de Yūnus») est donc une exception dis- 
jointe226. 


Remarque [cas de law la signifiant halla et exceptions] 


On rapporte ceci de la part de al-Halīl:'Tout ce qu'il y a dans le Coran comme 
lawla a le sens de halla (est-ce que ne pas?), | à l exception de: «S'il n avait 
pas été ( fa-lawlā annahu) de ceux qui célèbrent les louanges » (37, 143); cela 
représente un problème par rapport aux versets précédents; de même, sa 
parole:«S'iln' avait pas (lawla) vu la manifestation de son Seigneur » (12, 24); 
ce lawlā a le sens d'une hypothèse irréelle dont lapodose est sous-entendue, 
à savoir : ‘il aurait pensé à elle’ ou ‘il aurait eu une relation sexuelle avec elle’; 
il y a aussi sa parole: «Si Dieu n avait pas (lawlā an) répandu sur nous ses 
bienfaits, il nous aurait fait engloutir» (28, 82), ainsi que sa parole: «Si nous 





225 Dans 56, 83, nous avons un lawlā sans verbe qui est repris dans 56, 86 et le verbe qui 
correspond aux deux à la fois est targiunaha; il est à noter que ce cas est classé dans les 
exemples concernant le verbe à l accompli, alors qu'ici il est à l’inaccompli. 

226 Ce qui voudrait dire: N' aurait-il pas pu y avoir (halla) une cité qui ait cru au point que sa 
foi lui eût profité, à l exception du peuple de Yanus ? 
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n'avions pas (/awla an) affermi son cœur» (28, 10), c’est-à-dire, elle (la mère 
de Müsä) l'aurait montré; et aussi dans d’autres versets’. 

Ibn Abt Hātim dit: Mūsā al-Hatamī nous a rapporté : Hārūn b. Abt Hātim 
nous a rapporté: ‘Abd ar-Rahmān b. Abt Hammād nous a rapporté de la part 
de Asbāt, de la part de as-Suddī, ce que Abū Malik dit, à savoir: Tout ce qu’il 
y a dans le Coran comme lawlā a le sens de hallä, à l'exception de deux 
passages, à savoir dans Yūnus 10: «Que ne s'est-il trouvé ( fa-lawlä) une cité 
qui ait cru» (10, 98) et sa parole: «S'il w avait pas été ( fa-lawla annahu) de 
ceux qui célèbrent les louanges» (37, 143). Et grâce à cela, est éclairci le sens 
exprimé par al-Halīl, à savoir qu'il veut signifier le lawlā lié à la conjonction 


fa-. 





lawma 


Il prend la place de lawla. Il (*) dit: «Ne serais-tu pas (lawmā) venu avec les 
anges …» (15, 7). Al-Mālagī dit: ‘Il ne se présente que pour l'incitation’. 


layta 


Particule qui met le nom-sujet à l’accusatif et le prédicat au nominatif; elle 
signifie le souhait. At-Tanūķī dit: ‘Elle en signifie la corroboration’. 


laysa 


Verbe figé227. A partir de là, certains (al-Fārisī) prétendent que c’est une parti- 
cule. Il signifie la négation du contenu de la proposition mise au présent, tout 
en niant aussi le reste en fonction du contexte. On dit qu’il nie l’état présent 
et le reste. Ibn al-Hāģib renforce cela avec sa (*) parole: « N’ est-ce pas, le jour 
où il viendra à eux il ne sera pas (laysa) détourné ď’ eux? » (11, 8); en effet, c’est 
une négation du futur. Ibn Malik dit: ‘Il est employé pour la négation générale 
et absolue signifiant le genre, comme le lā de l élimination’. C'est ce gu on a 
tendance à négliger. Il cite à ce sujet: «Pas de (laysa) nourriture pour eux, si ce 
n’est des épines » (88, 6). 


227 C est-à-dire, un verbe qui n’a qu’un seul temps (accompli) et pas de nom d' action. 
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ma 


A la fois, nom et particule. 

1. En tant que nom, 

a. c estun relatif qui a le sens de ‘ce qui, comme dans: « Ce qui (mā) se trouve 
auprès de vous sg épuise et ce qui (mā) se trouve auprès de Dieu demeure» (16, 
96). Il est également pour le masculin, le féminin, le singulier, le duel et le plu- 
riel. Généralement, on ľ emploie pour ce qui n’est pas doué de connaissance, 
mais on peut aussi l employer pour ce qui est doué de connaissance, comme 
dans: «Par le ciel et celui qui (mā) l’a construit!» (91, 5); «Et vous n’ adorez pas 
celui que (mā) j'adore» (109, 3), c’est-à-dire, Dieu. On peut, en ce qui concerne 
son pronom de rappel, considérer la forme et le sens??8; les deux cas sont réunis 
dans sa parole: «Ils adorent en dehors de Dieu ce qui (mā) ne détient (yamliku) 
pour eux aucune subsistance à partir des cieux et de la terre et qui ne peuvent 
rien (yastatīūna) » (16, 73). Dans ce cas, mā est déterminé, contrairement au 
reste (gui suit). 

b. C’est aussi un interrogatif qui a le sens de ‘quelle chose ? Avec lui, on inter- 
roge au sujet des réalités individuelles de ce qui ne pense pas, de ses genres et 
de ses qualités, ainsi qu’au sujet des genres des êtres pensants, de leurs espèces 
et de leurs qualités, comme dans: «ma hiya | quelle est elle?» (2, 68); «ma law- 
nuhā | quelle est sa couleur?» (2, 69); «mā wallähum | qui les a détournés? » 
(2, 146); «mā tilka | qu'est-ce que cela dans ta main droite?» (20, 17); «mā ar- 
rahmānu | qui est le Misēricordieux? » (25, 60). Avec lui, on n'interroge pas au 
sujet des réalités individuelles de ce qui est doué de science, contrairement à 
ceux qui le permettent”*9. Quant à la parole de Fir'awn: «Qui (mā) est le Sei- 
gneur des univers?» (26, 23), ce dernier la prononce par ignorance??0; voilà 
pourquoi Mūsā lui répond, en donnant les attributs. 

On doit éliminer son -ā final, quand il est mis au génitifÆl, tout en main- 
tenant la voyelle "ai pour indiquer de quoi il s’agit et faire la différence entre 
l'interrogatif et le relatif, comme dans: «Au sujet de quoi (amma) vous inter- 
rogez-vous ? » (78, 1); «En quoi ( fūma), toi, as-tu à en parler?» (79, 43); « Pour- 
quoi (lima) dites-vous ce que vous ne faites pas» (61, 2); «ce avec quoi (bima) 
les émissaires reviendront» (27, 35). 


228 C'est-à-dire, pour faire l accord. 

229 L'exemple précédent (25, 60) semblerait montrer le contraire. 

230 Ne serait-ce pas la même raison qui vaut pour Coran 25, 60 cité peu auparavant? 

231 C'est-à-dire, par une préposition qui gouverne le génitif, comme on le voit dans les 


exemples qui suivent. 
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c. C'est également un conditionnel?3?, comme dans: «Si (mā) nous abro- 
geons un verset ou si nous le faisons oublier ...» (2, 106); «et s(mā) ils font 
du bien, Dieu le sait» (2, 197); «et s'(fa-mā) ils sont sincères avec vous, vous 
serez sincères avec eux» (9, 7). Il est à I accusatif en vertu du verbe qui vient 
après. 

d. C'est encore un exclamatif, comme dans: «O combien (mā) ils auront à 
endurer contre le Feu!» (2, 175); «Que l’homme soit tué. O combien (mā) il est 
infidèle!» (80, 17). Il n’y a pas de troisième exemple dans le Coran, si ce n’est 
dans la lecture de Saīd b. Gubayr: «O combien (mā) tu es décevant pour ton 
noble Seigneur!» (82, 6)?33. Il est en situation de nominatif, en tant que sujet, 
et ce qui vient après est le prédicat; il est totalement indéterminé. 

e. C'est aussi un indéterminé qualifié (par ce qui suit), comme dans: «un 
moucheron ou quelque chose qui est plus élevé (ma fawgahā)» (2, 26); 
<niimma ya'izukum bihi | ce à quoi il vous exhorte est vraiment bon» (4, 58), 
c’est-à-dire, ‘quelle chose admirable (nima šay'an) à laquelle il vous exhorte !; 
ou bien un indéterminé non qualifié, comme dans: « fa-niimma hiya | que c’est 
admirable!» (2, 271), c’est-à-dire, ‘quelle chose admirable, elle. 

2. En tant que particule, 

a. il se présente comme un conjonctif soit temporel, comme dans: « Craignez 
Dieu tant que (mā) vous pouvez» (64, 16), c’est-à-dire, le temps de votre capa- 
cité; soit non temporel, comme dans: «Goûtez, puisque (big) vous avez 
oubliez, ...» (32, 14), c'est-à-dire, à cause de votre oubli. 

b. il se présente aussi comme une négation qui se comporte ou bien comme 
laysa?34, par exemple dans: «mā hādā bašaran | Ce n’est pas un mortel» (12, 
31); «mā hunna ummahātihim | ce ne sont pas leur mère» (58, 2); «et nul 
d’entre vous ne (mā) lui aurait résisté (hagizina)» (69, 47) %; il n’y a pas de 
quatrième exemple dans le Coran; ou bien qui ne se comporte pas comme 
laysa, par exemple dans: «Vous ne (ma) ferez pas de dépense, si ce n’est 
par désir de la face de Dieu» (2, 272); «leur négoce ne (mā) profite pas» (2, 
16). Ibn al-Hāģib dit: ‘l sert à nier l’état présent; en fonction de ce que dit 
Sībawayh, il comporte un sens corroboratif, parce qu’il en fait, dans la négation, 


232 Ce qui le prouve, c’est que le verbe qui suit est un apocopé (maģzūm). 

233 Il lit aģarraka, alors que la lecture actuellement officielle est ģarraka. 

234 En effet, son prédicat est à l’accusatif. 

235 Dans fa-mā minkum min ahadin ‘anhu hāģizīna, le nom-sujet de ma serait ahād, le min 
étant une cheville de langage; or c’est un singulier, tandis que le prédicat hagizina est 
un pluriel; donc il faut en conclure que ahad, bien qu’ étant formellement singulier est 
sémantiquement un pluriel collectif. 
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le correspondant de gad (certes) dans l'affirmation; et comme gad comporte 
le sens corroboratif, ainsi mā est employé comme correspondant de gad'?36, 

c. il se présente également comme un supplément de corroboration, soit 
de façon complète?37, comme dans: «Dieu n’est gu'(innamā) une Divinité 
unique» (4, 171); «Votre Divinité n’est gu'(innamā) une Divinité unique » (18, 
110); «comme si (ka-annamā) leur visage était recouvert ...» (10, 27); « peut- 
être que (rubbamā) ceux qui mēcroient... » (15, 2); soit de façon incomplēte?8, 
comme dans: «si (immā)?3? tu vois» (19, 26); «Quel que soit celui que (ayyan 
mā) vous invoquez» (17, 10) ;« quelque soit celui (ayyamä) des deux terme que 
j accomplisse » (28, 28); «de par (bimā) une miséricorde» (3, 159); «à cause 
de (mimmā) leurs fautes» (71, 25); «comme parabole quelconque (mā) un 
moucheron » (2, 26). 

Al-Fārisī dit: Dans le Coran, toute condition qui se trouve après immā est 
corroborée par nn énergétique2{®, du fait de la ressemblance du verbe de 
la condition, due à l'introduction du mā de corroboration, avec le verbe du 
serment, étant donné que ma est comme le (ām du serment comportant aussila 
corroboration’. Abū l-Baqë dit: L’ ajout de mā annonce la volonté d’ intensifier 
la corroboration’. 


Remarque [différents sens de mā selon sa position] 


Quand mā se trouve avant laysa, lam ou lā ou encore après illā, il s’agit d’un 
relatif, comme dans: «ce que je n ai pas (mā laysa) le droit de...» (5, 16); 
«ce qu’il ne (mā lam) savait pas» (96, 5) ; «ce que vous ne (mā lā) savez pas» 
(2, 30); «à l'exception de ce que (ilā mā) tu nous a enseigné » (2, 32); quand 
il se trouve aprēs un ka- de comparaison, il a la valeur d'un nom d'action; 
quand il se trouve après bi., il contient les deux sens, comme dans: «parce 
gu'(bimā) ils étaient injustes» (7, 162); quand il se trouve entre deux verbes 





dont le premier est un verbe de science, de connaissance ou de pensée, il 


236 En réalité, Sībawayh parle de lammā (lam+mā), — et non de ma, qui précède gad lequel 
se présente comme sa réponse. Il dit: ‘Quant à gad, il est en correspondance avec lammaä 
yaf'al (il n’a pas agi), car on répond, en disant: gad fa'ala (certes, il a agi) (cfr. al-Kitab, t. 
4, p. 223) (NdE). 

237 En ajoutant, entre autres, un sens restrictif. 

238 Il s’agit d'un corroboratif pur et simple qui w ajoute rien au sens de la préposition avec 
laquelle il entre en composition. 

239 Qui est la contraction de in ma. 

240 Ce nn de corroboration se trouve dans le verbe qui suit, comme dans Coran 19, 26: « fa- 
immā tarayinna | et si tu vois ». 
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contient, ā la fois, les sens relatif et | interrogatif, comme dans: «Je connais 
(gu'est-) ce gue (mā) vous montrez et (gu'est-) ce gue (mā) vous cachez» 
(2, 33); «Je ne sais pas (qu est-) ce gu' (mā) on fera de moi et de vous» (46, 
9); «Que chacun considère (ou est-) ce gu (mā) il a préparé pour demain» 
(59,18); quand il se trouve, dans le Coran, avant iflā, c’est une négation, sauf 
dans treize cas: 


«[Il ne vous est pas permis de prendre] de ce que (mimmā) vous leur avez 
donné, à moins que (illā) tous deux ne craignent zs (2, 229); 

«(donnez leur) la moitié de ce à quoi (ma) vous vous étiez engagés, à moins 
gu'(illā) elles n’y renoncent» (2, 238); 

«avec une partie de ce que (mā) vous leur avez donné, à moins gu'(illā) elles 
n'aient commis … » (4, 19); 

«ce que (mā) vos pères ont eu pour épouses, exception faite (illā) pour le 
passé » (4, 22); 

«ce gu'(mā) un fauve a dévoré, à moins que (illā) vous n ayez eu le temps de 
P égorger» (5,3); 

«je ne crains pas ce que (mā) vous lui associez, sauf (illā) ...» (6, 80); 

«il vous a détaillé ce qui (ma) vous est interdit, à moins que (illā) ...» (6, 19); 

«aussi longtemps que (mā) dureront les cieux et la terre, à moins que (illā) 
… » à deux endroits de Hūd (u, 107-108); 

«ce que (mā) vous aurez moissonnē, laissez-le ensuite en épis, sauf (illā) … » 
(12, 47); 

«ce que (mā) vous aurez prévu pour elles, sauf (illā) ... » (12, 48); 

«Lorsque vous vous serez séparés d'eux et de ce qu'(mà) ils adorent en 
dehors de (illā) de Dieu» (18, 16); 

«... et ce qui (mā) se trouve entre les deux, gu'(illā) en vérité» lā où on le 
trouve (15, 85). 


mādā 


Il se présente sous plusieurs aspects. 


1. Le premier: ma est un interrogatif et da est un relatif et c’est, des deux as- 
pects, ce dernier qui prévaut dans: « Ils te demanderont ce gu'(mādā) ils dépen- 
seront. * Dis: le superflu (al-‘afwu)» (2, 219), selon la lecture au nominatif2#, 


241 Abū ‘Anr lit au nominatif et les autres à l’accusatif (al-'afwa) et telle est la lecture 


actuellement officielle. 
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c'est-à-dire, ‘ce qu’ils (al-ladī) doivent dépenser est le superflu, puisque le 
principe est que corresponde une proposition nominale à une proposition 
nominale et une proposition verbale à une proposition verbale. 

2. Le deuxième: ma est un interrogatif et da un démonstratif. 

3. Le troisième: mādā tout entier est un interrogatif composé et c’est, des 
deux aspects, celui qui prévaut dans: «qu'est-ce gu'(mādā) ils dépenseront ? 
Dis: le superflu (al-"afva) » (2, 219), selon la lecture à l’accusatif, c’est-à-dire, 
‘ils dépenseront le superflu’. 

4. Le quatrième: mada tout entier est un nom générique qui a le sens de 
‘chose’ ou un relatif qui a le sens de ‘ce qui’. 

5. Le cinquième : ma est un ajout et da sert de démonstratif 

6. Le sixième: ma est un interrogatif et da un ajout. Il est possible de citer à 
ce propos [...]2*? 


matā 


Il se présente comme un interrogatif temporel, par exemple dans: «Quand 
(matā) viendra la victoire de Dieu? » (2, 214) et comme un conditionnel [...]243 


c 


maa 


C’est un nom, avec pour preuve sa mise au génitif avec min, selon la lecture de 
certains: «hādā dikrun min ma'ya | ceci est un rappel de ma part» (21, 24)244. 
Il a le sens de ‘auprès de’ qui indique fondamentalement le lieu ou le temps du 
fait d’être ensemble, comme dans: «Deux garçons entrèrent avec lui (ma'ahu) 
en prison» (12, 36); «Envoie-le avec nous (ma'anā) demain» (12, 12); «Je ne 
l enverrai pas avec vous (ma'akum)» (12, 66). 

On peut signifier grâce à lui le simple fait d’être ensemble ou la simple asso- 
ciation sans aucune considération de lieu ni de temps, comme dans: «Soyez 
avec (maa) ceux qui sont sincères» (9, 119); «Inclinez-vous avec (maa) ceux 
qui s'inclinent» (2, 43). 


242 Ilya un blanc dans le texte Par exemple: mādā sana ta | Qu' as-tu fait? (NdE). 

243 Idem. Par exemple: matā tatihi taģid | quand tu viendras (si tu viens) à lui, tu le trouveras 
(NdE). 

244 C'est une lecture isolée de Yahyā b. Yamar et de Talha b. Musraf. La lecture actuellement 
officielle est: «hādā dikru man matya | ceci est le rappel de ceux qui sont avec moi » (NdE). 
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Ouant ā: «Je suis avec (ma'a) vous» (5, 12); «Dieu est avec (ma'a) ceux gui 
le craignent» (16, 128); «Il est avec vous (ma'akum) où que vous soyez» (57, 
4); «Certes, avec moi (ma'iya) est mon Seigneur; il me guidera » (26, 62), cela 
signifie la science, la sauvegarde et l’aide dans un sens figuré. 

Ar-Rāģib dit: ‘L'annexant de l'expression maa est celui qui reçoit l’aide, 
comme dans les versets déjà mentionnés! 


min 


C'est une particule du génitif qui a plusieurs sens. Voici les plus courants. 

1. L'origine spatiale, temporelle, etc ..., comme dans: «depuis (min) la mos- 
quée sacrée » (17, 1); «dès (min) le premier jour» (9, 108); «Il est de la part de 
(min) Sulaymān» (27, 30). 

2. La partition, du fait qu'on peut mettre à sa place bad (une partie de), 
comme dans: «tant que vous ne dépenserez pas de ce que (mimmä) vous 
aimez» (3, 92). D'ailleurs, Ibn Mas‘üd lit: ba‘ da mā tuhibbūna (une partie de 
ce que vous aimez). 

3. La spécification, alors elle se trouve souvent après ma et mahma, comme 
dans: «ce que (ma) Dieu accorde aux hommes en fait de (min) miséricorde » 
(35, 2); «ce que (mā) nous abrogeons comme (min) versets» (2, 106); «quoi 
que (mahmā) tu nous apportes comme (min) versets» (7, 132); elle se trouve 
aussi après d’autres expressions que ces deux là, comme dans: «Evitez donc la 
souillure en fait d'(min) idoles» (22, 30); «de bracelets d'(min) or» (18, 31). 

4. La causalité: «à cause de (mimmā) leurs fautes, ils furent engloutis» (71, 
25); «Ils mettent leurs doigts dans leurs oreilles à cause de (min) la foudre » (2, 
19). 

5. La distinction, en cas d'inattention ; alors elle concerne le second des deux 
contraires, comme dans: «il connaît le corrupteur par rapport à (min) celui qui 
fait le bien» (2, 220); «tant qu’il ne distinguera pas le mauvais du (min) bon» 
(3, 179). ` 

6. La substitution, comme dans: «Ētes-vous satisfaits de la vie de ce monde 
au lieu de (min) la vie dernière?» (9, 38), c’est-à-dire, à sa place; «nous aurions 
mis au lieu de (min) vous des anges sur terre » (43, 60), c’est-à-dire, à votre place. 

7. La notification du sens général, comme dans: «wa-ma min ilāhin illā llāhu 
| rien en fait de divinité en dehors de Dieu» (42, 45). Il (az-Zamaķšarī) dit 
dans al-Ka$$af : ‘Flle tient lieu de construction [à  accusatif]?* dans: « lā ilāha 


245 Absent dans le manuscrit ayn, alors qu’on le trouve ainsi dans al-Ka$$af (NdE). 
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illa llāhu | pas de divinité en dehors de Dieu», pour signifier le sens de la 
généralisation absolue. 

8. Elle a le sens de bi-, comme dans: «ils regarderont d'(min) un coup d'oeil 
furtif» (42, 45), c’est-à-dire, bihi (avec lui). 

9. Elle a aussi le sens de 'alā, comme dans: «nous l’ avons secouru contre 
(min) le peuple» (21, 77), c’est-à-dire, ‘alayhim (contre eux). 

10. Elle a encore le sens de ft, comme dans: « Lorsqu’ on est appelé à la prière 
au (min) jour du vendredi» (62, 9), c’est-à-dire, fihi (en lui). Dans a$-Samil (Ibn 
Sabbāģ), d’après aš-Šāfi ī, min dans sa (*) parole: «s’il est dans (min) un peuple 
pour vous ennemi» (4, 92), a le sens de fi, avec pour preuve sa parole: «alors 
qu'il est croyant» (4, 92)?*6. 

u. Il a également le sens de ‘an, comme dans: «Nous étions inattentifs au 
sujet de (min) de cela» (21, 97), c’est-à-dire, anhu (à son sujet). 

12. Il a en outre le sens de ‘inda comme dans: «ne les mettront au large ni 
leurs biens ni leurs enfants par rapport à (min) Dieu» (3, 10), c’est-à-dire, auprès 
de lui. 

13. Il a enfin le sens de la corroboration et c’est alors un ajout dans les 
cas de négation, d'interdiction et d'interrogation, comme dans: «et ne tombe 
absolument aucune (min) feuille sans qu’il ne le sache» (6, 59); «tu ne vois 
dans la création du Miséricordieux absolument aucune (min) faille; tourne 
donc ton regard: est-ce que tu vois une quelconque (min) brèche?» (67, 3). 
Certains permettent cela dans l'affirmation; ils citent à ce sujet: «certainement 
il t'est parvenu quelque (min) information des envoyés» (6, 34); «ils y seront 
décorés de (min) bracelets» (18, 31); «des (min) montagnes dans lesquelles il y 
a de (min) la grêle » (24, 43); «qu'ils baissent leur regard (min absārihim) » (24, 
30). 


Remarque [min spécificatif et partitif] 


Ibn Abt Hātim cite, par le truchement de as-Suddī, ce que dit Ibn ‘Abbas, 
à savoir: Quand Ibrahim fit l'invocation, s’il avait dit: fais que les cœurs 
des gens (af’idata n-nāsi) se précipitent vers eux, les juifs et les chrétiens s’y 
seraient massés; mais, il a spécifié, en disant: «af’idatan mina n-nāsi | des 
cœurs de certaines (min) gens» (14, 37); il a donc fait cela pour les croyants’. 

Il cite aussi ce que dit Muģāhid, à savoir: ‘Si Ibrahim avait dit: fais que 





les cœurs des gens (afidata n-nāsi) se précipitent vers eux, les byzantins 


246 Ce qui veut dire qu’il ne s’agit donc pas d’un min de provenance, d'appartenance ou de 
partition, mais d’un min qui indique une position passagère et occasionnelle. 
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et les perses vous y auraient rejoints en masse. Et cela est clair pour la 
compréhension, de la part des compagnons et des suivants, du sens partitif 
de min: 

Certains disent que lā où on trouve | expression ‘il vous pardonnera’ dans 
le discours adressé aux croyants, on n’y mentionne pas min, comme dans 
al-Ahzāb 33: «O ceux qui croient! Craignez Dieu et dites une parole droite, 
* il rēformera vos actions et il vous pardonnera vos péchés» (33, 70—71); et 
dans as-Saff 61: «O ceux qui croient! Vous indiguerai-je un commerce — » 
jusqu’à: «il vous pardonnera vos péchés » (61, 10-12). Il dit, en s’ adressant 
aux mécréants, dans la sourate Nū 71: «il vous pardonnera une partie de 
(min) vos péchés» (71, 4) et de même dans la sourate Ibrāhīm 14, 10 et 
dans la sourate al-Ahqaf 46, 31; cela ne sert qu’à faire la différence entre 
les deux façons d’adresser la parole, pour ne pas mettre sur un même pied 
d'égalité les deux groupes en ce qui concerne la promesse. C’est ce qu’il (az- 
Zamabÿari) mentionne dans al-Kaššāf. 





man 


Il n existe que comme nom. 

Il se présente comme un relatif, par exemple dans: «A lui appartient ceux 
qui (man) sont dans les cieux et sur la terre et ceux qui (man) sont auprès de 
lui ne se gonflent pas d’orgueil » (21, 19); 

ou comme un conditionnel, par exemple dans: «Qui (man) accomplit un 
mal, sera rétribué en fonction de cela» (4, 123); 

ou comme un interrogatif, par exemple dans: «Qui (man) nous a fait lever 
de notre dortoir? » (36, 52); 

ou comme un indéterminé qualifié?*?, par exemple dans: «et parmi les gens, 
il y en a qui (man) disent» (2, 8), c’est-à-dire, une partie dit. Il est comme mā 
par le fait d’être identique au masculin, au singulier, etc ... Généralement, on 
l'emploie pour ce qui est doué de connaissance, contrairement à mā. Le fait 
est que ma a davantage d’occurrences dans le discours que man, car ce qui ne 
pense pas est plus abondant que ce qui pense. Aussi attribue-t-on à beaucoup 
ce dont l’ usage est fréquent et à peu ce dont l’ usage est peu fréquent, par souci 
d'harmonie. 


247 Ce qui équivaut à un relatif qui a un sens général et vague (ism mawsūl āmm), comme mā 
en ce qui concerne les êtres sans raison. 
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Al-Ibyārī dit: ‘On réserve man à ce qui est doué de connaissance et mā à ce 
qui ne l’est pas, quand ils sont relatifs, mais non quand ils sont conditionnels, 
parce que la condition intéresse le verbe et ne concerne pas les noms’. 


mahma 


C’est un nom qui sert d'antēcēdent au pronom dans: «mahma tatinā bihi [min 
āyatin] / quel que soit ce que tu nous apportes [comme signe] » (7, 132). Az- 
Zamahÿari dit: ‘Il sert d’antécédent au pronom de bihi et au pronom de biha, 
selon la forme et selon le sens’. C’est un conditionnel intemporel pour ce qui ne 
pense pas, comme dans le verset déjà mentionné et il connote la corroboration. 
A partir de là, certains disent que sa racine est le mā conditionnel et le mā 
ajouté; le -ā du premier (mā) se change en A pour éviter la répétition (mah). 


n 


Il se présente de plusieurs façons. 

C'est un nom et alors il s’agit du pronom féminin pluriel, comme dans: 
«Et quand elles le virent (raaynahu), elles le magnifiērent (akbarnahu) et se 
coupèrent (gata na) leurs mains et dirent (gulna) » (12, 31); 

ou une particule qui est de deux catégories, à savoir le nūn d' insistance qui 
est soit allégé, soit redoublé, comme dans: «layusģananna wa-la-yakünan | il 
sera certainement emprisonné et sera sûrement … » (12, 32); «nous saisirons 
(la-nasfa'an) au front» (96, 15)?*%. Le suffixe -an allégé ne se trouve dans le 
Coran qu’à ces deux endroits. Quant à moi, je dis qu’il y a un troisième cas dans 
une lecture isolée, à savoir: ‘et quand arriva la promesse de l’autre vie, pour que 
s’assombrissent (li-yasu‘an) vos visages’ (17, 7)?*, ainsi qu’un quatrième dans 
la lecture de al-Hasan, à savoir: ‘Jetez (algiyan) dans la Géhenne’ (50, 24)250; 
c’est ce que mentionne Ibn Ginnī dans al-Muhtasib251; 


248 Dans ces deux exemples, le -an s'écrit comme dans le cas de l’accusatif indéterminé, avec 
un tanwīn et un alif long; dans les cas qui suivent ils s’écrit avec un n non vocalisé. 

249 La lecture actuellement officielle est: «li-yasu’ü wuģūhahum | pour qu’ils assombrissent 
leur visage ». 

250 Idem: «algiya». 

251 Ily a d’autres exemples coraniques qui peuvent se lire avec le n allégé, à savoir Coran 3, 
196; 27, 18; 30, 60; 43, 41 et 42 (NdE). 
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ou un nūn de protection qui lie le pronom de la première personne du 
singulier attaché à un verbe, comme dans: «Adorez-moi ( fa- budūnī) » (20,14) 
et «cela m'attriste (la-yahzununī) » (12, 13); ou à une particule, comme dans: 
«Plūt au ciel que je (ya laytanī) fût avec eux!» (4, 73) et «Certes, moi (innanī), 
je suis Dieu» (20, 14); ou qui lie le génitif à ladun, comme dans: «de ma part 
(ladunnī) une excuse» (18, 76), à min ou ‘an, comme dans: «ne m'('annī) a 
pas mis au large» (69, 28) et «et j'ai lancé sur toi un amour provenant de moi 
(minnī) » (20, 39). 


-n /at-tanwin?52 


Il s’agit d’un -n qui se situe dans la prononciation, mais non dans l'écriture. Ses 
catégories sont nombreuses. 

1. La prononciation du -n de consolidation qui est lié aux noms arabisés, 
comme dans: «comme guidance (hudan) et miséricorde» (7, 52); «et aux ‘Ad 
(Adin) leur frère Hüd (Hüdan)» (11, 50); «Nous avons envoyé Nüh (Nühan) » 
(7,59). 

2. La prononciation du -n d'indētermination qui s' applique aux noms ver- 
baux pour différencier leur détermination de leur indétermination, comme le 
nūn prononcé dans «uffin | fi de!» (17, 23), selon la lecture de ceux qui pro- 
noncent avec un -n255, et à «hayhata / loin!» (23, 36), selon la lecture de ceux 
qui prononcent avec un -n254, 

3. La prononciation du -n de compensation, à savoir celui qui s'applique 
au pluriel féminin régulier, comme dans: «muslimātin muminātin gānitātin 
tā'ibātin 'ābidātin sā'ihātin / soumises, croyantes, dévouées, repentantes, ado- 
ratrices, pratiquant le jeûne » (66, 5). 

4. La prononciation du -n de substitution soit de la lettre de la fin du para- 
digme mafa‘il défectif, comme dans: «Par l’ aube * et par les nuits (layālin) » 
(89, 1-2) et dans: «et au-dessus d' eux des couvre-lits (ģawāšin) » (7, 41); soit (du 
-n de substitution) du nom annexé à kull (tout), à bad (quelque) et à ayy (quel), 
comme dans: «wa-kullun ft falakin | et chacun dans une orbite» (36, 40); | 
«nous avons préféré quelqu’ un d’entre eux à quelque autre (bo din ls (2, 253); 
«quel que soit (ayyan) celui que vous invoquez» (17, 110)?*5; soit (du nūn de 


252 Signe ou suffixe de l'indéfinition -n. 

253 Ils'agit de Nāfi Abū Ga‘far, Ibn Katir et de Hafs (NdE). 

254 C est-à-dire, ceux qui lisent: hayhātin., comme Hälid b. Ilyās et Īsā b. Umar (NdE). 

255 Autrement dit, nous avons kullun pour kulluhā, ba'din pour ba'dihim et ayyan pour ayya 
asmā'ihi. 
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substitution) de la proposition annexée à id, comme dans: « et alors (hīna'idin), 
vous regarderez» (56, 84), c'est-à-dire, lorsque (Aina id) l esprit remontera à la 
gorge; ou de la proposition annexée à idā, comme ce qui prēcēde?*, et cela 
de la part de notre Sayh (al-Kāfiyaģī) et de ceux qui vont dans son sens, par 
exemple dans: «Et vous, alors (idan), vous serez parmi les rapprochés» (26, 
42), c’est-à-dire, lorsque (idā) vous serez vainqueurs. 

5. La prononciation du nūn de séparation des versets qu’on appelle, en 
dehors du Coran, le chantonnement et qui remplace la lettre sur laquelle se 
fonde la rime relâchée (harf al-itlāg)?*7. Il se trouve dans le nom, le verbe 
et la préposition. Az-Zamahÿari et d’autres citent à ce sujet: «gawārīra(n) / 
bouteilles» (76, 15), « Par la nuit, lorsqu'elle s’en va (yasri[n])» (89, 4) et «Non 
(kalla[n])! Ils seront mécréants» (19, 82), avec la prononciation du -n dans les 
trois cas?*8, 


naam 


Particule de la réponse qui est une confirmation de (ce que dit) l informateur, 
une promesse pour celui qui demande et une notification pour celui qui 
cherche à s'informer. Le fait de substituer un ha’ au ayn (naham), de le voca- 
liser 'i' (na‘im) et le fait que le nūn se combine avec le son "7 (oC) sont des 
façons de prononcer avec lesquelles on récite?59, 


nima 


Verbe servant à décerner la louange qui ne se conjugue pas. 


256 Voir Chap. 40, p. 1027. 

257 Voir p. u5o, note 169. 

258 Au lieu degawārīra, yasrī et kallā. Dans 19, 82, le tanwīn de kallan n'est pas une lettre de 
séparation proprement dite, puisque la parole est au début du verset, mais une reprise 
de la lettre de séparation de la rime qui précède immédiatement (‘zzan), par souvi 
d'harmonie (tanāsub) comme il a déjà été dit plus haut (p. u50). 

259 L'éditeur déclare n' avoir jamais rencontré ces cas de substitution du ‘ayn par le ha’ et de 
vocalisation du ayn avec 'i. 
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hu /hi/h 


C'est un nom, à savoir le pronom de la troisième personne absente au singu- 
lier qui s'emploie au génitif et à T accusatif, comme dans: «Son compagnon 
(sāhibuhu) lui (lahu) dit, alors qu’il l entretenait (yuhawiruhu) » (18, 37); c' est 
une particule de la troisième personne de l’ absent qui est liée à iyya(hu) et une 
particule du silence, comme dans: « Ou est-ce qui te fera connaître ce qu’il est 
(māhiyah)? » (101, 10), «mon livre (kitābiyah) » (69, 19), «mon compte (hisa- 
biyah)» (69, 26), «mon pouvoir (sultäniyah) » (69, 29), «mon bien (māliyah) » 
(69, 28) et «elles ne sont pas gâtées (yatasannah) » (2, 259). On lit avec cette 
particule du silence la fin des versets du pluriel en guise de pause260, comme 
précédemment. 


hā 


Il se présente comme un nom verbal avec le sens de ‘prends’ et il est permis 
d'en allonger le alif. Il se conjugue alors au duel et au pluriel, comme dans: 
«Prenez (h@umu)! Lisez mon livre» (69, 19). Il se présente aussi comme un 
nom, pronom du féminin, comme dans: « fa-alhamaha fuģūrahā wa-tagwāhā 
| il lui inspira son libertinage et sa piété» (91, 8). Il se présente encore comme 
particule de l'attention et alors il intervient | sur le démonstratif, comme 
dans: «ha’ula’i | ceux-ci» (2, 31); «ces deux (hadani) sont adversaires» (22, 
19); «hāhunā | ici» (5, 24); il intervient aussi sur le pronom au nominatif 
désigné par un démonstratif, comme dans: «ha‘antum uli | vous êtes tels 
que voici» (3, 19); il intervient également comme qualificatif de ayy dans le 
vocatif, comme dans: «O vous (yāayyuhā) les gens!» (2, 21). Dans le dialecte 
des Asad, il est permis d'omettre son alif et de le vocaliser ‘u’, suivant ainsi la 
voyelle précédente et c’est ainsi qu’on a la lecture: « Ô vous (ayyuhu) les deux 
fardeaux!» (55, 31)261. 


260 Par exemple, les fins de versets de la sourate a/-Mu'minūn 23. 
261 La lecture actuellement officielle est ayyuha sans longue et vocalisé ‘a’ 
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hāti 


Verbe à l'impératif qui ne se conjugue pas. A partir de là, certains prétendent 
que c’est un nom verbal?262. 


hal 


Particule de l'interrogation avec laquelle on demande la vérification en dehors 
de la représentation mentale (concept)?®3. Elle n intervient ni sur | la négation 
ni sur la condition ni sur inna ni généralement sur un nom après lequel il y 
a un verbe ni sur une coordination. Ibn Sidah dit: ‘Avec elle, le verbe ne peut 
être qu'au futur’. On l’a contesté avec sa (*) parole: «Est-ce que (hal) vous avez 
trouvé vrai ce que votre Seigneur a promis? » (7, 44). 

Elle se présente avec le sens de gad (certes), et c’est ainsi gu on commente: 
«Certes (hal), il s'est écoulé pour l’homme ...» (76, 1); avec le sens négatif, 
comme dans: «Il n’y aura (hal) comme rétribution du bien que le bien» (55, 
60) et avec d’autres sens qui viendront dans l'étude sur l'interrogation. 


halumma 


C'est l'invitation à quelque chose**%. Il y a deux opinions à son sujet. 

La première (Sībawayh): son origine serait ha et lumma, d’après la façon 
de dire: J'ai regroupé ({amamtu) la chose’ c’est-à-dire, ‘je Dat arrangée’. On a 
supprimé le alif (de ha) et on a procédé à la combinaison. 

On dit (Abū 'Amr) aussi que son origine est hal umma, comme si on disait: 
‘Est-ce que (hal) tel est ton droit? Alors, vas-y (ummah)!, c’est-à-dire, ‘réalises- 
le, pour ensuite procéder à la combinaison (halumma). Dans le dialecte de al- 
Hiģāz, on le laisse tel qu’il est au duel et au pluriel et c’est ainsi ou il se présente 
dans le Coran*%5. Dans le dialecte de Tamim, on y adjoint les indications du 
nombre. 


262 Il signifie ‘viens par ici!. Cette forme n’est pas coranique. Elle existe quatre fois sous la 
forme hātū (masculin pluriel). 

263 Contrairement à l interrogatif a, comme il est dit à Chap. 40, p. 1006. 

264 Ce qui signifie: ‘Allons? 

265 Voir Coran 6,150 et 33, 18. 
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hunā 


C’est un nom indiquant le lieu proche, comme dans: «Nous sommes établis 
ici (hahuna)» (5, 24). On y introduit le (et le k et alors il est pour le lieu loin- 
tain, comme dans: «Là-bas (hunālika), furent éprouvés les croyants» (33, 11). 
Il peut indiquer le temps par extension et on cite à ce propos: «Alors (huna- 
lika), chaque individu éprouvera les conséquences de ce qu’il aura accompli 
précédemment» (10, 30); «Alors (hunalika), Zakariyyā invoqua son Seigneur» 


(3, 38). 


hayta 


C'est un nom verbal signifiant ‘dépêche-toi et sans dēlai”. Il (Ibn Ginn) dit 
dans al-Muņtasib: ‘Il a plusieurs formes linguistiques dont | certaines sont lues 
«hayta» (12, 23) avec la voyelle ‘a’ du A et du t, «hīta » avec la voyelle 'i' du h et la 
voyelle ‘g du t, «hayti» avec la voyelle ‘a’ du A et la voyelle "27 du t, «haytu» avec 
la voyelle ‘a’ du h et la voyelle ‘w’ du t. On lit aussi «hitu» selon le paradigme 
ģitu (je suis venu). 

C'est également un verbe signifiant ‘être prêt’ (tahayyatu) et on lit huyyitu 
qui est un verbe signifiant: être bien disposé’ 


hayhāta 


C'est un nom verbal signifiant ‘être éloigné’. Il (*) dit: «Au loin! Au loin (hay- 
hāta) de ce qui (limā) vous est promis!» (23, 36). Az-Zaģčāģ dit: ‘Loin (al-bud) 
de ce qui (Limā) vous est promis’. On dit que c’est | une erreur provoquée par le 
li-. En effet, le sens est: ‘La chose s’est éloignée en raison de (li-) ce qui vous est 
promis’ c’est-à-dire, ‘à cause de cela’ Le mieux serait que le läm serve à désigner 
l'agent?66. Il y a plusieurs formes linguistiques, parmi lesquelles on lit avec les 
voyelles ‘a’ et ‘u’ et'i avec le signe de l’ indētermination (an, un, in) dans les trois 
cas ou sans. 


266 Autrement dit: «Au loin! Au loin ce qui vous est promis ». 
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wa- 


Il régit le génitif et I accusatif ou il n’est pas régent. 

Celui qui régit le gēnitif est le wa- du serment, comme dans: « Par Dieu (wa- 
Ilāhi), notre Seigneur! Nous n étions pas des associateurs » (6, 23). 

Celui qui régit  accusatif est le wa- d'accompagnement; en effet, il met à 
l'accusatif le complément d'accompagnement, selon l'opinion de certains (al- 
Fārisī, az-Zamahšarī), comme dans: «Tombez d'accord sur votre affaire avec 
vos associés (wa-šurakā' akum) » (10, 71); il n’y a pas de second exemple dans 
le Coran. Ce wa- d'accompagnement met aussi à l’accusatif l’inaccompli dans 
la réponse à la négation ou à la demande, selon les grammairiens de al-Kūfa, 
comme dans: «sans avoir reconnu ({amma ya‘lami) ceux qui ont combattu et 
reconnu (wa-ya‘lama) les constants» (3, 142); «Plūt au ciel que nous soyons 
ramenés, que nous ne traitions pas de mensonge (wa-la nukaddiba) les signes 
de notre Seigneur et que nous soyons (wa-nakūna) ... » (6, 27). Régit également 
l'accusatif, selon eux, le wa- d' inflexion; cela signifie que le verbe exigeant telle 
vocalisation, ce wa- Ten détourne pour le mettre à l’accusatif, comme dans: 
«Vas-tu y mettre quelqu’ un qui y sèmera la corruption et qui y rēpandra (wa- 
yafsika) le sang?» (2, 30), selon la lecture à l’accusatif267. 

Le wa- non régent est de plusieurs catégories. 

1. La première: le wa- de la coordination qui sert à la mise ensemble pure 
et simple; il coordonne donc une chose à ce qui l accompagne, comme dans: 
«Nous l'avons sauvé ainsi que (wa-) les compagnons de vaisseau» (29,15), à ce 
qui la précède, comme dans: «Nous avons envoyé Nūļ et (wa-) Ibrāhīm » (57, 
26) et à ce qui la suit, comme dans: «Il adresse la révélation à toi et (wa-) à ceux 
qui furent avant toi» (42, 3)268, 

Il se distingue des autres particules de coordination, par le fait qu’il se joint 
à immā, comme dans: «ou (immā) qu’il soit reconnaissant ou (wa-immā) qu'il 
soit ingrat» (76, 3); à {a après une négation, comme dans: «Ni (mā) vos biens, 
ni (wa-lā) vos enfants ne vous rapprocheront» (34, 37); à lakin, comme dans: 
«mais (wa-lākin) l Envoyé de Dieu» (33, 40); par la coordination des unités aux 
dizaines, comme dans ...269; par la coordination du général au particulier ou 
l'inverse, comme dans: «ses anges et (wa-) ses envoyés et (wa-) Gibril et (wa- 
) Mīkāl» (2, 98); «Mon Seigneur, pardonne-moi ainsi que (wa-) mon père et 


267 La lecture actuellement officielle est au nominatif: wa-yasfiku. 

268 Pour bien comprendre ces exemples, il faut réaliser qu’ après wa- (et), nous avons ce qui 
est coordonné et avant, ce à quoi on le coordonne. 

269 Blanc dans le texte. Dans a/-Muģnī, nous avons V exemple suivant: ahadwa-'išrūna | vingt 
et un (NdE). 
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(wa-) celui gui entrera dans ma maison croyant et (wa-) les croyants et (wa-) les 
croyantes » (71, 28); par la coordination d’une chose à son synonyme, comme 
dans: « [ceux-là sont ceux sur lesquels sont] des bénédictions de la part de leur 
Seigneur et (wa-) une miséricorde» (2, 157); «Je me plains à Dieu seulement 
de mon malheur et (wa-) de mon affliction » (12, 86); par la coordination d'un 
génitif à ce qui lui est proche, comme dans: «passez vos mains sur (bi-) votre 
tête et (wa-) vos pieds [jusqu aux chevilles et (wa-) si vous êtes …]» (5, 6). 

On dit qu’il se présente avec le sens de aw (ou) et Mālik le prend dans 
ce sens dans: «Les aumônes sont uniquement pour les pauvres ou (wa-) les 
nécessiteux … » (9, 60); et avec un sens final et al-Hārazanģī prend dans ce sens 
le wāw qui interfēre sur les verbes à l’accusatif. 

2. La deuxième: le wa- de la reprise du discours, comme dans: «puis, il a 
décrété un terme; et (wa-) auprès de lui il y a un terme (aģalun) désigné » (6, 
2); «pour vous expliquer (li-nubayyina) ; et (wa-) nous déposons (nugirru) dans 
les matrices ...» (22, 5); «Celui que Dieu égare (yudlil) n'a pas de guide; et 
(wa-) il les abandonne ( yadaruhum) ...» (7,186), au nominatif. Si wa- était une 
coordination, nugirru (déposons) serait à l’accusatif, yadaruhum (abandonne) 
serait à l’apocopé et aģalun serait à l’accusatif270. 

3. La troisième: le wa- du complément d'état qui intervient sur la pro- 
position nominale, comme dans: «alors que (wa-) nous, nous célébrons ta 
louange » (2, 30); «un sommeil enveloppa une partie d’entre eux, alors gu'(wa- 
) une autre partie se préoccupait elle-même» (3, 154); «si le loup le mange, 
alors que (wa-) nous sommes tout un groupe » (12, 14). 

Az-Zamahÿari prétend que ce wa- intervient sur la proposition qui tient lieu 
de qualificatif pour corroborer l'attribution et l’adjonction de la qualité au 
qualifié; il met dans ce cas: «ils disent: sept, (wa-) le huitième d’entre eux étant 
leur chien» (18, 22). 

4. La quatrième: le wa- de la huitaine; c’est ce que mentionne tout un 
ensemble comme al-Harīrī, Ibn Hālawayh et at-Talabī. Ils prétendent que 
lorsque les arabes comptent, ils introduisent le wa- après sept, pour indiquer 
que c’est un chiffre parfait, ce qui vient après initiant une nouvelle série; ils 
donnent, comme exemple de cela, sa parole: «Ils diront trois, le quatrième 
d’entre eux étant leur chien » jusqu’à «sept, et (wa-) le huitième d’entre eux 
étant leur chien» (18, 22); sa parole: «Ceux qui reviennent à Dieu, qui l’ ado- 
rent» jusqu’à «et (wa-) qui interdisent ce qui est blāmable et (wa-) qui ...» (9, 


270 Nugirru serait à l’accusatif, parce qu’il dēpendrait, du fait de la coordination, de lam; 
yadarhum serait un apocopé car ce serait une condition coordonnée à yadlil et aģalan 
serait à l’accusatif, parce qu’il serait une reprise du premier. 
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112), parce qu'il s’agit de la huitième qualité; et sa parole: «soumises à Dieu» 
jusqu’à «et (wa-) vierges » (66, 5). Le plus correct serait de ne pas attribuer cette 
catégorie à wa-, car dans l’ensemble il s’agit d'une coordination. 

5. La cinquième: le wāw ajouté. Un seul de ce genre est cité à partir de sa 
parole, à savoir: «Lorsque … il l eut jeté sur le front * (wa-) nous lui criâmes» 
(37, 103—104). 

6. La sixième: le wa- du pronom masculin dans les cas du nom et du verbe, 
comme dans: «al-mwminūna | les croyants» (2, 285); «et quand ils entendent 
(sami'ū) des futilités, ils s en dētournent (a'radū) » (28, 55); «Dis à mes servi- 
teurs qui croient (ēmanū) qu'ils s acguittent (yugīmū) ... » (14, 31). 

7. La septième: le wāw signe du masculin pluriel dans le dialecte des Tayyī. 
On cite à ce sujet: «Il tiennent (asarrū) des conciliabules ceux qui sont injustes 
(zalamū) » (21, 3); «puis, sont devenus aveugles et sourds (‘amu wa-samū) 
beaucoup d’entre eux» (5, 71)271. 

8. La huitième: le wa- qui substitue le a- de l'interrogation unie à ce qui 
précède, comme dans la lecture deQunbul: «vers lui se fera la résurrection * 
est-ce que (wa-) vous êtes sûrs que … » (67, 15-16)272; « Fir'awn dit: est-ce que 
(wa-) vous avez cru ...» (7, 123)278. 


wayka'anna 


Al-Kisā'ī dit: ‘C’est une expression de regret et d’étonnement?74. Son origine 
est waylaka (malheur à toi!) ; le -ka est le pronom | (de la seconde personne du 
singulier) au génitif’. Al-Ahfaš dit: Le way est un nom verbal signifiant ‘étonne- 
toi; le -ka est la particule du discours direct; le anna sous-entend un {i., ce 
qui signifie: Etonne-toi parce que (li-anna) Dieu 1. Al-Halīl dit: Le way est 
à part; le ka'anna est une expression indépendante de vérification et non de 
comparaison. 

Ibn al-Anbārī dit: L expression wayka'annahu comporte trois possibilités: 
gue wayka soit une particule et annahu, une autre particule dont le sens serait: 
‘Ne penses-tu pas? ; qu’il en soit de même avec le sens de ‘Malheur à toi! ; et 
que way soit une particule de l étonnement, ka'annahu une autre particule, les 
deux étant liées dans ľ écriture à cause de la fréquence de l'emploi, tout comme 
est lié: «yabna’umma | O fils de ma mère!» (20, 94). 


271 On ne voit pas très bien la différence entre la septième et la huitième catégorie. 
272 La lecture actuellement officielle est «a-amintum». 

273 Dans la lecture actuellement officielle, on a tout simplement « āmantum ». 

274 On la trouve une seule fois dans le Coran, à al-Qasas 28, 82. 
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wayl 


Al-Asmaī dit: ‘Wayl équivaut à une censure. Dieu (*) dit: «Malheur (al-waylu) 
à vous, à cause de ce que vous dēbitez!» (21, 18). On peut l employer comme 
forme de regret et de peine, par exemple dans: «Malheur ā nous (yā wayla- 
tanā)!» (18, 49); « Malheur à moi (ya waylatā)! Serai-je incapable?» (5, 31)’. 

Dans ses Fawā'id, al-Harbī cite, par le truchement de Ismāfl b. ‘Ayyaë, de la 
part de Hišām b. Urwa et de son père, ce que dit 'Ā'iša, à savoir: L Envoyé de 
Dieu (.) me dit: Wayhaki et Ten fus affligée. Alors il me dit: O rougeaude?”! 
wayhaki et waysaki sont (des paroles de) miséricorde; ne Cen afflige donc pas. 
Mais, afflige-toi plutôt de al-wayl (du malheur). 


ya 


C'est une particule du vocatif lointain que ce soit réel ou estimé tel276. Elle est 
la particule du vocatif la plus employée. Voilà pourquoi, quand elle est omise, 
on ne suppose aucune autre qu'elle, comme dans: «Mon Seigneur, pardonne- 
moi!» (24, 28) et «Yūsuf, ēloigne-toi!». On n’ appelle le nom de Dieu, ayyuha et 
ayyatuhā gv avec cette particule. Az-Zamahÿari dit:'Elle signifie | insistance de 
celui qui appelle, dans le sens où ce qu’il va dire mérite beaucoup d'attention; 
elle est employée pour attirer l’ attention. Elle intervient sur le verbe et sur la 
particule, comme dans: ‘a-là ya sģudū | O ne vous prosternez-vous pas! (27, 
25)?77 et «Plût au ciel (ya layta) que mon peuple comprenne» (36, 26). 


Nota bene [raison de la brièveté de ce chapitre] 


Voilà donc que j'ai réalisé l exposition des significations des instruments lin- 
guistiques qui se trouvent dans le Coran d’une façon concise, pratique et qui 
va droit au but. Je ne me suis pas étendu, parce que l'endroit pour s'étendre 
et être prolixe n’a été que dans mes ouvrages sur l’art de la langue arabe 
et mes livres grammaticaux. Le but poursuivi dans tous les chapitres de ce 
livre n’est que le rappel des règles et des principes et non la compréhension 
globale des conséquences et des détails particuliers. 





275 Les arabes appèlent le blanc, rouge par crainte de la couleur blanche, parce qu’elle 
ressemble à la lèpre. Voilà pourquoi, le Prophète disait à 'Ā'iša:'O rougeaude! (voir Lisän, 
t. 3, p. 317b). 

276 Le sens de cette particule du vocatif sera à nouveau exposé au Chap. 57, p. 1720. 

277 La lecture actuellement officielle est: «alla yasğudū ». 
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L'analyse (al-irāb) 


Plusieurs personnes ont consacré un écrit à ce sujet, dont Makkī, et tout parti- 
culièrement avec son livre al-Mu$kil, al-Hawfi qui est le plus clair, Abū 1-Bagā 
al--Ukbarī qui est le plus connu, as-Samīn qui est le plus important par le fait 
qu’il est prolixe et abondant; as-Safāgusī l’a résumé, tout en l améliorant, et le 
commentaire coranique de Abū Hayyān en est rempli. 

Ce chapitre est utile pour la connaissance du sens, car l'analyse distingue 
les significations et attire l attention sur | l intention de ceux qui parlent. Dans 
son Fada’il, Abū ‘Ubayd cite ce que dit ‘Umar b. al-Hattāb, à savoir: ‘Apprenez la 
langue arabe (al-lahn), les obligations et les coutumes, comme vous apprenez 
le Coran?. 

Il cite ce que dit Yahyā b. Atīg: Je dis à al-Hasan: O Abū Saīd! On apprend 
la langue arabe, dans laguelle on cherche ā avoir une bonne prononciation et 
grâce à laquelle on lit le Coran. Il répondit: Bien, ô mon neveu! Alors, apprends- 
la. En effet, si on lit le verset, sans savoir comment faire, on s’y tue’. Celui 
qui considère le Livre de Dieu, pour en découvrir les secrets, doit examiner le 
mot, sa fonction, sa position (dans le discours), à savoir s’il est sujet, prédicat, 
agent, complément, un début de discours ou une réponse, etc … Il doit aussi 
considérer plusieurs choses?. 


1 Son ouvrage est intitulé at-Tibyan ft ‘ulüm al-Ģur'ān, 2 vol., al-Maktaba at-Tawfīgiyya, sd. 
L'auteur a vécu entre 538/1142 et 616/1219. 

2 Cette tradition est rapportée par ad-Dārimī, farā'id 1. L expression al-lahn est expliquée de 
différentes façons dans le Lisän al-'arab, en référence à cette tradition; elle signifie, selon les 
auteurs, une erreur grammaticale à éviter, la langue arabe, ou l’ analyse de la langue (irāb) 
(t. 12, 255-257). Elle peut encore signifier le ton et la modulation de la récitation, la finesse, 
l'allusion, le sens. 

3 Malgré des divisions un peu surprenantes, ce chapitre comprend logiquement trois parties: 
1) les douze choses dont il faut tenir compte pour commenter le Coran (pp. 1220-1235); 2) le 
dossier des prētendues ‘erreurs’ coranigues (pp. 1236—1257); 3) ce qui est lu de trois façons ou 
davantage (pp. 1258—1265). 
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[1. Les choses à considérer pour commenter le Coran] 


La première [priorité du sens sur l'analyse] 
Il s’agit de la première obligation, à savoir il doit comprendre, avant de procéder 
à l'analyse, le sens de ce qu’il veut analyser en tant que terme isolé et en tant 
que structure, car l’ analyse est consécutive au sens. Voilà pourquoi, |, il w est pas 
permis ď’ analyser les lettres initiales des sourates, puisque nous disons qu’elles 
font partie de l ambigu dont Dieu s’est réservé la connaissance. 

On dit, à propos de l’ assignation de accusatif à kalālatan dans sa parole: «in 
kāna raģulun yūratu kalālatan / S'il y a un homme dont on hérite, alors qu’il n’a 
ni ascendants ni descendants» (4, 12), que cela dépend du sens de V expression. 
Si c’est une expression relative au mort, c’est un complément d'état et yūratu 
(dont on hérite) est prédicat de kana (il y a) ou bien c’est une qualification 
et dans ce cas kāna est un verbe; ou bien kāna est défectif, et alors kalālatan 
est prédicat; si c’est une expression relative à l'héritage, alors cela équivaut à 
une annexion, c’est-à-dire, da kalālatin, qui est également complément d'état 
ou prédicat, comme précédemment; enfin, si c’est une expression relative à la 
relation de parenté, alors c’est un complément de causalité. 

Dans sa parole: «sab'an mina l-matānī | les sept de al-matant» (15, 87), si le 
sens de mina l-matant est le Coran, alors min est une particule de la partition; 
si le sens est al-Fatiha 1, alors il s’agit d'une particule qui indique le genre. 

Dans sa parole: «illā an tattaqü minhum tugātan » (3, 28), si tugātan a le sens 
de ‘crainte’, alors il s’agit d’un complément absolu (adverbe): (‘à moins que 
vous ne les craigniez d’une grande crainte’); s’il a le sens de ‘à craindre’ c' est-ā- 
dire, une chose qu’il faut craindre, alors il s’agit d'un complément d'objet: (‘à 
moins que vous ne craigniez de leur part une chose à craindre’); s’il a le sens 
d’un pluriel, comme rumāt (rāmin), alors il s’agit d’un complément d'état: (‘à 
moins que vous ne les craigniez, étant dans la crainte’). 

Dans sa parole: «ģutā'an ahwā» (87, 5), si par ahwa on veut signifier la 
noirceur de ce qui est sec, il s’agit d’un qualificatif de fourrage: ['il en fit un 
fourrage sombre']; si l’on veut signifier l'intensité de la couleur verte, alors il 
s’agit d'un complément d'état de «pâturage» (87, 4): (‘il en [du pâturage] fit 
du fourrage, alors qu’il était très vert’). 

Ibn Hišām dit :‘Le pied de beaucoup de ceux qui procèdent à l'analyse glisse, 
parce qu’ils tiennent compte dans l’analyse de l'apparence de l’ expression, 
sans faire attention aux exigences du sens; par exemple, dans sa parole: «Ta 
religion t ordonne-t-elle que nous abandonnions ce que nos pères adoraient 
ou bien que nous disposions de nos richesses comme nous le voulons?» (1, 
87). Il apparaît, à première vue, que «que nous disposions» est coordonné à 
«que nous abandonnions ». Or cela est faux. En effet, il ne leur ordonne pas de 
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disposer de leurs biens comme ils veulent, car cela est coordonné uniquement 
à «ce que» et donc est régi par le fait d abandonner; ce qui veut dire : que nous 
abandonnions de disposer. Ce qui porte nécessairement à la dite confusion, 
c’est que celui qui analyse voit à deux reprises «que » suivi d'un verbe et entre 
les deux la coordination «ou bien». 


La deuxième [la structure de la phrase] 

Celui qui analyse tiendra compte de ce que requiert la facture de la phrase; 
car il se peut que tout en tenant compte d'un aspect véritable, il ne considère 
pas cette vérité en fonction de la facture du discours, si bien qu’il se trompe. 
Un exemple de cela se trouve dans l affirmation de certains, à propos de: 
«wa-Tamūda fa-ma abgā» (53, 51), qui disent que Tamūda est un complément 
antéposé du verbe (‘et des Tamūd il n’a rien laissé’); or cela est impossible, parce 
que la négation ma marque un début de discours, donc ce qui vient après elle 
ne régit pas ce qui la précède qui est coordonné aux Ad («C’est lui qui a anéanti 
les premiers ‘Ad * et les Tamūd»); ou bien cela revient à dire: ‘il a anéanti les 
Tamud’. D'autres disent, à propos de: «lā ‘asima l-yawma min amri llāhi | pas 
de protection, aujourd’hui, contre l’ordre de Dieu» (11, 43) et de: «lā tatriba 
‘alaykumu l-yawma | pas de reproche contre vous, aujourd’hui» (12, 92), que 
le circonstanciel (al-yawma | aujourd’hui) est lié au nom régi par lā, ce qui est 
faux; en effet, le nom régi par lā serait alors prolongé‘, et donc il faudrait qu’il 
soit à l’accusatif indéterminé (avec un tanwīn), alors qu’il est seulement lié à 
un sous-entendu. 

Al-Hawfī dit que le bi- de sa parole: «j'attendrai ce que (bima) rapporte- 
ront les émissaires» (27, 35) est lié à «attendrai», ce qui est faux. En effet, 
l'interrogatif (bima) marque un début de discours, il est donc plutôt lié à ce 
qui suit®. Il en est de même pour ce que disent d’autres personnes à propos de: 
«mal'ūnīna aynamā tugifū [uhidū | / étant maudits, où qu’ils soient acculés, [ils 
seront pris] » (33, 61), à savoir qu’il s' agirait d'un complément d'état du régi par 
tugifū ou uhidū, ce qui est faux, parce que mal'ūnīna (maudits) a comme condi- 
tion d’être un début de discours; c’est plutôt un accusatif de malédiction. 


4 C'est-à-dire, semblable à un annexé et il aurait le signe de l’indétermination, alors que dans 
le verset il est à l’état construit invariable (NdE). 

5 Doncil faudrait comprendre: «J attendrai. Que rapporteront les émissaires ? » 

6 Ce qui donnerait: «Maudits soient-ils! Où qu’ils soient acculés, ils seront pris». 
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La troisième | grande habitude de la langue arabe] 

Celui qui analyse doit avoir duré dans la langue arabe, afin de ne pas aller vers ce 
qui n’est pas sûr, comme ce que dit Abū ‘Ubayda, à propos de: «kamā ahraÿaka 
[rabbuka] / de même, [ton Seigneur] t'a fait sortir » (8,5), prétendant que le kāf 
est un serment. C'est ce que relate Makki, tout en se taisant à ce sujet. Aussi 
Ibn aš-Šaģarī l’a-t-il critiqué pour ce silence. Ce qui infirme cela, c’est d’abord 
que le ka- ne se présente jamais dans le sens d'un wāw de serment, ensuite, le 
fait que le relatif ma est appliqué à Dieu, puis que le relatif est lié à ce qui est 
explicite, à savoir le sujet de ahraģaka (t'a fait sortir), or cela est du domaine 
de la poésie”. Le plus vraisemblable | qu’on puisse dire à propos de ce verset, 
c’est que ce qui est mis au génitif (par kāf) est le prédicat d’une partie sous- 
entendue du discours, à savoir: cette situation relative à ta façon de distribuer 
le butin aux combattants (8, 1), tout en ayant vu leur aversion à ce sujet, est 
comme (kaf) la situation relative au fait de t'avoir fait sortir pour la guerre, 
malgré ľ aversion qu’ils en avaient (8, 5b). 

Il en est de même, à propos de l’ opinion de Ibn Mahrān relative à la lecture 
de: ‘inna L-bagara ttašābahat' (2, 70) avec le redoublement du F8: il s’agit, dit- 
il, ‘de l'ajout d'un tau début du verbe à l’accompli, alors que cette règle n’a 
aucun fondement réel. La lecture originelle est simplement: inna l-bagarata 
tašābahat avec un seul tā”; ensuite, il y a eu une assimilation dans le tā” de 
tašābahat; il s’agit d'une assimilation entre deux mots. 


La quatrième [éviter les solutions improbables] 
Celui qui analyse doit éviter les choses improbables, les points de vue faibles 
et les tournures dialectales inusuelles, allant vers ce qui est probable, solide 
et éloquent. Si ne lui apparaît que le point de vue improbable, il est alors 
excusé; mais s’il mentionne l’ensemble, pour rechercher ce qui est étrange et 


7 Le nom explicite peut être répété de façon à se dispenser de ce qui serait implicite (pronom) 
et cela lorsqu’ on veut donner de l’ emphase et de l’ importance à ce qui est concerné, comme 
dans ce vers de ‘Adi: 

Je ne pense pas, à propos de la mort, que quelque chose puisse prévenir la mort; * 

la mort dérange le riche comme le pauvre’. 

Selon le modèle de cette citation, le sens du verset serait: Par Dieu! Celui qui ta fait sortir, 
ton Seigneur’; l agent de ‘t'a fait sortir’ est exprimé explicitement, alors que par principe il est 
implicitement exprimé comme pronom dans le verbe (NdE). 

La lecture actuellement officielle est: «inna l-baqara tašābaha ». 

9 Il faudrait donc comprendre que le tā” de al-bagarata (au féminin) est assimilé par celui de 
tašābahat, verbe qui, du fait que al-bagara, est désormais de forme masculine, devient lui 
aussi masculin. 
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l’amplifier, alors cela constitue une grave difficulté; autrement, si c’est pour 
expliquer ce qui est possible et entraîner celui qui recherche, alors c’est une 
chose excellente, en dehors des expressions coraniques; en effet, en ce qui 
concerne la révélation, il n’est permis d'aller que vers ce dont le sens s'impose 
àl esprit. Si rien ne s'impose, alors on mentionnera les points de vue possibles 
sans aucune difficulté. 

Etant donné cela, celui qui dit à propos de: «wa-gīlihi | et de son dire» (43, 
88) qu'il s’agit d’un génitif ou d’un accusatif (wa-gilahu), qui serait coordonné 
à l'expression | «[wa-‘indahu ‘ilmu] s-sā'ati / [auprès de lui se trouve la science] 
de V Heure » (43, 85) ou à sa fonction, celui-là est accusé d'erreur, à cause de 
la distance qu'il y a entre les deux. Il est juste de dire qu’il s’agit d’un serment 
(génitif) ou d’un complément absolu de gala sous-entendu (accusatif). 

Est aussi accusé d' erreur celui qui dit, à propos de: « inna l-ladina kafarü bi-d- 
dikri | certes, ceux qui ne croient pas au rappel … » (41, 41), que son prédicat est: 
«ulā'ika yunādawna min makānin ba īdin | ceux-là seront appelés d'un endroit 
éloigné» (41, 44); alors qu’il est juste de dire qu’il est sous-entendu. 

Est également accusé d'erreur celui (az-Zaëÿaÿ) qui dit, à propos de: «sad. 
wa-l-qur'äni dt d-dikri | Sad. Par le Coran titulaire du rappel!» (38, 1), que 
son apodose est: «inna dālika la-haggun | certes, cela est vrai» (38, 64); alors 
qu'il est juste de dire qu’elle est sous-entendue, à savoir: l'affaire n'est pas 
comme vous prétendez’, ou bien: ‘il est inimitable’, ou encore: ‘tu fais partie 
des envoyés! 

Est encore accusé d' erreur celui qui dit, à propos de: « fa-lā ģunāha ‘alayhi 
an yattawwafa | nul grief; à lui d'accomplir le circuit rituel» (2, 158), que T arrêt 
se fait sur ģunāha (grief) et que ‘alayhi (à lui) a le sens d'une incitation (à agir), 
parce que, dans ce cas, l'incitation de celui qui est absent est faible”! ; par contre, 
si l’on dit cela à propos du cas semblable: « ‘alaykum alla tušrikū | à vous de ne 
rien associer» (6, 151), c’est excellent, parce que l'incitation (à agir) de celui à 
qui l’on parle est parfaitement correcte. 

Est de même accusé d’ erreur celui qui dit, à propos de: «li-yudhiba ‘ankumu 
r-riģsa ahla l-bayti | [Dieu veut] éloigner de vous la souillure, en tant que gens 
de la Maison » (33, 33), que ahla est | un accusatif de spécification, à cause, dans 


10  Dansle premier cas (génitif), il faut comprendre wa-‘indahu ‘ilmu gīlihi (et auprès de lui se 
trouve la science de sa parole); dans le second cas (accusatif), wa-gīlahu serait coordonné 
à la fonction de as-sāa, si l’ on restitue le verbe à la place du nom verbal, à savoir : voa Jam 
as-sā'ata (il connaît D Heure) (cfr. ‘Abd al-Latif al-Hatīb, Mu'ģam, t. 8, pp. 410—413). 

11  Doncil faut plutôt comprendre: «Nul grief pour lui, s’il accomplit le circuit rituel ». 


L’ ANALYSE (AL-I‘RAB) 647 


ce cas, de la faiblesse de sa position après le pronom de la deuxième personne 
du pluriel; alors qu’il est juste de dire que c’est un vocatif!?. 

Est aussi accusé ď erreur celui qui dit, à propos de: «tUmāman "alā l-ladr 
ahsanu | [nous avons donné le Livre à Mūsā] parfait pour ce qu’ils font de 
bien» (6, 154), au nominatif, que le sens fondamental est ahsanu, que le waw 
(pronom) a été éliminé et qu’on a compensé avec la voyelle u, comme on fait 
pour la poésie ; alors qu’il est juste de dire que cela équivaut à un sujet/attribut, 
à savoir huwa ahsanu (qui est excellent). 

Est également accusé ď erreur celui qui dit, à propos de: «wa-in tasbirü wa- 
tattaqu la yadurrukum | si vous êtes patients et si vous craignez Dieu, ne vous 
nuira pas...» (3, 120), avec la voyelle u sur le r redoublé de yadurru, que cela 
est du même genre que: 


[innaka] inyusra' ahūka tusra‘(u) ([certes, toi,] si ton frère est fou, toi 
aussi tu le seras)!*, 


ce qui est particulier à la poésie; alors qu’il est juste de dire qu’il s’agit de 
la voyelle u d’euphonie (ukum), puisgu' en réalité il s’agit d'un apocopé (ya- 
durra). 

Est encore accusé d'erreur celui qui dit, à propos de: «wa-arģulikum | 
[lavez] vos pieds» (5, 6)!5, que arģuli est au génitif du fait de la proximité 
(de «bi-ru'ūsikum | [massez] votre tête»), parce que |, dans ce cas, le génitif 
de proximité en lui-même est faible et exceptionnel et qu’il ne se vérifie que 
pour des cas insigniftants; alors qu’il est juste de dire qu’il est coordonné à bi- 
ru'ūsikum, étant donné qu'il s’agit du massage des pieds. 

Ibn Hišām dit: Il se peut que le cas ne débouche que sur un point de vue non- 
prévalent, donc on ne critiquera pas celui qui le propose. Par exemple, au sujet 
de la lecture ` «nuģģī -mu'minīna / nous sauvons les croyants » (21, 88)16, on dit 
que le verbe serait un accompli (naģģā); mais, le silence sur la finale rend faible 
cette hypothèse, ainsi que le fait de remplacer le sujet du verbe par le pronom 


12 Ce qui veut dire: « Ô gens de la Maison! Dieu veut éloigner de vous la souillure ». 

13 Ce qui veut dire: «parfait pour celui qui est excellent». La lecture actuellement officielle 
est ahsana ; ce qui veut dire: «pour celui qui fait le bien». 

14  Cevers est de Garir b. ‘Abd Allāh al-Baģalī ou de ‘Amr b. al-Haëärim; le premier hémistiche 
est: ‘Ô Agra‘u (chauve) b. Häbis! O Agra'u! * Certes, toi, .... 

15 La lecture actuellement officielle est «arģulakum » avec la voyelle ‘a’ 

16 La lecture actuellement officielle est «nuģī», sans redoublement. 
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de l’action verbale (an-naģā'), malgré la présence du complément d' objet!7. On 
dit aussi que c’est un inaccompli dont le sens fondamental serait nunģī avec un 
silence sur le second -n-'8; mais le fait que le -n- ne puisse pas s’assimiler dans 
un -ÿ- rend faible cette hypothèse; on dit, enfin, que le sens fondamental serait 
nunaģģī, avec la voyelle a sur le second -n- et un redoublement du -ÿ-; puis, par 
la suite, le second -n- aurait été omis; mais, le fait que cela ne soit permis que 
pour le -t- rend faible cette hypothèse’ 


La cinquième [épuiser les ressources du sens apparent] 
Celui qui analyse examinera exhaustivement tout ce que contient l'expression 
comme possibilités du sens apparent; ainsi dira-t-il, par exemple, à propos 
de: «sabbihi sma rabbika l-aʻlā» (87, 1), qu'il est possible que al-aʻlā | soit un 
qualificatif de rabbika (‘loue le nom de ton Seigneur le Très-Haut’) ou de ism 
(loue le nom Très-Haut de ton Seigneur’); à propos de: «hudan li-l-muttagina 
*[-ladina» (2, 2-3), il dira qu’il est possible que al-ladina suive ce qui précède 
(‘guidée pour les craignant Dieu qui’) ou en soit séparé, étant un accusatif avec 
comme sous-entendu a'ni (‘je veux dire ceux qui’) ou encore amdahu (‘je loue 
ceux qui’), ou étant un nominatif avec huwa sous-entendu (‘à savoir ceux qui’). 


La sixième [tenir compte des conditions des figures grammaticales] 

Celui qui analyse observera les différentes conditions en fonction des figures; 
s’il ne les considère pas bien, les figures et les conditions se mēlangeront dans 
son esprit. C’est ainsi que az-Zamahÿari est accusé ď erreur, à propos de sa 
parole: «maliki n-nāsi * ilāhi n-nasi | Roi des gens * Dieu des gens» (114, 2- 
3), quand il dit qu’il s’agit de deux termes en apposition, alors qu’il est juste de 
dire que ce sont deux épithètes, si l’on pose comme condition que l’ épithète 
est séparable (de ce qu’il qualifie), alors que l’apposition fait bloc. 

De même, quand il dit, à propos de: «inna dālika la-hagqun tahāsuma ahli 
n-nāri» (38, 64)!?, avec tahāsuma à V accusatif (‘certes, cette dispute des gens 
du feu est réelle’), que c’est une qualification du démonstratif. (Il se trompe), 
parce que le démonstratif ne peut avoir comme épithète qu’un nom précédé 
de l’article; donc il est juste de dire que c’est une apposition (‘certes, cela est 
une réalité, la dispute [tahāsumu] des gens du feu" 0. 


17 Voir à ce sujet les explications dans Mu‘ÿam al-girā'āt, t. 6, p. 50 et al-‘Ukbari, t. 2, p. 136. 

18 C'est ce que suggère la lecture actuellement officielle nuģī sans redoublement du -ģ- et 
avec un n suscrit au-dessus du -n-. 

19 La lecture actuellement officielle est «tahāsumu » avec la voyelle ‘w. 

20 Ce serait donc une apposition de la-haqqun (une réalité). 
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De même, quand il dit, à propos de : « fa-stabagū s-sirata | ils se rueront sur la 
voie » (36, 66) et de: « sa-nu īduhā sīratahā | nous allons le ramener sur sa voie » 
(20, 21) que l’accusatif dans les deux cas est un circonstanciel. (Il se trompe) 
parce que le circonstanciel de lieu a pour condition d’être vague; donc il est 
juste de dire qu’on a éliminé, de façon générale, la particule du génitif, dans les 
deux cas, à savoir ilā (vers). 

De même, quand il a dit, à propos de: «mā qultu lahum illā mā amartanī bihi 
ani 'budū lläha | je ne leur ai dit que ce que (bihi) tu m as ordonné, à savoir: 
‘Adorez Dieu’» (5, 11), que an est un conjonctif et que ce an avec la proposition 
qui suit sont une apposition du pronom -hi. Et (il se trompe), parce qu'il est 
impossible d’avoir une apposition au pronom à titre de qualification. Telle est 
la sixième chose que Ibn Hišām énumère dans al-Mugni, mais on pourrait en 
fait l inclure dans la deuxième. 


La septième | tenir compte, pour chaque élément, des autres 

occurrences] 
Celui qui analyse tiendra compte, dans chaque entité composée, de ce qui la 
forme ; peut-être, assignera-t-il à une parole telle fonction, alors que par la suite, 
un autre usage se manifestera, dans un cas semblable, de façon contraire. Et 
c’est ainsi que az-Zamahÿari est accusé d’erreur, à propos de sa parole: «wa- 
muhrigu l-mayyiti mina l-hayyi | V extracteur du mort à partir du vivant» (6, 
95c), quand il dit que cela est coordonné à « faliqu l-habbi wa-n-nawā | le 
fendeur du grain et du noyau» (6, 95a) et non à: «yuhrigu l-hayya mina l- 
mayyiti | il extrait le vivant à partir du mort» (6, 95b), parce qu’il est mieux de 
coordonner un substantif à un autre ; mais, l’ occurrence de sa parole: «yuhriģu 
l-hayya mina l-mayyitiwa-yuhrigu l-mayyita mina L-hayyi» (30,19), avec le verbe 
dans les deux cas, montre le contraire. 

Est accusé d'erreur, celui qui dit, à propos de: «dālika l-kitabu lā rayba fīhi 
[hudan | » (2, 2), que l arrêt se fait sur rayba et que fihi est le prédicat de hudan 
(‘Voilà le Livre sans aucun doute. En lui est une guidance'); ce qui montre le 
contraire, |, c’est sa parole dans la sourate as-Saģda 32 : «tanzilu l-kitabi lā rayba 

fihi min rabbi l-älamina | descente du Livre, dans lequel il n’y a pas de doute, 
de la part du Seigneur des mondes» (32, 2). 

De même, celui qui dit, à propos de: «wa-la-man sabara wa-gafara inna 
dālika la-min ‘azmi l-umuri | et celui qui patiente et pardonne, certes celui- 
là fait partie des fermes réalités» (42, 43) que le démonstratif (dalika) fait 
le lien et donc que celui qui patiente et celui qui pardonne sont classés par 
exagération parmi les fermes réalités. Alors qu’il est juste de dire plutôt que le 
démonstratif renvoie à la patience et au pardon, comme cela est montré dans: 
«wa-in tasbirü wa-tattaqü fa-inna dālika min ‘azmi l-umuri | et si vous patientez 
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et manifestez la crainte révérencielle, certes cela fait partie des fermes réalités » 
(3, 186), car il n’a pas dit innakum (certes, vous), [à la place de inna dālika 
(certes, cela)]. 

De même, celui qui dit, à propos de: «wa-mā rabbuka bi-gafilin | et ton 
Seigneur n’est pas oublieux» (6, 132), que la parole au génitif (bi-ģāfilin) est 
en situation de nominatif. Car il est juste de dire plutôt qu’elle est en situation 
d' accusatif; en effet, l’attribut (de mā) ne se présente jamais dans la révélation 
privé du bi-, sans être à l’ accusatif?!. 

(Est également accusé d'erreur) celui qui dit, à propos de: «wa-la-in sa'alta- 
hum man halagahum la-yagūlunna llahu | et si tu leur demandes qui les a créés, 
ils diront sûrement Dieu » (43, 87), que le noble Nom est sujet; car il est juste de 
dire plutôt que c’est un agent; avec pour preuve: «la-yagūlunna halaqgahunna 
[-'azīzu l-‘alimu | ils diront sûrement que les (les cieux et la terre) a créés le 
Puissant, le Savant» (43, 9). 


Nota Bene1[l appui d’une autre lecture] 


Ainsi, quand il y a une autre lecture pour le même passage exactement qui 
appuie une des deux analyses, il faut lui donner la prévalence; comme par 
exemple pour: «wa-lākinna l-birra man āmana | mais, la véritable piété est 
celui qui croit» (2, 177), on dit que cela équivaut à: wa-lākinna da l-birri 
(mais, le détenteur de la véritable piété) ou bien: wa-läkinna l-birra birru 
man (mais, la véritable piété est la piété de celui qui); or le fait qu’on lise 
aussi: «wa-lākinna l-barra | mais, le pieux véritable [est celui qui croit] », 
cela confirme la première analyse. 


Nota Bene 2 [choisir la meilleure des possibilités] 


On peut trouver ce qui rend prépondérante chacune des possibilités; dans 
ce cas, on considèrera la meilleure. Par exemple, dans: « fa-ÿ'al baynana 
wa-baynaka maw'idan | fixe entre nous un rendez-vous» (20, 58b), on peut 
prendre maw'id (rendez-vous) comme un nom verbal, ce dont témoigne: 
«lā nuhlifuhu nahnu wa-lā anta | nous ny manquerons ni nous ni toi» 
(20, 58c); on peut aussi le prendre comme un temps, ce dont témoigne: 
«gāla maw'idukum yawma z-zinati | il dit: votre rendez-vous est au jour 
de fête» (20, 59); ou comme un lieu, ce dont témoigne: «makänan suwan 





/ un lieu convenable» (20, 58d). Et si on analyse makānan comme une 


21 Puisque ma, dans ce cas, est un analogue de laysa. 
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apposition de maw'id et non comme un circonstanciel de nuhlifuhu, cette 
solution incombe. 


La huitième | tenir compte de la graphie] 
Celui qui analyse tiendra compte de la graphie. Celui qui dit, à propos de: 
«salsabilan | (la source) Salsabil» (76, 18), qu’il s’agit d'une proposition ver- 
bale à l'impératif (sal sabilan), c’est-à-dire: Demande un chemin qui te 
conduise à la source, celui-là est accusé d'erreur; car, s’il en était ainsi, ce serait 
écrit (en deux paroles) séparées. 

De même, est accusé d'erreur celui qui dit, à propos de: «inna hādāni 
la-sāhirāni | Certes, ces deux là sont des magiciens» (20, 63)22, qu'il s’agit 
de innahā, autrement dit de inna et de son nom-sujet, à savoir inna l-gissa 
(‘Certes, cette histoire’); puis que dāni serait sujet et de la-sahirani le prédicat, 
la proposition étant le prédicat de inna (‘Certes, cette histoire: ces deux là sont 
des magiciens’). Cela est faux, car, dans le tracé écrit, inna est séparé et hadani 
est lié. 

De même, celui qui dit, à propos de: «wa-lā l-ladina yamūtūna wa-hum 
kuffārun | et non plus pour ceux qui meurent, alors qu’ils sont mécréants » (4, 
18), que le la- est un inchoatif (/a-)?5, que al-ladina est sujet et que la proposition 
qui vient après est son prēdicat?*. Cela est faux, car il est bien écrit wa-lā. 

De même, est accusé d’erreur celui qui dit, à propos de: «ayyuhum ašaddu | 
lequel d’entre eux est le plus dur [en arrogance] » (19, 69), que hum ašaddu sont 
sujet et prédicat (‘ils sont les plus durs [en arrogance]') et que ayyu est séparé 
et n'entre pas dans une annexion. Cela est faux, car selon l’ écriture, ayyuhum 
est lié25. 

De même, celui qui dit, à propos de: «wa-idā kaluhum aw wazanūhum yuh- 
sirūna | lorsqu'ils leur font la mesure ou qu’ils leur font la pesée, ils trichent» 
(83, 3), que hum dans les deux cas est un pronom au nominatif qui corrobore 
le pronom ū agent. Cela est faux, à cause de la graphie du wāw (ū) qui, dans 
les deux cas, n’est pas suivi de alif?5; donc il est juste de dire que ce hum est 
complément d'objet. 


22 La lecture actuellement officielle est in hadani … 

23 Voir chap. 40, pp. 157-158. 

24 L'auteur veut probablement dire que lā-/(-ladīna et sa relative sont sujet et que la pro- 
position ulā'ika … est prédicat; ce qui donnerait: ‘Ceux qui meurent, alors qu’ils sont 
mécréants, / ceux-là nous leur avons préparé un châtiment douloureux’. 

25 Voir Chap. 40, p. 1076, n°3 à p. 1077 où ce verset est analysé. 

26 C'est-à-dire, il ne s’agit pas de deux mots kalā / hum. 
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La neuvième | faire attention aux termes ambivalents] 

Celui qui analyse réfléchira bien, quand se présentent des expressions ambi- 
valentes. Ainsi, est accusé ď’ erreur celui qui dit, à propos de: «ahsa limā labitū 
amadan» (18,12), que ahsa est un superlatif et que l’accusatif de amadan est un 
spécificatif (‘[lequel des deux] était le meilleur compteur en durée de ce qu'ils 
étaient restés’), car c’est faux. En effet, la durée n’est pas ce qui compte, mais 
ce qui est compté; or la condition du spécificatif à l’accusatif, après un super- 
latif de type af'al, est d’être agent sémantiquement parlant. Donc il est juste de 
dire plutôt que ahsa est un verbe et que amadan est un complément d'objet 
(‘avait compté une durée de ce qu’ils étaient restés’), comme dans: «wa-ahsa 
kulla šay'in ‘adadan | il compte toute chose en nombre» (72, 28). 


La dixième [primauté du sens littéral] 

Celui qui analyse n ira pas contre le sens fondamental ou contre le sens appa- 
rent, sans que ce ne soit nécessaire. Alors, Makkī est accusé ď erreur, quand il 
dit, à propos de «la tubtilu sadagātikum bi-l-manniwa-l-ada ka-l-ladi | Ne vani- 
Dez pas vos aumônes par un reproche ou un tort, comme celui qui ...» (2 264), 
que le ka- sert à qualifier le complément absolu, à savoir: ibtalan ka-ibtali l-ladi 
(‘d’une vanification telle que la vanification de celui qui’), alors que sa situa- 
tion est d’être un complément d'état du pronom agent ū, à savoir: lā tubtilū 
sadagātikum mušbihīna l-ladi (‘ne vanifiez pas vos aumônes, ressemblant ainsi 
à celui qui’) et, dans ce cas, il n’y a pas de sous-entendu. 


La onzième | distinguer du reste ce qui fait partie de la racine] 

Celui qui analyse examinera ce qui fait partie de la racine et ce qui est ajouté, 
comme dans: «illa an yafūna aw yafuwā l-ladī bi-yadihi ‘ugdatu n-nikahi | à 
moins qu’elles n’y renoncent ou que n’y renonce celui dans la main duquel 
est le contrat de mariage» (2, 237). En effet, on peut s’imaginer que le ū dans 
yafūna soit un pronom agent au masculin pluriel et alors le maintien du nūn 
fait difficulté?7. Mais, il n’en est pas ainsi, car il s’agit de la troisième lettre 
radicale qui fait partie de la racine, tandis que le nūn est le pronom féminin 
pluriel, le verbe étant construit sur ce pronom selon le paradigme yaf‘ulna, à 
la différence de: «wa-an tafū agrabu | le fait que vous y renonciez est plus 
conforme» (2, 237), en effet, ici le ū est un pronom pluriel masculin qui ne fait 
pas partie de la racine de la parole. 


27 Puisque après le an conjonctif, nous devrions avoir un inaccompli à l’accusatif, à savoir 


ya'fū. 
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La douzième [éviter le terme ‘ajout’ à propos du Coran] 
Celui qui analyse doit éviter d'employer le terme ‘ajout’ (az-zā'id) à propos du 
Livre de Dieu; car on pourrait comprendre que ce qui est ajouté n’a pas de sens, 
or le Livre de Dieu est exempt de cela; voilà pourquoi, certains l’ évitent, pour 
employer à sa place les termes ‘confirmation’ (at-ta’kid), ‘connexion’ (as-sila) et 
‘insertion’ (al-muqgham}?$. 

Ibn al-Haššāb dit: ‘On diverge au sujet de l emploi du terme ‘ajout’ à propos 
du Coran. La majorité (des savants) le permet, considérant que le Coran est 
descendu dans le langage des gens et selon leurs conventions et parce que 
l'ajout s'oppose à l’ omission, cette dernière servant à abréger et à alléger et 
le premier, à insister et à faciliter (la compréhension). | Parmi eux, il y en a qui 
refusent’ Il dit ensuite: ‘Ces expressions, auxquelles on donne un sens d’ ajout, 
sont citées pour des significations et des sens qui leur sont particuliers, donc 
je ne puis décider qu’il s’agit d’un ajout’ Il continue: ‘En réalité, si on veut 
signifier par ajout la confirmation d’un sens dont on n’a pas besoin, cela est 
vain, parce que inutile ; or il est clair que nous en avons besoin. Mais, les besoins 
des choses peuvent différer en fonction des buts; aussi le besoin de l'expression 
que ces derniers considèrent comme un ajout n'est-il pas comme celui que 
nous avons de V expression qui subit un ajout: Fin de citation. 

Quant à moi, je dis que le besoin de la première est égal à celui de la 
seconde du point de vue des exigences de l’ éloquence et de la rhétorique. En 
effet, si on n’en tenait pas compte, sans lui le discours, bien que signifiant le 
sens fondamentalement requis, serait imparfait et dépourvu de la splendeur 
rhétorique, sans aucun doute. On constate chose semblable chez le professeur 
de rhétorique qui sait doser la manière de parler des gens éloquents, qui 
connaît les situations où ceux-ci l utilisent et qui goûte la douceur de leurs 
expressions. Quant au grammairien rude et sec, il est privé de toute fraîcheur à 
cet égard. 


Nota Bene 


[Cas de contradiction entre sens et analyse] 

Le premier: Il se peut que le sens et l analyse se contredisent à propos d'une 
même chose, si bien qu’il se trouve que dans le discours le sens réclame 
ce que l’analyse interdit. Alors, on optera pour la correction du sens et on 
recourra à l'interprétation pour une analyse correcte. C'est le cas de sa (*) 
parole: «innahu ‘alā raģ'ihi la-gādirun * yawma tubla s-sarā'iru | Certes, de 





28 Ce terme ‘insertion’ ne convient pas également quand il s’agit du Coran (NdE). 
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le faire retourner (à la vie), il a le pouvoir * le jour où les secrets seront 
dévoilés» (86, 8-9); en effet, le sens exige que le circonstanciel, à savoir 
yawma (le jour où), soit raccroché à l’action verbale, à savoir rağ‘ (faire 
retourner); autrement dit: innahu ‘alā raģ'ihi fi dalika l-yawmi la-gādirun 
(Certes, de le faire retourner (à la vie) ce jour-là, il a le pouvoir). Mais, 
l'analyse empêche cela, du fait qu’il n’est pas permis de séparer l’action 
verbale de son régi?’ ; donc on prendra comme régent de ‘le jour où’ un verbe 
sous-entendu indiqué par l’action verbale. 

Il en est de même pour: «akbaru min magtikum anfusakum id tud'awna 
| [La haine de Dieu] est plus grande que votre haine pour vous-mêmes, 
lorsque vous fûtes appelés [à la foi] » (40, 10); en effet, le sens exige que id 
(lorsque) se raccroche à magt (haine), or l analyse l’ en empêche, à cause de 
la séparation déjà mentionnée; donc on sous-entendra un verbe indiqué par 
l'action verbale. 


[l’analyse peut-elle infirmer le sens ?] 

Le second: Il peut arriver que (les savants) disent: ‘Voici le commentaire 
du sens et voilà celui de l'analyse’. Et la différence entre les deux, c’est 
que le commentaire de l’ analyse doit obligatoirement respecter la facture 
grammaticale, tandis que le commentaire du sens n’est pas infirmé par le 
désaccord avec cela. 





[2. Le dossier des prétendues ‘erreurs’ du texte] 


[a. les traditions relatant des ‘erreurs’ dans le texte] 
Le troisièmeS0: Abū ‘Ubayd dit, dans Fada’il al-Ģur'ān: "Abo Mu‘awiya nous a 
rapporté, d’après Hišām Ibn ‘Urwa, que son père a dit: J'ai interrogé 'Ā'iša sur 
l'erreur coranique (lahn), à propos de: «inna hādāni la-sāhirāni | certes, ces 
deux là sont des magiciens» (20, 63)5l, à propos de sa parole: «wa-/-mugīmīna 
s-salata wa-l-mu'tuna z-zakāta | ceux qui établissent la prière et ceux qui 
font l aumône» (4, 162) et à propos de sa parole: «inna l-ladina āmanū wa- 
l-ladina hādū wa-s-sabiuna | Certes, ceux qui croient, ceux qui sont juifs et 
les sabčens» (5/69). Elle répondit: O mon neveu! C’est le travail des copistes. 


29 Nous préfèrerions dire wa-‘amilihi (de son régent) et non wa-ma'mūlihi (de son régi), à 
savoir gādirun ‘alā. 

go  Ils’agit du troisième Nota Bene que nous ne mettons pas en corpus réduit à cause de sons 
importance. 

31 La lecture actuellement officielle est in hādāni... 
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Ils se sont trompés (ahta’ü) en écrivant??. C'est là une chaîne de transmission 
authentique répondant aux conditions des deux Šayh-s (Muslim et al-Buhārī}. 

Il dit encore : Haģģāģ nous a rapporté de la part de Hārūn b. Musa: az-Zubayr 
Ibn al-Hirrīb ma informé que “Ikrima a dit: Lorsque les recueils coraniques 
furent écrits, ils furent présentés à Utmān; il y trouva des passages erronés 
(hurufan mina l-lahn) et dit: Ne les changez pas, les arabes | les changeront. 
Ou il dit: Ils les arabiseront en fonction de leur langue. Si le copiste était de 
Tagīf et le dicteur de Hudayl, on n’y trouverait pas ces passages’ | Ibn al-Anbārī 
le cite de cette façon dans le livre ar-Radd 'alā man halafa mushaf ‘Utman et 
Ibn Ašta dans le livre al-Masahif. 

Puis, Ibn al-Anbārī cite une tradition semblable par le truchement de ‘Abd 
al-Alā b. Abd Allāh b. Amir; et Ibn Ašta une autre semblable par le truchement 
de Yahya b. Ya‘mar. 

Il (Ibn Ašta), par le truchement de Abū Biër, cite le fait que Sa'īd b. Gubayr, 
étant en train de réciter: «wa-l-mugimina s-salata | ceux qui établissent la 
prière» (4,162), dit: ‘C'est une erreur de la part du scribe’. 


[b. Refus de principe de telles ‘erreurs] 

Ces traditions représentent une grosse difficulté. En effet, tout d’abord, com- 
ment imaginer que les compagnons se trompent dans leur langage, sans parler 
du Coran, alors que ce sont les gens éloquents les plus aguerris ? Ensuite, com- 
ment imaginer cela de leur part, quand il s’agit du Coran qu’ils ont reçu du Pro- 
phète (.) tel qu’il est descendu, qu'ils ont mémorisé et qu’ils ont parfaitement 
maîtrisé ? Troisièmement, comment imaginer qu'ils aient été tous d'accord sur 
une erreur et sa mise par écrit? Quatrièmement, comment imaginer de leur 
part qu’ils n aient pas eu conscience de cela et qu'ils ne se soient pas repris? 
Ensuite, comment imaginer que Utmān ait interdit de changer l'erreur? Enfin, 
comment imaginer que la récitation soit toujours demeurée conforme à cette 
erreur, étant rapportée de façon continue après les ancêtres dignes de foi? Tout 
cela est impossible aux plans de la raison, de la révélation et de la coutume. 


32 Les trois erreurs seraient les suivantes: dans le premier cas, hādāni (nominatif) au lieu de 
hādayni (accusatif) exigé par la particule inna; dans le deuxième cas, dans cette suite de 
coordonnés au nominatif, on ne voit pas la raison de l’accusatif de al-mugīmīna; dans le 
troisième cas, à l opposé, dans cette suite de coordonnés à l’accusatif exigé par inna, on 
ne voit pas la raison du nominatif de as-säbiuna. 
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[c. Réponse des savants] 
Les savants ont répondu à cela de trois façons. 

La première: cela ne convient pas de la part de Utmān; en effet, la chaîne 
de transmission de la tradition est faible, hétérogène et ne remonte qu’à un 
suivant; ensuite, Utmān a été proposé aux gens comme imām dans lequel ils 
avaient un modèle; or comment, voyant dans le Coran une erreur, l a-t-il laissée 
pour que les arabes la rectifient en fonction de leur langue? Car si | ceux qui 
ont été chargés de recueillir le Coran et de le mettre pour lui par écrit n’ont pas 
rectifié cela, alors qu’ils représentaient l'élite, comment les autres auraient-ils 
pule rectifier? De plus, il n’a pas fait mettre par écrit un seul recueil coranique, 
mais plusieurs. 

Si on dit: l erreur se trouve dans tous les recueils, il est impensable qu'il y ait 
eu accord à ce sujet; ou bien si on dit qu’elle se trouve dans certains, ce serait 
reconnaître que les autres étaient corrects; mais personne n’a mentionné que 
l'erreur était dans un recueil et non dans un autre; les recueils coraniques ne 
divergeaient absolument pas, à l’ exception de ce qui touche les façons de lire, 
mais cela n’est pas une erreur. 

La deuxième: supposons que la recension soit authentique; alors, cela est à 
interpréter dans le sens du signe, de l’allusion et des cas d' omission, comme: 
«al-kitabu», «as-sabirīna » et les cas analogues‘. 

La troisième: cela est à interpréter comme des choses dont l'expression 
diffère de la graphie, par exemple: «la-a'wdatū | ils auraient mis» (9, 47) et «la- 
a !dbahannahu | je | ēgorgerai» (27, 21) avec un alif (!) après la-a, et «ģazāu! 
z-zālimīna» (5, 29) avec un wāw et un alif, et «bi-ayydin» (51, 47) avec deux y. 
Si on lisait cela en fonction de la graphie apparente, se serait une erreur. C'est 
avec cette réponse et ce qui précède qu’en a décidé Ibn Ašta dans le livre al- 
Masähif. 


[d. Réponse de al-Anbārī] 
Dans le livre ar-Raddu 'alā man halafa mushaf ‘Utman, al-Anbārī dit: ‘Les 
traditions rapportées au sujet de ‘Utmän à ce sujet ne servent pas de preuve, 
parce qu’elles s'interrompent à un suivant et ne remontent pas jusqu’à la 
source. Aussi un esprit intelligent ne peut pas reconnaître que Utmān, qui 
fut Pimām de la communauté, à savoir l’imam des gens de son temps et leur 
modèle, ait pu rassembler ces derniers autour du recueil coranique qui servait 
de guide, tout en y percevant | un défaut et en constatant une erreur dans 


33 On imagine qu’il s’agit du problème du alif suscrit (') sur le t et sur le s dont on parlera 
amplement au Chapitre 76 à propos de l écriture coranique (pp. 2196 sq.). 
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son écriture, sans les corriger. Non! De par Dieu! Quelqu'un de juste et de 
perspicace ne peut pas imaginer cela et ne peut pas croire qu’il ait remis à plus 
tard l erreur dans le Livre, pour que celui qui viendrait après lui la corrigeāt, 
puisque la méthode de ceux qui viendraient après lui serait de se baser sur son 
écriture et de s’en tenir à sa décision. 

Qui prétend que 'Utmān a voulu dire par j'y vois une erreur, je vois une 
erreur dans son écriture qui, lorsque nous la commettons dans notre langue, est 
une erreur d'écriture qui ne nuit en rien et ne change rien, c’est-à-dire, n’ altēre 
pas les expressions et ne corrompt pas l’ analyse, celui-là se trompe et ne vise 
pas droit. En effet, l écriture témoigne de la façon de prononcer; qui donc se 
trompe dans sa façon d'écrire, se trompe également dans sa façon de parler. 
Utmān n’était pas pour remettre à plus tard une corruption dans l’épellation 
des expressions coraniques du point de vue de l écriture et non de la pronon- 
ciation; il est bien connu qu’il était assidu à l’étude du Coran, pointilleux à 
propos de ses expressions et en accord avec ce qui était écrit dans les recueils 
coraniques transmis dans les grandes villes et les (différentes) régions’ 

Puis, il a confirmé cela avec ce que cite Abū ‘Ubayd, en disant: ‘Abd ar- 
Rahmān b. Mahdī nous a rapporté de la part de ‘Abd Allāh b. al-Mubārak: 
Abū Wal, Sayh provenant des gens d’al-Yaman, nous a rapporté que Hāni” 
al-Barbarī, client de ‘Utman, a dit: J'étais chez ‘Utman, alors qu’ils présen- 
taient les recueils coranigues; alors, il m' envoya chez Ubayy b. Ka'b avec une 
omoplate de brebis sur laquelle il y avait: lam yatasanna, lā tabdila li-l-halgi, 
fa-amhili l-kafirina’. Il ajoute: ‘Il demanda de l'encre, effaça | un des deux läm 
et écrivit: «li-halqi llahi | pas de changement à la création de Dieu» (30, 30); il 
effaça fa-amhil et écrivit: « fa-mahhil | accorde un délai aux mécréants » (86, 
17); et il écrivit: «lam yatasannah | elles ne sont pas gâtées » (2, 259), en y ajou- 
tant un ha”! 

Ibn al-Anbārī dit: Comment a-t-on pu l’accuser d’avoir vu une corruption 
(du texte) et d’être passé outre, alors qu’on attira son attention sur ce qui était 
écrit, qu’on lui soumit le différend existant entre les copistes, pour qu'il décide 
ce qui était juste et les oblige à fixer ce qui était correct et à le pérenniser? 

Quant à moi, je dis: Ce que cite Ibn Ašta dans al-Masahif confirme égale- 
ment cela, à savoir: Al-Hasan b. Utmān nous a rapporté: ar-Rabī' b. Badr nous 
a rapporté que Sawār b. Šabīb a dit: J’interrogeai Ibn az-Zubayr à propos des 
recueils coraniques et il répondit: Un homme se leva (pour aller) chez Umar 
et lui dire: Ô Prince des croyants! Les gens divergent au sujet du Coran. Aussi 
‘Umar se préoccupa-t-il de recueillir le Coran en fonction d’une seule lecture; 
si bien qu’il subit la critique dont il mourut. Et lorsque Utmān lui succéda 
comme calife, cet homme se leva et lui rappela la chose. Alors, Utmān recueillit 


les exemplaires coraniques; puis, il m’ envoya auprès de ‘Aiša. J apportai les 
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feuilles et nous les prēsentāmes ā elle, pour les mettre en ordre. Puis, il me 
donna l’ordre (d' apporter) les autres feuilles qui furent déchirées’. Cela montre 
qu'ils les contrôlèrent, qu’ils les vérifièrent avec précision et qu’ils n’y lais- 
sèrent rien qui eût demandé à être corrigé et rectifié’. 

Puis, Ibn Ašta ajoute: Muhammad b. Ya‘qub nous a rapporté: Abū Dāwūd 
Sulaymān b. al-Aš'ab nous a rapporté: Hamid b. Mas‘ada nous a rapporté: 
Ismāīl nous a rapporté: al Hat b. ‘Abd ar-Rahmān m'a informé que ‘Abd al- 
Alā b. ‘Abd Allāh b. ‘Amir a dit: ‘Lorsque le recueil coranique fut terminé, on 
l apporta à Utmān; il le consulta et dit: Vous avez bien fait et vous avez bien 
agi; mais je vois une chose que nous corrigerons en fonction de notre langue’ Or 
cette tradition (atar) ne fait pas de doute et grâce à elle s' éclaire le sens de ce qui 
précède. On lui présenta le recueil, une fois sa copie terminée; alors, il vit qu’il 
y avait quelque chose qui n’était pas écrit dans la langue de Qurayë, comme 
cela arriva à propos de at-tābūh et de «at-tābūt» (2, 248), et il promit qu’il le 
rectifierait conformément à la langue de Qurayë. Par la suite, il accomplit cela 
lors de la présentation de l’exemplaire coranique et de sa correction, en ne 
laissant rien de côté. Peut-être, celui qui a rapporté les traditions précédentes 
à propos de Utmān, les a-t-il changées et n’a pas contrôlé minutieusement 
les expressions provenant de Utmān; aussi gl ensuivit-il nécessairement ce qui 
découle obligatoirement de ce qui est douteux. Voilà ce qu’on peut répondre 
de plus fort à propos de cela. Dieu soit loué". 


[e. Réponses insatisfaisantes] 
Cependant, dans ces réponses, il y a quelque chose qui ne convient pas en ce qui 
concerne la tradition de Ā'iša. Répondre, en invoquant sa faiblesse, ne convient 
pas, puisque sa chaîne est authentique, comme on le voit bien. 

Répondre, en invoquant le signe et le reste (cfr. p. 4/1242) ne convient pas, 
parce que la question de ‘Urwa à propos des passages mentionnés n’a rien à 
voir avec cela. 

Ibn Ašta a répondu à cela et Ibn Gubāra l’a suivi dans Šarh ar-Rā'iyya, en 
disant que le sens de l expression de ‘ia: ahta’ü concerne le choix de la 
meilleure des sept lectures, pour que les gens s' accordent sur elle, et ne signifie 
donc pas que ce qu'ils ont écrit était une erreur qui ne serait pas permise. 

Il ajoute: ‘La preuve en est que ce qui n’est pas permis est rejeté de toute 
chose par le consensus général, même si la durée de son existence a été longue’ 
Il continue: ‘Quant à l expression de Saīd b. Gubayr: lahn de la part du scribe, 
il veut dire par lahn la lecture et la façon de parler, à savoir c’est la façon de 
parler de celui qui a écrit et sa façon de lire, alors qu’il y a une autre lecture’ 

Puis, il cite ce que Ibrahim an-Naņaī dit, à savoir :‘«inna hādāni la-sāhirāni» 
(20, 63) et «inna hādayni la-sāhirāni» sont la même chose; peut-être ont-ils 
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écrit a à la place de ay et le ū dans sa parole: «wa-s-sābitūna » (5, 69) et dans: 
«wa-r-rāsihūna » (4, 162) à la place de ī” 

Ibn Ašta dit: ‘Cela veut dire qu’il s’agit de la substitution d’une lettre dans 
l'écriture par une autre, comme dans: «as-salawta», «az-zakawta», et «al- 
hayavti»'34. 

Quant à moi, je dis que cette réponse ne conviendrait que s’il s'agissait 
de la lecture avec le ya’ dans ces paroles (p. 4/1246), bien que l écriture soit 
différente ; quant à la lecture selon les exigences de la graphie, non. 


TC Réponse des linguistes: iln'y a pas d'erreurs] 
Les linguistes ont parlé de ces passages (ahruf) et les ont grandement estimés. 
* Pour ce qui est de sa parole: «inna hādāni la-sāhirāni | certes, ces deux lā 
sont des magiciens » (20, 63), il y a plusieurs points de vue à considérer. 


1. Cela est conforme à la langue de celui qui utilise le duel avec le alif dans 
les trois cas et c’est une façon de parler bien connue chez les Kināna. On 
dit aussi: chez les Banū L Hat, 

2. Lenom-sujet de inna, qui est un pronom de la situation, est sous-entendu 
et toute la proposition avec sujet et prédicat est prédicat de inna?5. 

3. De même, sauf que sahirani est le prédicat d'un sujet sous-entendu; ce 
qui équivaudrait à lahuma sāhirāni. 

4. Inna signifie ici out, 

5. ha serait un pronom contextuel et le nom-sujet de inna, alors que dāni la- 
sāhirāni seraient sujet et prēdicat; mais, ce point de vue a déjà été réfuté 
plus haut?$, étant donné que inna est séparé de ha, lequel, par contre, est 
lié à dāni dans la graphie. 


Quant à moi, je dis qu’il me semble qu’il y a un autre point de vue à considérer, 
à savoir la présence de -ā- (dans hadani) est une question ď’ harmonie eupho- 
nique avec sähiräni yurīdāni; tout comme on a mis un tanwīn à «saläsilan» 
(76, AT par souci d'harmonie euphonique avec «wa-aglalan » ; de même, dans 
«min Saba'in» (27, 22) par souci d’ harmonie euphonique avec «bi-naba’in ». 


34  Ils’agit de la graphie de l exemplaire coranique; en effet, on y a écrit dans ces cas le wāw 
à la place du alif qui cependant demeure suscrit et qui seul est prononcé: as-salāta, az- 
zakāta, al-hayāti. 

35 Il faut donc comprendre: innahu hādāni la-sāhirāni. 

36 Voir p.1231, n° 8. 

37 Ce pluriel est en effet diptote et donc n’a pas de tanwīn à l’indétermination. Voir p. 150. 
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* Pour ce qui est de sa parole: «wa-l-mugimina $-salāta» (4, 162b), il y a 
ēgalement plusieurs points de vue ā considērer. 


1.  Ilyaune rupture (de la coordination) pour signifier la louange, à savoir: 
‘Je loue ceux qui établissent la prière’; et cela pour une plus grande 
performance. 

2. Cela est coordonné avec ce qui est au génitif dans: «ywminūna bimā 
unzila ilayka | ils croient à ce qui est descendu sur toi» (4, 162a), ce 
qui signifierait: wayu'minūna bi-l-mugimina s-saläta (‘et qui croient en 
ceux qui ont établi la prière’), à savoir les prophètes; on a dit aussi qu’il 
s'agissait des anges; on a dit encore que cela équivaudrait āwa-yu'minūna 
bi-dini l-mugimina (‘et qui croient à la religion de ceux qui établissent 
TL à savoir les musulmans; on a dit enfin bi-iģābati Lmugīmīna ('... à la 
réponse de ceux qui établissent ...') 

4h249 3. Cela est coordonné à «min gablika | [à ce qui a été révélé] avant toi»; 
ce qui signifierait wa-min qabli -mugīmīna (et avant ceux qui établissent 
…); on aurait donc omis qabli et mis l‘annexant à sa place. 
4. Cela est coordonné au ka- de «gablika | avant toi». 
Cela est coordonné au ka- de «ilayka | sur toi». 


CA 


6. Cela est coordonné au pronom de «minhum | parmi eux». 


C'est Abū l-Baqë qui relate ces points de vue. 
* Pour sa parole: «wa-s-sabiuna | les Sabéens» (5, 69), il y a aussi divers 
points de vue à considérer. 


1. Ils’agit d'un sujet dont le prédicat est sous-entendu, à savoir wa-5-sābi”- 
una ka-dalika (et les sabéens de même). 

2. Cela est coordonné à la situation de inna et de son nom-sujet; en effet, 
leur situation est d’être un nominatif, puisqu'ils sont au début (de la 
proposition nominale). 

3. Cela est coordonné au sujet du verbe «hādū | être juif». 

A. «inna» alesens de na‘am (oui) et donc «al-ladina āmanū » et ce qui vient 
après est en situation de nominatif, et «as-sabiuüuna » est coordonné à cela. 

5. Il s’agit de l emploi d'un pluriel à la façon d’un singulier, si bien que le 
nūn devient la lettre qui porte la vocalisation à l’accusatif (-a). 


C'est Abū l-Baqë qui relate ces points de vue. 
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[g. Liste d'exemples qui font encore difficulté] 

Ce qu'ont cité al-Imam Ahmad dans son Musnad (6/95) et Ibn Ašta dans al- 
Masāhif, par le truchement de Ismāfl al-Makkī de la part de Abū Halaf, client 
des Banū Gumaha, est proche de ce gu on a dit précédemment au sujet de Aiša, 
à savoir que Abū Halaf entra chez ‘Aiša avec ‘Ubayd b. Umayr et dit: Je suis 
venu t interroger au sujet d’un verset du Livre de Dieu, pour savoir comment 
le récitait l Envoyé de Dieu (.). Elle répondit: Quel est ce verset? Il dit: « wa- 
l-ladina yu'tūna mā ātaw | ceux qui donnent ce qu’ils donnent» (23, 60) ou 
wa-l-ladina ya'tūna mā ataw*8. Elle demanda: Quel est celui des deux que tu 
préfères? Je répondis: Par Celui entre les mains de qui se trouve mon âme, je 
préfère l’un des deux au monde entier. Elle demanda lequel. Je dis: al-ladina 
ya’tuna mā ataw. Elle dit: Je témoigne que c’est ainsi que le récitait l’ Envoyé 
de Dieu (.) et que c’est ainsi | qu’on l’a fait descendre; mais, l orthographe a 
été changée! 

Il y a aussi ce qu'ont cité Ibn Garīr et Saīd b. Mansür dans son Sunan, par 
le truchement de Saīd b. Gubayr, à savoir que Ibn 'Abbās dit, à propos de sa 
parole: «hatta tastanisū wa-tusallimū | jusqu’à ce que vous ne vous soyez 
familiarisés et que vous n’ ayez salué » (24, 27): ‘C’ est seulement une erreur de la 
part du scribe, (au lieu de) hatta tasta'dinū wa-tusallimu (‘jusqu’à ce que vous 
n'ayez demandé la permission et que vous n’ ayez salué’). Ibn Abt Hātim le cite 
également, avec cette remarque: ‘Cela entre dans ce que je considère comme 
faisant partie des erreurs commises par les scribes.. 

Il y a également ce que cite Ibn al-Anbārī, par le truchement de ‘Ikrima, 
à savoir que Ibn ‘Abbas lisait: a-fa-lam | yatabayyani l-ladina āmanū an law 
yašāju llähu la-hadā n-nāsa ģamīan (N'ont-ils pas vu clairement ceux qui 
croient que, si Dieu l'avait voulu, il aurait guidé les gens tous ensemble?'). 
On lui dit: Dans le recueil coranique, il y a: «a-fa-lam yay'asi | N’ ont-ils pas 
désespéré … » (13, 31). Il répondit: Je pense que le scribe a écrit ce verset, alors 
qu’il sommeillait’. 

Il y a encore ce que Saīd b. Mansür a cité, par le truchement de Saīd b. 
Gubayr, à savoir que Ibn 'Abbās | disait, à propos de sa parole: «wa-gadā 
rabbuka | Ton Seigneur a décrété» (17, 23), que c'était simplement wa-wassā 
rabbuka (‘Ton Seigneur a recommandé’), le wa- s'étant collé au sad. Ibn Ašta 


38 La différence réside dans le fait que dans la première formule, qui est la lecture actuel- 
lement officielle, les deux verbes suivent la forme af'ala, tandis que dans la seconde, ils 
suivent la forme fa‘ala. 
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le cite avec cette remarque: ‘Le scribe a pris beaucoup d'encre, si bien que le 
wa- s’est collé au sad! Il le cite également par le truchement de ad-Dahhaäk, 
disant que Ibn ‘Abbas lisait: wa-wassa rabbuka, c'est-à-dire: amara rabbuka 
(Ton Seigneur a ordonné’). Il y a deux waw et l’un des deux s’est collé au sad. 

Il le cite encore, par un autre voie, d’après ad-Dahhäk qui dit: ‘Comment 
lis-tu ce passage, à savoir: «wa-gadā rabbuka » ? Il répondit: Ce n’est pas ainsi 
que nous le lisons, nous et Ibn ‘Abbäs; dest simplement: wa-wassā rabbuka. 
C'est ainsi qu’il était lu et écrit. Mais, votre scribe a trempé dans l'encre et 
la plume en a trop pris, si bien que le wāw s’est collé au sad. Puis, il récita |: 
«wa-la-gad wassaynā l-ladina ūtū l-kitäba min gablikum wa-iyyäkum ani ttagū 
Ilāha | nous avons recommandé à ceux à qui V Ecriture a été donnée avant vous: 
Prenez soin de craindre Dieu!» (4, 131). Si c’ était gadā (décréter) de la part du 
Seigneur, personne ne pourrait repousser la décision du Seigneur; mais, il s’agit 
d’un conseil qu’il prodigue aux serviteurs’ 

Il y a aussi ce que citent Sa'īd b. Mansūr et un autre, par le truchement de 
‘Amr b. Dinar, de la part de ‘Ikrima, à savoir que Ibn ‘Abbas lisait: wa-/a-gad 
ātaynā Musa wa-Hārūna L-furgāna [wa-] diya'an / Nous avons donné à Mūsā et 
à Hārūn le Discernement comme lumière » (// 21, 48), en disant: Prenez ce waw 
pour le mettre ici: «[wa-|{-ladina gāla lahumu n-nāsu qad ÿama‘ü lakum … | Et 
ceux à qui les gens disaient: Les gens se sont rassemblés contre vous ...» (// 3, 
173)5°. 

Ibn Abī Hātim le cite également, par le truchement de az-Zubayr b. Hirrit 
de la part de “Ikrima, rapportant ce que dit Ibn "Abbas à savoir: Enlevez ce 
wāw et mettez-le dans: «al-ladina yahmiluna l-‘ar$a wa-man hawlahu | ceux 
qui portent le Trône et ceux qui sont autour» (40, 7)'*%. 

Il y a également ce que citent Ibn Ašta et Ibn Abī Hātim par le truchement 
de ‘At#, à savoir que Ibn "Abbas dit à propos de: «matalu nūrihi | Sa lumière 
est comparable à ...» (24, 35): ‘C'est une erreur de la part du scribe. Cette 
lumière est trop sublime pour être comparée à celle de la lampe dans la niche. 
C'est simplement: matalu nūri l-mu’min ka-miškātin (‘la lumière du croyant est 
comparable à une niche’). 


39 Le verset 21, 48 dont la lecture actuellement officielle comporte le wa-, signifie: «Nous 
avons donné à Mūsā et à Hārūn le Discernement et une lumière», alors que sans le wa- 
, cela signifie : ‘comme lumière’ Le wa- de coordination au début du verset 3, 173 sert à 
distinguer al-ladina qui vient après des deux précédents qui se trouvent dans le verset 3, 
172. 

40 On suppose que c’est pour le mettre également au début du verset devant al/-ladina. 
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[h. Réponse de Ibn Ašta | 

Ibn Ašta répond au sujet de toutes ces traditions, en disant que cela signifie 
qu’ils se sont trompés dans leur choix de la meilleure des sept lectures sur 
laquelle les gens puissent concorder et non que ce qui est écrit | est une erreur 
étrangère au Coran. Il dit: ‘Quand Āiša dit que l'orthographe a été changée, 
cela signifie qu’ a été suggéré au scribe une orthographe différente de ce qu’il 
aurait été mieux de lui suggérer à partir des sept lectures’ Il continue: ‘De 
même, quand Ibn 'Abbās dit que le scribe l’a écrit, alors qu’il sommeillait, cela 
veut dire qu’il na pas pris en considération la meilleure solution; et ainsi pour 
tout le reste’#1, Quant à Ibn al-Anbārī, il tend à qualifier ces recensions de faibles 
et à les opposer à d’autres recensions qui proviennent également de Ibn ‘Abbas 
et d’autres, en faisant valoir ces façons de lire. Mais, la première réponse est la 
meilleure et la plus fondée. 

Ensuite, Ibn Ašta dit: Abū Abbas Muhammad b. Ya‘qub nous a rapporté: | 
Abū Dāwūd nous a rapporté: Ibn al-Aswad nous a rapporté: Yahyā b. Adam 
nous a rapporté de la part de ‘Abd ar-Rahmān b. Abī z-Zinād, de la part de 
son père, que Hāriģa b. Zayd a dit: ‘Ils dirent à Zayd: O Abū Saīd! Est-ce 
que tu donnes le change? C'est seulement: tamāniyata azwāģin mina d-dani 
itnayni [itnayni] mina Loo zt itnayni [itnayni] … | (Dieu a créé) huit animaux 
accouplēs: parmi les ovins, deux [par deux], parmi les caprins, deux [par deux] 
(// 6, 143) *... wa-mina Libili tnayni [itnayni] wa-mina l-bagari tnayni [itnayni] 
… / et parmi les camélidés, deux [par deux] et parmi les bovins, deux [par 
deux] (//6,144).Ilrépondit: Non. Car Dieu dit: « fa-ģa'ala minhu az-zawģayni d- 
dakara wa-l-unta | à partir de lui, il a établi les deux membres du couple, le mâle 
et la femelle» (75, 39); donc ils sont deux membres d’un couple, chacun des 
deux étant un membre du couple: le mâle est un membre (zawģ) et la femelle 
est l’autre membre (zawģ)'*?. 

Ibn Ašta dit: ‘Cette tradition montre que les gens choisissaient la lecture la 
plus complète du point de vue sémantique, la plus facile à prononcer, la plus 
proche de la source et la plus connue parmi les arabes pour être écrite dans les 


41 ` Avec une telle réponse on ne fait que reculer le problème, à savoir que la version actuelle 
du Coran contient des imperfections, puisque ce ne sont pas les meilleures solutions 
qui auraient été toujours retenues. Or le dogme post-coranique interdit une telle asser- 
tion. 

42  Ilsemble que les interlocuteurs de Zayd prenait zawģ dans le sens de ‘couple’ et non dans 
celui de ‘membre d’un couple’ si bien qu’ils comprenaient le texte coranique dans le sens 
suivant: Dieu a créé huit couples: deux parmi les ovins, deux parmi les caprins, deux 
parmi les camélidés et deux parmi les bovins’, ce qui faisait seize animaux. Alors que, selon 
Zayd, il s’agit de huit membres accouplés deux par deux, c’est-à-dire, quatre couples. 
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recueils coraniques, bien que les autres fussent des lectures reconnues de tous; 
et il en est ainsi pour tout ce qui ressemble à cela’ Fin de citation. 


[3. Exemples de ce qui est lu de trois façons ou plus] 
Remarque 1 [la liste des exemples] 


A propos de ce qu’on lit de trois façons, du point de vue de la vocalisation, 
de la structure, etc …, j'ai vu un ouvrage précieux de Ahmad b. Yūsuf b. Malik 
ar-Ru'aynī qu'il a intitulé: Tuhfat al-agrān fima guriāa bi-t-tatlīt min hurūf al- 
Quran: 

«al-hamdu li-llāhi | Louange à Dieu» (1, 2) est lu avec la voyelle u comme 
sujet, avec la voyelle a comme complément absolu et avec la voyelle i du fait 
que le dal suit le (ām au plan de la vocalisation. 

«rabbi l-älamina | Seigneur des univers» (1, 2) est lu au génitif en tant 
gu apposition (nat), au nominatif à cause de la rupture opérée par un 
sujet sous-entendu et à l’accusatif comme (complément) d’un verbe sous- 
entendu ou comme vocatif. 

«ar-rahmāni r-rahīmi | le Clément, le Miséricordieux» (1, 3) est lu des 
trois façons. 

«itnatā 'ašrata 'aynan | douze sources» (2, 60) est lu avec, sur le šīn, un 
silence, selon le dialecte de Tamīm la voyelle i, selon le dialecte de al-Hiģāz 
et la voyelle a, qui est (autre) dialecte*. 

«bayna l-mar'i | entre l'homme» (8, 24) est lu avec les trois vocalisations 
du mīm; ce sont des façons de le prononcer. 

«fa-buhita L-ladī kafara | fut confondu celui qui ne croyait pas» (2, 258): 
la lecture de l’ensemble est au passif; mais cela a été également lu à l'actif 
selon les paradigmes: daraba, ‘alima et hasuna**. 

«durriyyata ba'duhā min ba‘din | descendance les uns des autres» (3, 34): 
le dal est lu avec les trois voyelles. 

«wa-ttagū llaha l-laditasa'aluna bihiwa-l-arhama | craignez Dieu au sujet 
duquel vous vous interrogez et (respectez) les seins maternels» (4, 1) est lu 
à l’accusatif comme coordonné | à la Majesté ; au génitif comme coordonné 





43 Dans? édition de al-Maktaba al-Asriyya, nous avons une note qui signale que les manus- 
crits comportent un blanc (p. 459); ce qui veut dire qu’il faudrait lire: ‘dans le dialecte de 


, 


44 C'est-à-dire, bahata, bahita, bahuta. 
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au pronom dans bihi; et au nominatif comme sujet, le prédicat étant sous- 
entendu, à savoir wa-l-arhāmu mimmā yaģibu an tattagūhu wa-an tahtāțū li- 
anfusikum fihi (les seins maternels font partie de ce que vous devez respecter 
et protéger pour vous-mêmes). 

«lā yastavī l-qa‘iduna mina l-mwminīna ģayru ulī d-darari | ne sont pas 
égaux ceux qui restent assis, parmi les croyants, à l'exception des infirmes 
….» (4, 95) est lu au nominatif comme qualificatif de al-qa‘iduna; au génitif 
comme qualificatif de al-mwminīna ; et à l’accusatif en tant qu’ exception. 

«wa-msahū bi-ru’üsikum wa-arģulikum | frottez votre tête et vos pieds» 
(5, 6) est lu à Paccusatif comme coordonné à aydiyakum (vos mains); au 
génitif à cause de la proximité (de bi-ru’üsikum) ou pour une autre raison; 
et au nominatif comme sujet, le prēdicat étant sous-entendu et indiqué par 
ce qui précède. 

« fa-ģazāun mitlu mā gatala mina n-na'ami | comme compensation une 
bête du troupeau équivalente à ce qu'il a tué» (5, 95): est lu avec mitl au géni- 
tif |, comme annexé à ģazā'; au nominatif avec le signe de l’indétermination 
comme qualification de ÿaza’; et à | accusatif comme complément de ģazā.. 

«wa-llähi rabbinā | Par Dieu, notre Seigneur!» (6, 23): est lu avec rabbina 
au génitif comme épithète ou apposition; à l’accusatif comme vocatif ou 
avec le verbe amdahu (je loue) sous-entendu; et au nominatif, ainsi que Sa 
Majesté, comme sujet et prédicat. 

«wa-yadaraka wa-ālihataka | et te délaisser, toi et tes divinités» (7, 127): 
yadaruka est lu au nominatif, à Paccusatif et au génitif par allègement. 

« fa-aģmi'ū amrakum wa-šurakā'akum | mettez-vous d'accord avec vos 
associés » (10, 71): est lu avec šurakāakum à! accusatif comme complément 
d'accompagnement ou comme coordonné ou encore avec wa-d'ū (et appe- 
lez ...)*5; au nominatif comme coordonné au pronom agent de fa-aģmiū 
ou comme sujet dont le prédicat serait sous-entendu; et au génitif comme 
coordonné à kum dans amrakum. 

«wa-ka-ayyin min āyatin fi samāwāti wa-l-ardi yamurrüna ‘alayha | que 
de signes dans les cieux et sur la terre passent-ils auprès d'eux» (12, 105) | 
est lu avec al-ardi au génitif coordonné à ce qui précède; à l’accusatif par 
inversion*$; au nominatif comme sujet, le prédicat étant ce qui suit. 


45 Ce verbe est sous-entendu à partir de sa mention explicite dans le verset 66. 


46  L'inversion classique (ištiģāl) est du type suivant: au lieu de dire darabtu Zaydan, on dit 
Zaydun darabtu-hu. Ici, selon la lecture de as-Suddī (cfr. Muğam al-girāšāt, t. 4, p. 350), 
il faut comprendre yata’üna l-arda yamurrūna ‘alayha (ils foulent la terre sur laquelle ils 


passent). 
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«maw'idaka bimalkinā | [nous n’avons pas manqué] de nous-mêmes à 
l'engagement envers toi» (20, 87): le mm est lu avec les trois voyelles. 

«wa-harāmun alā garyatin | interdit aux (gens) du village» (21, 95): Arm 
est lu a l’accompli avec le rā” vocalisé a, i et u; il est lu harimun comme un 
adjectif avec le rā” vocalisé i; il est lu harmun avec le rā” sans voyelle et le 
bo vocalisé a; il est lu hirmun avec le rā” sans voyelle et le kā” vocalisé i; et 
harāmun avec le ha’ vocalisé a et une longue ; ce qui fait en tout sept lectures. 

«kawkabun durriyyun | une étoile brillante » (24, 35) : le dal est lu avec les 
trois voyelles. 

4/1263 «ya sīn» (36, 1): la lecture reconnue est avec le nūn sans voyelle; on 
lit rarement avec la voyelle a pour alléger, avec la voyelle i à cause de la 
rencontre des deux silences et avec la voyelle u comme vocatift?. 

«wa-lāta hina manasin | alors qu’il n’était plus temps de s'échapper» (38, 
3): hīna est lu à l’accusatif, au nominatif et au génitif. 

«sawā'an li-s-sā'ilīna | exactement, pour ceux qui le demandent» (41,10) 
est lu à Paccusatif comme complément d'état; rarement au nominatif, à 
savoir huwa (sawā'un); et au génitif, en le rapportant à ayyāmin (sawā'in) 
(quatre jours égaux). 

«wa-gīlihi yā rabbi | et de son dire: O mon Seigneur!» (43, 88) est lu à 
l’accusatif comme complément absolu; au génitif, la raison en a déjà été 
présentéet$; et rarement au nominatif comme coordonné à « ‘ilmu s-sã'ati | 
la science de l'heure» (43, 85). 

41264 «gāf» (50,1): la lecture reconnue est sans voyelle; on lit rarement avec la 
voyelle a et la voyelle i, quand on passe (sans s’ arrêter). 

«al-hubuki | les raies» (51, 7): il y a sept lectures: le A et le b avec les 
voyelles u, i et a; le h avec la voyelle u et le b sans voyelle; le A avec la voyelle 
u et le b avec la voyelle a; le A avec la voyelle i et le b sans voyelle; le A avec 
la voyelle i et le b avec la voyelle u. 

«wa-l-habbu do l-‘asfi wa-r-rayhānu | le grain dans l'épi et la plante 
aromatique» (55, 12): les trois sont lus au nominatif, à Paccusatif et au 
génitif. 

«wa-hūrun mun * ka-amtali l-lwlwi | des houris aux grands yeux * sem- 

4/1265 blables à la perle» (56, 22-23): les deux sont lus au nominatif, | au génitif 
et à l’accusatif avec un verbe sous-entendu, à savoir wa-yuzawwiģūna (et ils 
épousent). 





47 Dans ce cas-là, la lettre y est considérée comme étant F instrument du vocatif ya / Ô, ce 
qui donne: Ô Sin! 
48 Voir pp.1224-1225, n° 4. 
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Remarque 2 [exemples du complément d'accompagnement] 


Certains disent: Dans le Coran, malgré ľ abondance des cas à l’accusatif, 
il n’y a pas de complément d'accompagnement, Quant à moi, je dis que, 
dans le Coran, il y a un certain nombre de passages dont chacun est analysé 
comme complément d'accompagnement. 

1. Le plus célèbre est dans sa (*) parole: « fa-aÿgmiu amrakum wa-šura- 
kāakum » (10,71), ce qui veut dire: aģmi'ū antum maa šurakā'ikum amrakum 
(mettez-vous d'accord vous avec vos associés). Tout un ensemble d’entre 
eux a mentionné cela (...)*9 

2. (A propos de) sa parole: «gū anfusakum wa-ahlikum nāran | Protégez 
vous-mêmes et vos familles» (66, 6), al-Kirmānī dit dans Garā'ib at-tafšīr: 
‘C'est un complément d'accompagnement, à savoir ma'a ahlikum (‘avec vos 
familles’). 

3. (A propos de) sa parole: «lam yakuni l-ladina kafarü min akli l-kitabi 
wa-l-mušrikīna | ceux qui mēcroient parmi les gens de l Ecriture et les 
polythéistes ne [changeront] pas» (98, 1), al-Kirmānī dit: ‘Il est possible que 
sa parole wa-/-mušrikīna (les polythéistes) soit un complément d'accom- 
pagnement de al-ladina (ceux qui) ou du pronom ū (ils) de kafārū. 





49 La suite du texte manque dans V original (NdE). 
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Les règles importantes que le commentateur a 
besoin de connaître 


I. Les règles concernant les pronoms 


Ibn al-Anbārī a composé deux volumes pour expliquer les pronoms qui se 
trouvent dans le Coran!. Le principe de l emploi du pronom réside dans l’ abrē- 
gement du discours. C’est ainsi que sa parole: «a'adda llāhu lahum maġfiratan 
wa-aģran 'azīman | Dieu a préparé pour eux un pardon et une récompense 
sublime» (33, 35) remplace vingt-cinq mots?, s' ils étaient explicités. De même, 
(à propos de) sa parole: «wa-gul li-l-mu'mināti yaģdudna min absārihinna ... 
| Dis aux croyantes de baisser leur regard ...» (24, 31), Makkī dit: Il my a pas 
dans le Coran de verset qui contienne davantage de pronoms que celui-ci; en 
effet, il en contient vingt-cinq. On ne recourra au pronom séparé que s’il est 
impossible d'utiliser le pronom lié; par exemple, s’il doit être placé au début 
du discours, comme dans: «iyyāka na‘budu | C est toi que nous adorons» (1, 5) 
ou après illā, comme dans: «amara alla ta'budū illā iyyahu | il a ordonné que 
vous n adoriez que lui» (12, 40). 


L'antécédent du pronom 
Il est nécessaire qu’un pronom ait un antécédent auquel il puisse se réfé- 
rer: ce dernier sera exprimé explicitement, antérieur au pronom et en corres- 
pondance avec lui: «wa-nādā Nühun ibnahu / Nüh appela son fils» (11, 42), 
«wa-'asā Ādamu rabbahu | Adam désobéit à son Seigneur» (20, 121) et «idā 
ahraÿa yadahu lam yakad yarāhā | lorsqu'il sort sa main, il la voit à peine» 
(24, 40). 

Ou bien l'antécédent sera implicite, par exemple: «i'dilū huwa agrabu | 
soyez justes, cela est plus proche de» (5, 8), en effet le pronom huwa se réfère 
à la justice qui est exprimée implicitement dans le verbe i'dilū (soyez justes). 
«wa-idā hadara l-gismata ulü l-qurbä wa-l-yatäma wa-l-masäkinu fa-rzugūhum 


H 


Il s’agit de Kitāb al-hā'āt fi kitāb Allāh (NdE). 
En réalité, on n’en compte que vingt dans le verset en question. 
Il en est bien ainsi si l’on prend le verset en entier. 


+ © N 


Ce n’est ni impossible ni difficile, mais dans ce cas (ex. : na‘buduka / Nous t adorons), cela n’a 
plus le même sens. 
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minhu / lorsgue assistent au partage les proches, les orphelins et les pauvres, 
pourvoyez-les avec cela» (4, 8), c'est-à-dire: avec ce qui est partagé (al-mag- 
sūm) indiqué implicitement par le partage (al-gisma). 

Ou bien le pronom indiquera l'antécédent implicite de façon nécessaire, 
comme dans: «innā anzalnāhu | certes, nous l’ avons fait descendre » (97, 1), 
à savoir le Coran, parce que la descente se réfère nécessairement à lui. « Fa- 
man ‘ufiya lahu min ahihi Say’un fa-ttiba‘un bi-l-marüfi wa-adaun ilayhi | celui 
à qui quelque chose sera remis par son frère: procédure selon la coutume et 
paiement en sa faveur» (2, 178): ‘ufiya exige nécessairement un ‘ft (quelqu'un 
qui remet) auquel se réfère le pronom -hi de ilayhi (en sa faveur). 

Ou bien l’antécédent (explicite) sera postérieur (au pronom) au plan de 
l'expression, mais non de la logique, et sera en correspondance avec lui, comme 
dans: « fa-awģasa fī nafsihi hifatan Musa | il conçut en son âme de la crainte, 
Mūsā» (20, 67), dans: «wa-lā yusal ‘an dunūbihimu l-muģrimūna | ils ne 
seront pas interrogés au sujet de leurs péchés, les coupables » (28, 78) et dans: 
« fa-yawma’idin la yus'al ‘an danbihi insun wa-lā ģānnun | ce jour-là, ne sera 
interrogé au sujet de son péché, nul homme et nul djinn» (55, 39)*. 

Ou bien l’ antécédent (explicite) sera également postérieur (au pronom) au 
plan de la logique dans le cas du pronom de la situation et du contextef, dans 
le cas de nima et de bisa” et dans celui de la compétition (entre plusieurs 
régents)$. 

Ou bien l'antécédent (implicite) sera postérieur au pronom |, tout en ayant 
un sens obligé, comme dans: « fa-lawla idā balagati l-hulquma | et lorsqu'elle 
atteint le gosier» (56, 83), dans: «kallā idā balaģati t-tarāgiya | Mais non! 
lorsqu'elle atteint les clavicules » (75, 26); ar-rūh et an-nafs (le souffle et l âme) 
sont remplacés par le pronom, à cause du sens de al-hulqum (le gosier) et de 
at-tarāgī (les clavicules) qui les indique; et dans: «hatta tawarat bi-l-hiģābi | 
jusqu’ à ce qu’il ait disparu derrière le voile» (38, 32), il s’agit du soleil, à cause 
du sens de al-higab (le voile) qui l indique. 


5 Dans tous ces cas le pronom caché du verbe se réfère à l’ agent qui vient à la fin. 

6 Parexemple: «Qui huwa llähu ahadun | Dis: lui, Dieu est un » (112,1) et « fa-ida hiya šāhisatun 
absūru l-ladina kafarü | et voici qu’ils sont fixés les regards de ceux qui ont mécru» (21, 97) 
(NdE). 

7 Ainsi que pour les expressions semblables, comme par exemple dans: «sāa matalan al- 
gawmu | quel mauvais exemple ils donnent, les gens » (7, 177) (NdE). 

8 Par exemple, dans: ģafawnī wa-lam aģfu l-ahla’a (ils m'ont mal traité, mais je ne maltraite 
pas les gens vides); le pronom sujet (w) de ģafawnī a comme antécédent al-ahla’a qui est 
complément direct d objet de agfu (NdE). 
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Le contexte peut indiquer l antécédent et donc on le signifiera par le pro- 
nom, étant sûr de la compréhension de l’auditeur, comme dans: «kullu man 
'alayhā fānin | tout ce qui s’y trouve est périssable » (55, 26) et dans: «ma taraka 
alā zahriha | il ne laisserait à sa surface ...» (35, 45) où il s’agit de la terre ou 
du monde; et dans: «wa-li-abawayhi | et à ses parents» (4, 11) où il s’agit du 
défunt, même si aucune mention n’en est faite précédemment. 

Le pronom peut se référer à l’ expression mentionnée, sans se référer à son 
sens, comme dans: «wa-mā yuammaru min mu ammarin wa-lā yungasu min 
‘umurihi | ne sera pas prolongée la vie d’un être vivant et ne sera pas raccourcie 
sa vie» (35, 11), à savoir la vie d’un autre être vivant. 

Le pronom peut se rēfērer ā une partie de ce gui prēcēde, comme dans: 
«yūsīkumu llāhu fī awlādikum ... | Dieu vous recommande au sujet de vos 
enfants» (4, na) jusqu’ à: « fa-in kunna nisā'an … | et si ce sont des filles » (4, ub) 
et dans: «wa-bu'ūlatuhunna ahaggu bi-raddihinna | leur mari ont le droit de 
les reprendre» (2, 228b), après sa parole: «wa-l-mutallagatu | et les répudiées» 
(2, 228a); cela concerne de façon spéciale celles que leur mari font revenir, 
tandis que l’antécédent des deux pronoms hunna (elles) est général, donc il 
s’agit d'elles et des autres. 

Le pronom peut se référer au sens, comme dans le verset de al-kalāla (la 
succession sans ayant droit): « fa-in kānatā tnatayni | et si elles sont deux» (4, 
176), alors qu’il n’y a pas auparavant d’ expression au duel à laquelle le pronom 
puisse se référer. Al-Ahfaë dit: En effet, al-kalala s emploie pour le singulier, le 
duel ou le pluriel; aussi, le pronom qui s’y réfère se met-il au duel, si tel est le 
sens, tout comme le pronom se met au pluriel quand il se réfère à man, si tel 
est son sens. 

Le pronom peut se référer à l'expression d’une chose dont le sens est celui 
du genre de cette chose. Az-Zamahÿari dit: ‘C’est le cas de sa parole: «in yakun 
ģaniyyan aw fagīran fa-llāhu awla bihima | s'il est riche ou pauvre, Dieu a la 
priorité sur eux deux» (4, 135), en effet, le pronom se réfère aux deux genres 
pauvre et riche, parce que «ģaniyyan aw fagīran » sont pris dans le sens de deux 
genres; si le pronom se référait à l'individu dont on parle, il serait au singulier”. 

Il se peut qu’on mentionne deux choses et que le pronom ne se réfère qu’à 
l'une des deux, généralement celle qui est nommée en second; par exemple, 
dans: «wa-sta'īnū bi-s-sabri wa-s-saläti wa-innahā la-kabīratun | demandez 
l'aide pour la patience et la prière, car elle est difficile» (2, 45), le pronom se 
réfère à la prière; on dit aussi qu’il se réfère à al-istiana (la demande d' aide) qui 
est implicite dans le verbe ista nū; «ģa'ala š-šamsa diyā'an wa-l-gamara nüran 
wa-gaddarahu manāzila | Il a fait du soleil une lumière vive et de la lune une 
lumière (réfléchie) et il lui a fixé ses mansions » (10, 5); il s’agit de la lune, parce 
que c’est grâce à elle qu’on connaît les mois; «wa-llähu wa-rasūlhu ahaggu an 
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yurdūhu | Dieu et l’ Envoyé méritent bien plus qu’ils cherchent à lui plaire» (9, 
62), ce qui veut dire: yurdühuma (à leur plaire), mais le pronom est au singulier, 
parce que l’ Envoyé est celui qui appelle les serviteurs et qui s’adresse à eux 
oralement; or de sa satisfaction découle nécessairement celle de son Seigneur 
(*). 

Il se peut que le pronom soit au duel, alors qu’il se réfère à une des deux 
réalités mentionnées, par exemple, dans: «yahruÿu minhumā l-lwlwu wa-l- 
marģānu | les perles et le corail proviennent des deux (mers) » (55, 22), or les 
perles et le corail ne proviennent que d’une des deux mers. 

Le pronom peut être lié à une chose, alors qu’en réalité il l’est à une autre, 
par exemple, dans |: «wa-la-qad halagnä l-insäna min sulālatin min tinin | nous 
avons créé l’homme d’une argile fine» (23, 12), il s’agit de Adam; puis, il dit: 
«tumma ga‘alnähu nutfatan | puis, nous en avons fait une goutte de sperme» 
(23, 13), or cela concerne son fils, parce que Ādam n’a pas été créé d’une goutte 
de sperme. 

Quant à moi, je dis que cela fait partie du chapitre de l’ usage détourné (ot 
istihdām)?, par exemple: «la tas'alū ‘an aÿyaa in tubda lakum tasu'kum | ne 
posez pas de question au sujet de choses qui vous nuiraient, si elles vous étaient 
montrées» (5, 101), à la suite de quoi il dit: «gad saalahā | [des hommes] 
l'ont posée à leur sujet» (5, 102), c’est-à-dire, au sujet d’autres choses que l’on 
comprend implicitement à partir de l’ expression ‘choses’ énoncée auparavant. 

Le pronom peut se référer à ce qui est associé à l’antécédent, par exemple, 
dans: «illā 'ašiyyatan aw duķāhā | seulement un soir et sa matinée » (79, 46), 
c'est-à-dire, la matinée du jour de la soirée et non la matinée de la soirée elle- 
même, car elle n’a pas de matinée. 

Le pronom peut se référer à une réalité invisible et insensible, alors qu'en 
réalité, c’est le contraire; par exemple, dans: «idā gadā amran fa-innama 
yagūlu lahu kun fa-yakünu | lorsqu'il décrète une chose, il lui dit seulement: 
sois et elle est» (3, 47), le pronom tu (lui) se réfère à amr (chose), bien que 
lorsque cela a lieu, cette chose n existe pas encore; et cela parce qu’ étant donné 
qu’elle est antérieure dans la science de Dieu, c’est comme si elle avait le rang 
de ce qui est visible et existant. 


9 Il s’agit d’une figure rhétorique qui consiste à employer un mot dans un sens et ensuite à 
employer un pronom qui se réfère à ce même mot, mais dans un autre sens. Voir Chap. 58, 
PP. 1729-1730. 


4/1270 


4h27 


4/1272 


672 CHAPITRE 42 


Règle 1 [référence du pronom au mentionné le plus proche] 

En principe, le pronom se réfère au mentionné le plus proche. C'est pour cela 
que le premier complément (šayātīna / satans) a été postposé dans sa parole: 
«wa-ka-dālika ga‘alnä li-kulli nabiyyin ‘aduwwan šayātīna l-insi wa-l-ğinni yūhī 
ba'duhum ilā bo din | ainsi nous avons disposé pour chaque prophète, comme 
ennemi(s), des satans hommes et djinns qui s' inspirent mutuellement» (6, 12), 
pour que le pronom puisse se référer à lui (ce complément postposé) à cause 
de sa proximité! ; cependant, ce n’est pas le cas, s’il s’agit d’un annexé et d'un 
annexant, car en principe le pronom se réfère à l’ annexé, parce que c’est celui 
dont on parle, comme dans: «wa-in tauddū nimata llahi lā tuhsuha | si tu 
comptes les bienfaits de Dieu, tu ne sauras les dénombrer» (14, 34). Mais, il 
peut se référer à l’annexant, comme dans: «ilā llāhi Mūsā wa-innī la-azunnuhu 
kādiban | [je monterai] vers le Dieu de Mūsā, car je pense qu’il (Mūsā) est 
menteur» (40, 37). 

On diverge à propos de: «aw lahma hinzirin fa-innahu riģsun | ou la viande 
de porc, car c’est une souillure» (6, 145); certains prennent l’ annexé (viande) 
comme antécédent, d’autres l’annexant (porc). 


Règle 2 [les mêmes pronoms ont le même antécédent] 

En principe, les pronoms (identiques) doivent correspondre au (même) anté- 
cédent pour éviter la confusion. Voilà pourquoi, lorsque certains admettent, à 
propos de: «ani gdifihi fī t-tābūti fa-gdifīhi ft l-yammi | jette-le dans le coffret et 
jette-le dans le fleuve» (20, 39), que le second pronom se réfère à at-tābūt (le 
coffret), alors que le premier se réfèrerait à Mūsā, az-Zamahÿari les critique et 
les considère comme ennemis du Coran, parce qu’ils le privent de son inimita- 
bilité. Il dit: ‘Tous les pronoms se réfèrent à Musa; car le fait que l’un se réfère à 
lui, tandis que l’autre se réfèrerait au coffret constitue un défaut, parce que cela 
amène à être l’ ennemi de l’ordre qui est la mère de l’inimitabilité coranique, 
alors que préserver cet ordre est la chose la plus importante qui incombe au 
commentateur. 

Il dit encore, à propos de «li-tu'minū bi-llahi wa-rasūlihi wa-tu'azzirūhu wa- 
tuwaggirūhu wa-tusabbihūhu / afin que vous croyiez en Dieu et en son Envoyé, 
que vous l’assistiez, que vous l’honoriez et que vous célébriez ses louanges » 
(48, 9): Les pronoms se réfèrent à Dieu, car le sens de son assistance est le fait 
d assister sa religion et son Envoyé; qui sépare les pronoms, s'éloigne (du sens) 


10 Alors que l’ordre logique est bien: «Nous avons disposé pour chaque prophète des satans 
hommes et djinss comme ennemi(s) … » 
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Certes, on peut s'écarter de cette règle, comme dans sa parole: «wa-lā 
tastafti fūhim minhum ahadan | ne demande d'avis à leur sujet à personne 
d’entre eux» (18, 22); le premier pronom se réfère aux compagnons de la 
caverne et le second aux juifs; c’est ce que disent Ta‘lab et al-Mubarrad. 

Autre exemple: «wa-lammā ģāat rusulunā Lütan sta bihim wa-dāga bihim 
dar'an | et lorsque nos envoyés arrivèrent auprès de Lūt, il pensa à mal à leur 
sujet et il fut trop court de bras pour eux» (11, 77); Ibn ‘Abbas dit |: Il pensa à 
mal au sujet de son peuple et il n’ eut pas les bras assez longs pour ses hôtes’. 

Dans sa parole: «illā tansurühu … | si vous ne le secourez pas...» (9, 40), il 
y a douze pronoms qui tous se réfèrent au Prophète (.), sauf dans ‘alayhi (sur 
lui) où le pronom se réfère à son compagnon, comme l’a transmis as-Suhaylī 
de la part de la majorité, parce que l’ ombre divine (as-sakīna) n’a jamais cessé 
d’être sur le Prophète (.) et donc le pronom sujet de ģa'ala (il rendit) se réfère 
à Lui (*). 

Il se peut qu'on traite différemment les pronoms (identiques), pour éviter 
la confusion; par exemple, dans: «minhā arba'atun hurumun | parmi lesquels, 
il y a quatre (mois) sacrés» (9, 36), le pronom se réfère à itnā 'ašara (šahran) 
(douze mois); puis il dit: « fa-la tazlimūna fīhinna | ne portez pas tort (à vous- 
mêmes) durant eux», en utilisant le pronom au pluriel, pour s'opposer à sa 
référence aux quatre mois sacrés. 


Le pronom de la séparation 

Le pronom de la séparation est un pronom au nominatif qui s'accorde avec 
ce qui précède, à la première, à la deuxième et à la troisième personne, au 
singulier, au duel et au pluriel. Il ne se situe gu aprēs le sujet ou ce qui fon- 
damentalement tient lieu de sujet, et avant le prēdicat, en tant que nom, ou ce 
qui en tient lieu; par exemple: «wa-ulā'ika humu L-muflihūna | ceux-là, eux, 
sont les gagnants» (2, 5); «wa-innā la-nahnu s-saffuna | Certes, nous, nous 
sommes en rangs» (37, 165); «kunta anta r-ragība ‘alayhim | tu étais, toi, leur 
observateur» (5, 17); «taģidūhu ‘inda llähi huwa hayran | vous le retrouve- 
rez auprès de Dieu, lui-même, sous forme de bien» (73, 20); «in tarani ana 
agalla minka mālan | si tu me vois, moi, moins pourvu que toi en bien» (18, 
39); «haulai banātī hunna atharu lakum | voici mes filles, elles sont plus 
pures pour vous» (u, 78). Al-Ahfaš tolère qu'il se situe entre le complément 
d'état et son référent et il cite à ce propos la lecture «hunna athara | elles, 
étant plus pures » à l’accusatif. Al-Gurģānī tolère qu’il se situe avant un verbe à 
l'inaccompli et il propose à ce sujet: « innahu huwa yubdiu wa-yu īdu | certes, 
lui, il commence et il renouvelle» (85, 13), tandis que Abū l-Baq& propose: 
<wa-makru ulāika huwa yabūru | et la ruse de ceux-là, elle, sera anéantie » (35, 
10). 
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Le pronom de la séparation n’a pas de fonction dans T analyse. Il signifie trois 
choses. D'abord, il indique que ce qui suit est un prédicat et ne dépend pas 
du sujet!!; ensuite, il signifie la confirmation et c’est pour cela que les gram- 
mairiens de al-Kūfa l’ appellent support, parce que c’est sur lui que s appuie 
le discours, c’est-à-dire, qu’il est renforcé et confirmé; certains, à partir de lā, 
établissent qu’on ne peut pas le répéter’, si bien qu’on ne peut pas dire: Zay- 
dun nafsuhu huwa l-fadil (Zayd, lui-même, il est l excellent); enfin, il signifie la 
spécification. 

Az-Zamabÿari mentionne les trois (sens) dans: «wa-ulā'ika humu l-mufli- 
hüna | et ceux-là, eux, sont les heureux» (2, 5), en disant: ‘Son sens est d’indi- 
quer que ce qui suit est un prédicat et non un qualificatif; ensuite, il marque 
l insistance; enfin, il signifie l’ obligation d'attribuer le sens du prédicat au sujet 
et à rien d'autre, 


Le pronom de la situation et du contexte 
On l'appelle le pronom de ce qui est inconnu. L auteur de al-Muģnī (Ibn 
Hišām) dit: ‘Il est hors norme de cinq façons: 


1. Ilse rapporte nécessairement à ce qui vient après lui, puisqu'il n’est pas 
permis que la proposition qui l explique, ou quoi que ce soit de cette 
dernière, le précède. 

Ce qui l explique ne peut être qu’une proposition. 
Rien ne peut dépendre de lui; il ne peut pas être renforcé; on ne peut lui 
coordonner ou lui mettre en apposition quoi que ce soit. 

4. Il n’est régi que par le début du discours ou par une particule nominale 
(inna, anna). 

5. Il est nécessairement au singulier. 


Comme exemples, nous avons: «qul huwa llähu ahadun | Dis, voici, Dieu est 
un» (u2, 1)}; « fa-ida hiya šāhisatun absāru l-ladina kafaru | et alors, voici, sont 
figés les regards de ceux qui ont mēcru» (21, 97); « fa-innaha lā ta‘ma L-absāru 
| certes, voici, ne sont pas aveugles les yeux» (22, 46). Son rôle est de montrer 
la grandeur et l'importance de ce dont on parle, en mentionnant cela d’abord 
de façon vague, puis en T expliquant. 


11 C'est-à-dire, n’est pas une apposition du sujet: dans wa-ulā'ika (humu) l-muflihuna, s’il 
n’y avait pas le pronom hum, cela signifierait: ‘ces gagnants ..’ 

12 Le texte dit: a yuÿma‘u baynahu wa-baynahu (le lier à lui-même). 

13 Voir une analyse plus détaillée de ce verset à p. 1288. 
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Nota Bene [si un autre sens est possible, c’est mieux] 


Ibn Hišām dit: ‘Lorsqu'il est possible de donner un autre sens que celui du 
pronom de la situation, il ne faut pas recourir à ce dernier. C’est à partir de là, 
que l'opinion de az-Zamahÿari, à propos de: « innahu yarākum | certes, (lui), 
il vous voit» (7, 27), selon laquelle le nom-sujet de inna serait un pronom 
de la situation, est considérée comme faible; le mieux serait qu’il soit le 
pronom de aš-Šaytān. La lecture (al-Yazīdī): «wa-gabīlahu / et sa cohorte » 
à Paccusatif confirme cela, car on ne peut rien coordonner au pronom de la 





situation. 


Règle 3 [pronom d'un antécédent pluriel doué ou non de raison] 
Généralement, quand l’antécédent est un pluriel d’êtres doués de raison, le 
pronom qui s’y réfère est au pluriel, qu’il s’agisse d’un pluriel de paucité ou 
de quantité, par exemple: «wa-l-walidatu yurdina | les mères allaiteront» (2, 
233); «wa-l-mutallaqätu yatarabbasna | les répudiées attendront» (2, 228); 
alors qu’on a le singulier dans sa parole: «wa-azwāģun mutahharatun | des 
épouses pure(s)» (3,15), car on ne dit pas: mutahharätun (pures). 

En général, le pluriel de quantité des êtres non-doués de raison fait un accord 
au singulier, tandis que leur pluriel de paucité fait l’ accord au pluriel. Les deux 
cas se retrouvent dans sa parole: «inna ‘iddata $-Suhuri 'inda Ilāhi itnā 'ašara 
šahran | certes, le nombre des mois auprès de Dieu est de douze mois» (9, 
36) | jusqu'à: «minhā arba'atun hurumun | parmi lesquels, il y a quatre (mois) 
sacrés ». En effet, dans minha (parmi lesquels), le pronom au singulier (-hā) se 
réfère à aš-šuhūr (mois) qui est un pluriel de quantité; puis il dit: « fa-la tazlimu 

fihinna | ne portez pas tort (à vous-mêmes) durant eux» avec un pronom au 
pluriel (hinna) qui se réfère à arba'atun hurumun (quatre mois sacrés) qui est 
un pluriel de paucité!{, 

Al-Farr& mentionne un secret subtil à propos de cette règle, c’est-à-dire, — 
puisque le spécificatif du pluriel de quantité, à savoir ce qui dépasse dix, est 
au singulier, le pronom qui s’y réfère est aussi au singulier; et puisque le 
spécificatif du pluriel de paucité, à savoir dix et au-dessous, est au pluriel, le 
pronom qui s’y réfère est aussi au pluriel!. 


14 Voir l'explication du même verset à p. 1273. 
15  Ils’agit de la spécification du chiffre dans la façon de compter de trois à dix et de onze et 
au-dessus : sab‘sanawätin (sept ans) et arba'a ‘ašara sanatan (quatorze ans). 
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Règle 4 |l’ accord du pronom selon la forme et le sens] 

Puisque l’on considère dans les pronoms à la fois l expression et le sens, on 
commencera par l'expression et, ensuite, on considèrera le sens; telle est la 
façon de faire la plus courante du Coran. I (*) dit: «wa-mina n-nāsiman yagūlu 
| et parmi les gens, il y a celui qui dit» (2, 8), puis il ajoute: «wa-mā hum 
bi-muminīna | alors qu'ils ne sont pas croyants»: d’abord, il a employé le 
singulier, en fonction de l’ expression, puis, il a employé le pluriel, en fonction 
du sens. De même, dans: «wa-minhum man yastami'u ilayka wa-ģa'alnā ‘ala 
gulūbihim ... | parmi eux, celui qui t' écoute et nous avons posé sur leur cœur 
….» (6, 25) et dans: « wa-minhum man yagūlu ‘dan līwa-lā taftinnī a-lā fi l-fitnati 
sagatū | parmi eux, celui qui dit: Dispense-moi et ne me tente pas. Ne sont-ils 
pas tombés dans la révolte? » (9, 49). 

Aš-Šayh ‘Alam ad-Dīn al-‘Irāqī dit: Dans le Coran, il m arrive jamais gu on 
commence par laccord | selon le sens, sauf à un seul endroit, à savoir sa 
(*) parole: «wa-gālū mā fī butūni hādihi l-anūmi hālisatun li-dukūrinā wa- 
muharramun ‘alā azwāģinā | ils disent: Ce qui est dans le ventre de ces bestiaux 
est licite pour nos hommes et interdit pour nos épouses» (6, 139); en effet, il 
a mis au féminin halisatun (licite), en fonction du sens de mā (ce qui), puis 
il a tenu compte de l expression, en employant le masculin, et donc il a dit 
muharramun (interdit). Fin de citation. 

Dans son Amālī, Ibn al-Hāģib dit: ‘Lorsqu'on a fait l accord selon l expres- 
sion, il est permis de le faire ensuite selon le sens; mais, lorsqu’ on l’a fait selon 
le sens, il est peu correct de le faire ensuite selon | expression. En effet, le sens 
est plus fort; par conséquent, il n’est pas invraisemblable de revenir à lui après 
avoir tenu compte de | expression; mais il est peu correct, après avoir tenu 
compte du sens qui est fort, de revenir à ce qui est le plus faible’ 

Ibn al-Ginni dit, dans al-Muhtasib: '11 n’est pas permis de retourner à l’ex- 
pression après | avoir abandonnée pour aller vers le sens; on cite contre cette 
opinion, sa (*) parole: «wa- man ya$u ‘an dikri r-rahmāni nugayyidu lahu 
šaytānan fa-huwa lahu garīnun * wa-innahum la-yasuddunahum ‘ani s-sabili 
wa-yahsabūna annahum muhtadūna / ā guicongue se ferme au souvenir du 
Misčricordieux, nous lui assignons un satan gui sera pour lui un compagnon. 
* Certes, ils les détournent du chemin et ils estiment qu’ils sont bien guidés »; 
puis, il dit: «hatta idā ģā'anā | si bien que lorsqu'il vient à nous» (43, 36-38). 
Il est donc revenu à l'expression, après l’ avoir quittée pour le sens’ 

Mahmūd b. Hamza dit, dans Kitāb al-'aģā'ib: ‘Certains grammairiens sont 
d' avis qu’il n’est pas permis de faire l’ accord selon V expression après l’ avoir fait 
selon le sens, alors gue dans le Coran on trouve | le contraire de cela, ā savoir sa 
parole: «halidina fīhā abadan gad ahsana llahu lahu rizgan | ils y demeureront 
pour toujours. Dieu lui accorde une belle part» (65, 1}. 
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Ibn Hālawayh dit dans Koob laysa: ‘La règle relative à man et ses analogues 
est qu’on peut revenir de l expression vers le sens, du singulier vers le pluriel et 
du masculin vers le féminin, comme dans: «wa-man yagnut minkunna li-llahi 
wa-rasūlihi wa-ta'mal salihan | à qui d’entre vous (féminin pluriel) est dévoué 
(masculin singulier) à Dieu et à son Envoyé et qui fait (féminin singulier) 
le bien» (33, 31) et dans: «man aslama waģhahu li-llāhi | qui soumet son 
(masculin singulier) visage à Dieu» jusqu’à sa parole: «wa-la hawfa ‘alayhim 
| pas ce crainte pour eux (masculin pluriel)» (2, 112). Les grammairiens sont 
d'accord à ce sujet’ Il ajoute: Il n’y a, dans la façon de parler des arabes ou 
dans quelque texte que ce soit de la langue arabe, aucun cas de retour du sens 
vers l'expression, sauf dans un seul passage que cite Ibn Muģāhid, à savoir 
sa (*) parole: «wa-man yu'min bi-llāhi wa-ya‘mal salihan yudhilahu ģannātin 
… | quiconque croit en Dieu et fait le bien, il l introduira dans des jardins » 
(65, u); il emploie le singulier dans ywmin (il croit), ya‘mal (fait) et yudhilhu 
(l'introduira), puis le pluriel dans sa parole: «halidina | ils y demeureront » et 
ensuite, il emploie le singulier dans sa parole: «ahsana ilāhu lahu | Dieu lui 
accordera une belle part». Donc après le pluriel, il est revenu au singulier”. 


II. Règle relative au masculin et au féminin 


Il y a deux catégories de féminins: le véritable et celui qui ne l’est pas. Dans le 
premier cas, le suffixe -at du verbe n’est généralement pas omis, sauf s’il y a une 
séparation. Chaque fois gu augmente la séparation, l omission est une bonne 
chose ; mais le maintien, dans le cas du véritable féminin, vaut mieux, tant que 
ce n’est pas un pluriel. 

Quant au féminin non-véritable, l omission du tā” dans le cas de séparation 
est excellente, comme dans: « fa-man ģā'ahu maw'igatun | à qui parvient 
une exhortation» (2, 275) et: «gad kāna lakum āyatun | ce fut pour vous un 
signe » (3, 13). Si la séparation augmente, l’ omission devient encore meilleure, 
comme dans: «wa-ahada l-ladina zalamu s-sayhatu | se saisit de ceux qui 
furent injustes la clameur» (u, 67); mais le maintien aussi est une bonne chose, 
comme dans: «wa-ahadati l-ladina zalamu s-sayhatu | se saisit de ceux qui 
furent injustes, la clameur» (u, 94); donc les deux cas se trouvent ensemble 
dans la sourate de Hüd 11. 

Certains ont suggéré la prévalence de ľ omission'6 et ont même démontrée 
grâce au fait que Dieu lui donne la préséance sur le maintien, lorsque les deux 


16  Ils’agit de l’omission du tā” du féminin (voir un peu plus loin, p. 1281). 
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cas se rencontrent; de même, quand il n’y a pas de séparation, l’ omission est 
permise lā où le rapport (al-isnād)!” a lieu avec le nom explicite; s’il a lieu avec 
le pronom, I omission est interdite. 

Quand un pronom ou un démonstratif se situent entre un sujet et un prédi- 
cat!8, l'un étant masculin et l’autre féminin, il est permis de mettre le pronom 
et le démonstratif au masculin ou au féminin, comme dans sa (*) parole: «gāla 
hada rahmatun min rabbī | il dit: ceci est une miséricorde de la part de mon 
Seigneur» (18, 98). Il a mis le démonstratif au masculin, alors que le prédicat 
est au féminin, à cause de l’antéposition de as-sadd (la digue) (18, 94) qui est 
au masculin. Dans sa parole: « fa-dānika burhānāni | voilà deux preuves» (28, 
32), il a mis le démonstratif au masculin, — bien que le démontré soit al-yad (la 
main) et al-'asā (le bâton) qui sont deux féminins -, parce que le prédicat est 
mis au masculin, à savoir burhānān. 

Il est permis de mettre au masculin tous les noms génériques, si on les prend 
comme genre, et au féminin, si on les prend comme collectif, par exemple, dans 
sa parole: «a‘ÿazu nahlin hawiyatin (féminin) / des stipes de palmiers évidés » 
(69, 7) et dans: «a‘ÿazu nahlin munga'irin (masculin) / des stipes de palmiers 
déracinés » (54, 20); dans: « inna l-bagara tašābaha (masculin) 'alaynā | certes, 
les génisses se ressemblent pour nous» (2, 70), on (Ubayy b. Ka'b) lit aussi: 
«tašābahat (féminin)»; «as-samā'u munfatirun (masculin) bihi / le ciel se 
fendra » (73, 18) et «idā s-samāu nfatarat (féminin) / lorsque le ciel se fendra» 
(82, 1). Certains ont mis dans le même cas: «ģāat (féminin) -hā rihun ‘asifun 
(masculin) / Arriva un vent impétueux» (10, 22)!9 et «wa-li-Sulaymāna r-rīha 
‘äsifatan (féminin) / et à Sulaymān le vent soufflant en tempête » (21, 81). 

On demande quelle est la différence entre sa (*) parole: « fa-minhum man 
hada llähu wa-minhum man haggat ‘alayhi d-dalālatu | et parmi eux, ceux que 
Dieu a guidés et parmi eux celui pour lequel s’est réalisé l égarement» (16, 36) 
et sa (*) parole: « farīgan hada wa-farīgan haqga ‘alayhimu d-dalālatu / une 
partie qu’il a guidée et une partie pour lesquels s’est réalisé l égarement» (7, 
30). 


17 Ils'agit du rapport entre le verbe et l’agent et ensuite, par extension, entre le prédicat et 
le sujet. 

18 Ce qui veut dire que le pronom et le démonstratif ne sont qu’un rappel du sujet réel 
exprimé auparavant. 

19 En fait, dans ce verset, nous avons: «bi-rihin tayyibatin wa-farihū bihā ģāathā rīhun 
‘asifun | grâce à un bon vent, ils en était tout heureux. Arriva un vent impétueux». C' est 
de ce mélange surprenant que sont déduites les fameuses règles qui ne sont que des 
justifications a posteriori d’un état de fait linguistique pour le moins étonnant, à moins 
ou on ne le situe dans le cadre du style oral où tout cela est un phénomène relativement 
habituel et banal. 
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On répond qu’il en est ainsi pour deux raisons: une raison formelle, à savoir 
l'abondance des lettres de ce qui sépare, dans le second cas?°; aussi l’ omission 
(du suffixe -at du féminin), à cause de l’abondance des obstacles, est-elle 
plus fréquente ; et une raison sémantique, à savoir man dans sa parole: «man 
haggat» se réfère à un collectif qui est féminin au niveau de l expression, 
avec pour preuve: «wa-la-gad ba'atnā fī kulli ummatin rasülan / nous avons 
dépêché à chaque communauté un envoyé » (16, 36); puis, il dit: «wa-minhum 
man haggat ‘alayhi d-dalālatu / et parmi eux celui contre lequel s’est réalisé 
l égarement», c’est-à-dire: min tilka l-umami (parmi ces communautés). S'il 
avait dit: dallat (s’est égaré) |, -at aurait été obligatoire, les deux expressions 
ne faisant qu’un; donc si leur sens est le même, il est mieux de maintenir -at 
que de l’ omettre, puisqu'il est maintenu dans ce qui a le même sens. Quant à 
« farīgan hadā … | une partie qu'il a guidée» (7, 30), farīg est masculin; et s’il 
avait dit: fariqun dallu (une partie qui se sont égarés), cela aurait été sans -at 
(du féminin). Or sa parole: «haqqa 'alayhimu d-dalalatu | pour lesquels s’est 
réalisé l égarement» (7, 30) a le même sens et donc est employée sans -at (dans 
haqqa). C'est lā une des manières de faire subtiles des arabes, à savoir le fait que 
le statut d' expression obligatoire qu’ils invoquent relativement à leur langue 
(en général) n’est plus obligatoire quand on se trouve au niveau d’une parole 
(particulière). 


III. Règle relative à la détermination et à l’indétermination 


Il faut savoir que chacune des deux à son role (magām) qui ne convient pas à 
l'autre. 


A. L'indétermination a plusieurs raisons 

1. Elle signifie | individualité, par exemple: «wa-ģāa raģulun min agsā l-madī- 
natiyas'ā | un homme vint des extrémités de la ville en courant» (28, 20), dest: 
à-dire, un seul homme; « daraba llāhu matalan raģulan fihi Suraka’u mutašā- 
kisūna wa-raģulan salaman li-raģulin | Dieu a donné ! exemple d'un homme 
dépendant d’associés querelleurs et d'un homme soumis à un homme» (39, 
29). 

2. Elle signifie l’ espèce, par exemple: «hada dikrun | ceci est un rappel» 
(38, 49), c’est-à-dire, une espèce de rappel; «wa-'alā absarihim ģišāwatun | et 
sur leurs yeux, un voile» (2, 7), c'est-à-dire, une espèce étrange de voile que 


20 Ce qui sépare haqga (masculin) de al-dalālatu (féminin). 
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les gens ne reconnaissent pas, en ce sens qu’il recouvre ce que ne recouvre 
aucun voile; «wa-la-taÿidannahum ahrasa n-nāsi 'alā hayātin | tu les trouveras 
les gens les plus avides d’une vie» (2, 96), c’est-à-dire, d'une espèce de vie, 
à savoir l augmentation du futur, parce que cette avidité ne porte ni sur le 
passé ni sur le présent. Elle peut signifier à la fois l individualité et l’ espèce 
dans sa parole: «wa-llähu halaga kulla dābbatin mim min | Dieu a créé tout 
animal à partir d’une eau» (24, 45), c'est-à-dire, chaque espèce animale à 
partir d'une espèce d’eau et chaque individu animal à partir d'un sperme 
individuel. 

3. Elle signifie l importance, en ce sens que la chose et trop importante 
pour qu’on puisse la préciser et la savoir, par exemple: « fa-danū bi-harbin 
| attendez-vous à une guerre» (2, 279), une guerre, c’est-à-dire, toute guerre; 
«wa-lahum 'adābun alimun | pour eux, une châtiment douloureux» (2, 10); 
«wa-salāmun ‘alayhi yawma wulida | paix sur lui le jour où il est nē» (19, 15); 
«salāmun ‘alā Ibrāhīm | paix à Ibrähim» (37, 109); «anna lahum ģannātin | 
pour eux des Jardins» (2, 25). 

4. Elle signifie l abondance, par exemple: «a-inna lanā la-agran | aurons- 
nous une récompense?» (26, 41), c’est-à-dire, une récompense abondante, 
considérable; elle peut signifier à la fois l'importance et l abondance: «wa-in 
yukaddibūka fa-qad kuddibat rusulun | s'ils te déclarent menteur, ils ont déjà 
déclaré menteurs des envoyés» (35, 4), c’est-à-dire, des prophètes importants 
et d’un grand nombre. 

5. Elle signifie le mépris, dans le sens où l’état de la chose est déprécié à 
un point qu’on ne peut même pas l’imaginer, comme dans: «in nazunnu illā 
gannan | nous ne conjecturons qu'une conjoncture» (45, 32), c’est-à-dire, une 
pensée méprisable et insignifiante, sinon ils la suivraient, car telle est leur 
habitude, avec pour preuve: «in yattabi'ūna illa z-zanna | ils ne suivent que la 
conjoncture » (6,116) ; «min ayyi$ay’in halagahu | de quelle chose l’a-t-il créé ? » 
(80, 18), c’est-à-dire, d'une chose méprisable et vile, ce qu’il a montré ensuite, 
en disant: «min nutfatin halagahu | ill a créé d'une goutte de sperme » (80, 19). 

6. Elle signifie la paucité, par exemple: «wa-ridwānun min llähi akbaru | une 
satisfaction de la part de Dieu est plus grande» (9, 72), c'est-à-dire, même une 
petite satisfaction de sa part est plus grande que les Jardins (du paradis), parce 
gv elle est le principe de toute joie: 

‘Peu de ta part me suffit, mais * du peu de toi on ne dira pas que c’est peu’ 

Az-Zamaķšarī classe dans ce genre: «subhāna L-ladī asrā bi-‘abdihi laylan | 
glorifié soit celui qui a fait voyager son serviteur de nuit» (17, 1), c’est-à-dire, 
durant un peu de nuit ou une partie de la nuit. On a mentionné contre son 
opinion que le sens de paucité consiste à ramener le genre à un de ses individus 
et non à réduire un individu à une de ses parties. 
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Il a répondu dans Arts al-afrāh que nous n’ admettons pas que ‘nuit’ soit le 
sens réel de l’ensemble de la nuit, mais que chacune de ses parties est appelée 
nuit. 

As-Sakkākī compte, parmi les raisons de I indētermination, le fait qu’on ne 
connaît rien d'autre de la réalité de la chose que cela. Etil classe dans ce genrele 
fait de vouloir signifier l’ ignorance, ne connaissant pas la personne concernée; 
par exemple, quand on dit: hal lakum fī hayawānin 'alā sūrati insānin yaqülu 
kadā (Aimeriez-vous un animal qui, à la façon d'un homme, parle ainsi) ? 
Et il en est ainsi de l'ignorance des mécréants: «hal nadullukum alā raģulin 
yunabbiukum | vous montrerons-nous un homme qui vous prophétise que 
«+?» (34, 7); c’est comme s'ils ne le connaissaient pas. 

Un autre compte aussi, parmi ces raisons, l'intention de généraliser, dans un 
contexte de négation, comme: «lā rayba fihi | pas de doute en lui» (2, 2) et « fa- 
lā rafata … | pas de cohabitation avec une femme» (2, 197); ou de condition, 
comme: «wa-in ahadun mina l-mušrikīna staģāraka | si quelqu'un parmi les 
polythéistes cherche asile auprès de toi» (9, 6); ou de faveur, comme: «wa- 
anzalnā mina s-samā'i mā'an tahūran | nous faisons descendre du ciel une eau 
pure » (25, 48). 


B. Quant à la détermination, elle a aussi plusieurs raisons 
1. (On l’emploie) dans le cas du pronom, car il tient la place de celui qui parle, 
de celui à qui l’on parle ou de celui dont on parle. 

2. (On l emploie) dans le cas du nom propre, à cause de la présence de la 
personne elle-même dans la pensée de T auditeur, à partir d'un nom qui lui et 
réservé, comme dans: «qul huwa llahu ahadun | Dis: lui, Dieu, est Un» (112, 1) 
et dans: « Muhammadun rasūlu llāhi | Muhammad est T Envoyé de Dieu» (48, 
29); ou à cause de l’ exaltation ou de l insulte, lorsque tel nom propre requiert 
cela. Comme cas d’exaltation, il y a la mention de Ya‘qub avec l’ appellation 
de Isra’ïl, à cause de la louange et de l’exaltation qu’elle contient, puisqu'elle 
signifie le choix ou l’ennoblissement divins, selon ce qui sera dit par la suite à 
propos du sens des surnoms?!. Comme cas d’insulte, il y a sa parole: «tabbat 
yadā Abī Lahabin / que les deux mains de Abū Lahab pērissent!» (11, 1). Il 
y a aussi une autre remarque à son sujet, à savoir que ce nom est employé 
métonymiquement pour le fait qu’il est hôte de la Géhenne. 

3. (On emploie aussi la détermination) dans le cas du démonstratif, à cause 
de sa parfaite spécification de (ce qui est indiqué), en le rendant présent à 
l'esprit de l’ auditeur de façon sensible, comme dans: « hādā halqu llähi fa-arūnī 


21 Voir Chap. 69, p. 2014. 
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mādā halaqa l-ladina min dūnihi | voici la création de Dieu. Montrez-moi donc 
ce qu'ont créé les autres en dehors de lui» (31, 1); pour insinuer | la stupidité 
de ľ auditeur, parce qu’il n’arrive pas à distinguer une chose à moins qu'on 
ne la lui indique de façon sensible et ce verset convient très bien dans ce cas; 
pour montrer l’état de la chose indiquée de près ou de loin: dans le premier 
cas, on emploie hādā (ceci) et dans le second, dālika (cela) et ula’ika (ceux- 
là); pour viser le mépris de façon immédiate, comme dans ce que disent les 
mécréants: «a-hada l-ladī yadkuru ālihatakum | est-ce celui-ci qui vilipende 
vos divinités ? » (21, 36); «a-hādā l-ladī ba‘ata llāhu rasūlan | est-ce celui-ci que 
Dieu a dépêché comme envoyé? » (25, 41); «mādā arāda llāhu bi-hādā matālan 
| qu'est-ce que Dieu a voulu signifier avec ceci comme parabole» (2, 26); ou 
comme sa parole: «wa-mā hädihi l-hayatu d-dunyā illā lahwun wa-la‘ibun | 
cette vie d'ici-bas n’est rien d'autre que divertissement et jeu» (29, 64); pour 
viser l’importance de ce qui est montré, en le faisant venir de loin, comme 
dans: «dālika l-kitābu lā rayba fihi | Voilà le Livre! Pas de doute en lui» (2, 2), 
prétendant ainsi que l'excellence de son rang vient de loin; pour, après avoir 
mentionné que ceux qui sont montrés sont doués des qualités déjà énoncées 
auparavant (2, 3—4), attirer l'attention sur le fait qu’ils méritent ce qui vient 
après (2, 5b) à cause de ces dernières, comme dans: «ulā'ika 'alā hudan min 
rabbihim wa-ulā'ika humu L-muflihūna | ceux-là sont guidés par leur Seigneur 
et ceux-là sont les bienheureux» (2, 5). 

4. (On emploie également la détermination) dans le cas du relatif, parce 
qu'on répugne à mentionner la personne par son nom propre, soit pour la 
cacher, soit pour la dédaigner, soit pour un autre motif; donc on utilise al-ladi 
(celui qui) ou un autre relatif lié à ce qu’elle fait ou à ce qu’elle dit, comme 
dans: «wa-l-ladi gāla li-walidayhi uffin lakumā | et celui qui dit à ses parents: 
Fi de vous!» (46, 17) et dans: «wa-rāwadathu l-latī huwa fī baytiha | elle s' ēprit 
de lui, celle chez qui il était» (12, 23). Cela peut être aussi pour signifier la géné- 
ralisation, comme dans: «inna l-ladina gālū rabbunā llähu tumma stagāmū … 
| ceux qui disent: Notre Seigneur est Dieu, puis persévèrent» (41, 30); «wa-l- 
ladīna ģāhadū fina la-nahdiyannahum subulanā | ceux qui auront combattu 
pour nous, nous les dirigerons sur nos chemins» (29, 69); «inna l-ladina yas- 
takbirūna ‘an 'ibādatī sa-yadhuluna ģahannama | certes, ceux qui par orgueil 
refusent de m’ adorer, entreront dans la Géhenne » (40, 60). 

Cela peut être également pour abréger, comme dans: « lā takūnū ka-l-ladina 
ādaw Mūsā fa-barra'ahu llāhu mimmā gālū | ne soyez pas comme ceux qui ont 
offensé Mūsā; Dieu l’a innocenté de ce qu'ils ont dit» (33, 69); c’est-à-dire, ils 
disaient qu’il avait une grosse hernie; s’il avait énuméré les noms de ceux qui 
disaient cela, cela aurait été long; il ne s’agit pas d’un cas de généralisation, 
parce que tous les fils de Isrā”īl ne disaient pas cela de lui. 
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5. (On emploie encore la détermination) avec l’article pour indiquer une 
réalité bien connue, qu’elle soit externe, mentale ou présente; pour la générali- 
sation exhaustive réelle ou métaphorique ; de même, pour la détermination de 
l'essence: les exemples de cela ont été cités dans le chapitre des instruments?2. 

6. (On emploie enfin la détermination) dans l'annexion, pour en faire un 
moyen (d expression) très bref; pour donner de l'importance à l’annexé, 
comme dans: «inna 'ibādī laysa laka ‘alayhim sultānun | certes, mes serviteurs, 
tu n as pas sur eux de pouvoir» (15, 42) et dans: «wa-là yardā li-‘ibadihi l-kufra | 
ne lui plaît pas l’ ingratitude de ses serviteurs » (39, 7): il s’agit des purs dans les 
deux versets, comme le disent Ibn 'Abbās et un autre; et pour signifier la géné- 
ralisation, comme dans: « fa-l-yahdari l-ladina yuhālifūna ‘an amrihi | qu'ils 
prennent garde, ceux qui s'opposent à son ordre» (24, 63), c'est-à-dire, tout 
ordre de Dieu. 


Remarque [à propos de al-Ihlās n2, 1-2] 


On a posé la question à propos de l’indétermination de ahadun (un) et 
de la détermination de as-samadu (l'impénétrable) dans sa parole: « Qul 
huwa llähu ahadun * Allāhu s-samadu | Dis: Lui, Dieu est un * Dieu est 
l impénétrable» (112, 1-2). Pour y répondre, j'ai composé un texte qui se 
trouve dans al-Fatawa. En fin de compte, il y a plusieurs réponses à cela. 

1. On a mis ahadun (un) à V indéterminé pour lui donner de l’ importance 
et pour montrer que son signifié, à savoir l Essence sainte, ne peut être ni 
connue ni comprise. 

2. Il n’est pas permis de mettre l’article à ahad, tout comme à ģayr (autre), 
kull (tout) et bag (quelque), ce qui est faux. On lit exceptionnellement 
(šādd): Qul huwa llähu Lahadu * Allāhu l-wähidu [l-ahadu] s-samadu (Dis: 
Lui, Dieu, est l’un * Dieu est l'unique [l’un], l impénétrable). C'est Abū 
Hātim qui relate cette lecture dans Kitāb az-zīna, de la part de Ga‘far b. 
Muhammad. 

3. Voici ce qui m'est venu à l'esprit. Huwa est sujet et Allāhu, prédicat, 
tous les deux étant déterminés (Lui est Dieu). Cela entraîne donc néces- 
sairement la restriction du sens?$. Par conséquent, les deux éléments dans 
«Allāhu s-samadu | Dieu est l’ impénétrable» sont aussi déterminés pour 
signifier la même restriction, par souci de correspondance avec la première 





proposition. Si bien qu’on n’a pas besoin de déterminer «ahadun | un» dans 


22 Voir Chap. 40, p. 1033. 
23 Autrement dit: Lui (seul) est Dieu. 
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cette première proposition, à cause du sens restrictif (déjà existant) sans 
cela. Et donc on l’emploie selon sa fonction basique d’indéterminé, étant 
donné qu’il s’agit du second prédicat. Et si on prenait le noble nom (Dieu) 
comme sujet et ahadun comme son prédicat, le pronom de la situation huwa 
donnerait à cela un sens d'emphase et d'importance, si bien que la seconde 
proposition se présenterait comme la première, du fait que la détermination 
de ses deux membres en vue de la restriction donne aussi ce sens d’ emphase 
et d'importance. 





IV. Autre règle relative à la détermination et à l’ indētermination 


Quand on mentionne deux fois le même nom, se présentent quatre cas de 
figures: ou ils sont tous les deux déterminés ou indéterminés, ou le premier 
est indéterminé et le second déterminé ou le contraire. 

1. S'ils sont tous les deux déterminés, généralement le second équivaut au 
premier, car il est pris dans le sens de ce qui est déjà connu en vertu de l’article 
ou de l annexion, par exemple dans: «ihdinā $-sirāta l-mustaqima * sirata l- 
ladina an'amta 'alayhim | conduis-nous sur la voie droite * la voie de ceux que 
tu as comblés de bienfaits» (1, 6—7); « fa- budi llāha muhlisan lahu d-dina * a- 
lā li-llāhi d-dīnu l-halisu | adore Dieu en purifiant pour lui le culte; * le culte 
pur n’appartient-il pas à Dieu?» (39, 2-3); «wa-ģa'alū baynahu wa-bayna l- 
ģinnati nasaban wa-la-gad ‘alimati l-ginnatu | ils établissent entre lui et les 
djinns une filiation, mais les djinns savent … » (37,158); «wa-gihimu s-sayyiati 
wa-man tagi s-sayyiāti | préserve-les des mauvaises actions; celui que tu auras 
préservé ce jour-là des mauvaises actions» (40, 9); «la'allī ablugu l-asbaba * 
asbāba s-samāwāti | peut-être atteindrai-je les cordes, * les cordes des cieux» 
(40, 36-37). 

2. S'ils sont tous les deux indéterminés, le second est généralement diffé- 
rent du premier, sinon il conviendrait de le déterminer du fait qu’il est une 
réalité déjà connue, comme dans: « Allāhu l-ladi halagakum min dafin tumma 
ģa'ala min bo dt dafin guwwatan tumma ģa'ala min ba‘di guwwatin dafan wa- 
šaybatan | Dieu est celui qui a créé pour vous un état de faiblesse; puis, il a 
disposé après un état de faiblesse, une force; puis, après une force, (il a disposé) 
un état de faiblesse et une canitie» (30, 54). Le premier état de faiblesse (daf) 
signifie la goutte de sperme, le deuxième, l’ enfance et le troisième, la vieillesse. 

Ibn al-Hāģib dit à propos de sa (*) parole: «ģudūwwuhā šahrun wa-rawā- 
huhā šahrun | s' en allant (le vent) durant un mois et s’en revenant durant un 
mois» (34, 12): ‘La répétition de ľ expression ‘mois’ a pour avantage de faire 
connaître pendant combien de temps (soufflait le vent) du matin et celui | du 
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soir. Il ne convient pas d' utiliser un pronom à la place des expressions qui sont 
employées pour signifier les quantités (de temps). Si toutefois on le faisait, le 
pronom ne se réfèrerait à ce qui précède qu’en fonction de son sens spécifique; 
sinon, il faut passer du pronom au nom explicite. 

Ces deux premiers cas de figures se rencontrent dans sa parole: « fa-inna 
maa l-‘usri yusran * inna ma'a l-usri yusran | Et certes avec la difficulté il y a 
une facilité. * Certes avec la difficulté il y a une facilité» (94, 5-6); en effet, le 
premier et le second terme ‘usr (difficulté) sont les mêmes, tandis que le second 
terme yusr (facilité) n équivaut pas au premier, voilà pourquoi il (.) dit à propos 
du verset: ‘Une même difficulté ne prēvaudra jamais sur deux facilités” 

3. Si le premier est indéterminé et le second déterminé, le second équivaut 
au premier pris dans le sens de ce qui est déjà connu, comme dans: «arsalna 
ilā Frang rasūlan ... * fa-‘asa Fir'awnu r-rasüla | nous dépéchâmes à Fir‘awn 
un envoyé … * et Fir'awn désobéit à l’ envoyé» (73, 15—16); « fūhā misbāhun al- 
misbāhu fī zuģāģatin az-zuģāģatu / en elle une lampe; la lampe dans un verre; 
le verre … » (24, 35); «ilā siratin mustagīmin * sirati llāhi | sur une voie droite, 
la voie de Dieu» (42, 52-53) ; «mā 'alayhim min sabilin * innamā s-sabilu | pas 
de recours contre eux; * le recours n’est possible gue...» (42, 41-42). 

4. Si le premier est déterminé et le second indéterminé, il n’y a rien à dire, si 
ce n’est que la chose dépend du contexte. | En effet, parfois le contexte indique 
la différence, comme dans: «wa-yawma tagūmu s-sā'atu yugsimu l-muģrimūna 
ma labitū ģayra sā'atin | le jour où se dressera l’ Heure, les coupables jureront 
qu'ils ne sont restés qu’une heure » (30, 55); «yasaluka ahlu l-kitabi an tunaz- 
zila ‘alayhim kitāban / les gens du Livre te demanderont de faire descendre un 
livre » (4,153); «wa-la-qad ātaynā Mūsā l-huda wa-awratnā BantIsraïla l-kitäba 
* hudan | nous avons donné à Mūsā la Guidance et nous avons légué aux Banū 
Isrā'īl le livre * comme guidance» (40, 53-54). Az-Zamahÿari dit: ‘al-huda signi- 
fie tout ce qu’il leur a donné: la religion, les miracles, les lois et la guidance de 
la direction’. Et parfois le contexte indique l'identité, comme dans: «wa-la-qad 
darabnā li-n-nāsi fī hādā l-qur'äni min kulli matalin la'allahum yatadakkarüna 
* gurānan ‘arabiyyan | nous avons proposé aux gens dans ce Coran toutes 
sortes d'exemples; peut-être réfléchirons-t-ils ... un Coran arabe ...» (39, 27— 
28). 


Aë-Sayh Baba ad-Dīn, dans Arūs al-afrah, et un autre disent: ‘Il est évident que 
ces règles ne sont pas fixes, car elles sont contredites par beaucoup de versets. 

1. Par exemple, dans le premier cas de figure: «hal ģazāu Lihsāni illa l- 
ihsānu | est-ce que la rétribution du bienfait est autre que le bienfait? » (55, 60), 
les deux al-ihsān (bienfait) sont déterminés; or le second est différent du pre- 
mier, car le premier signifie l’ acte, tandis que le second signifie la récompense; 
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«anna n-nafsa bi-n-nafsi | la personne pour la personne» (5, 45), c'est-à-dire, 
le meurtrier pour la victime, et ainsi de suite; «al-hurru bi-l-hurri | la per- 
sonne libre pour la personne libre» (2, 178); «hal ata ‘ala l-insani hinun mina 
d-dahri | ne s'est-il pas écoulé pour l’homme un laps de temps... », puis il dit: 
«innā halagna Linsāna min nutfātin | certes, nous avons créé l’homme d'une 
goutte de sperme» (76, 1-2): le premier al-insän (l'homme) signifie Adam et 
le second, son fils; «wa-kadālika anzalnā ilayka l-kitaba fa-l-ladina ātaynā- 
humu l-kitaba yu'minūna bihi | ainsi, nous avons fait descendre sur toi le Livre 
et ceux à qui nous avons donné le Livre croient en lui» (29, 47): le premier 
al-kitab (le Livre) signifie le Coran, tandis que le second signifie at-Tawrat et 
al-Inģīl. 

2. Autres exemples, dans le deuxième cas de figure: «wa-huwa [-ladī ft s- 
samāi ilahun wa-fī l-ardi ilāhun | il est celui qui au ciel est une Divinité et 
sur la terre une Divinité» (43, 84); «yas'alūnaka ‘ani š-šahri l-harami gitālun 
fihi qul gitālun fīhi kabīrun | ils te demanderont au sujet du mois sacré s’il y 
a combat. Dis: un combat y serait un grave péché» (2, 217): le second terme 
(ilāhun | Divinité et gitalun | combat) dans ces cas équivaut au premier, or ils 
sont tous les deux indéterminés. 

3. Autres exemples, dans le troisième cas de figure: «an yusliha baynahuma 
sulhan wa-s-sulhu hayrun | s'ils se réconcilient d'une réconciliation; la rēcon- 
ciliation est un bien» (4,128) ; «wa-yu'tikulla difadlin fadlahu | il accorde à tout 
bénéficiaire de faveur sa faveur» (11, 3); «wa-yazidkum guwwatan ilā guwwati- 
kum | ilvous ajoutera une force à votre force» (11,52); «li-yazdādū imanan ma'a 
īmānihim | pour qu’ils ajoutent une foi à leur foi» (48, 4); «zidnāhum 'adāban 
fawga l-'adabi | nous leur ajouterons un châtiment par-dessus le châtiment» 
(16, 88); «wa-mā yattabi'u aktaruhum illā zannan inna z-zanna lā yuģnī | la 
majorité d’entre eux suit une conjoncture; certes, la conjoncture ne dispense 
pas...» (10, 36): le second terme, dans ces deux cas, m équivaut pas au pre- 
mier, 

Quant à moi, je dis qu’il n’y a aucune contradiction dans tout cela, si l’on 
réfléchit bien. En effet, l’article dans al-ihsan (bonne action) (55, 60) indique 
évidemment le genre, par conséquent, il a le sens d’un indéterminé. Il en 
est de même pour le verset de an-nafs (personne) (5, 45) et celui de al-hurr 
(libre) (2, 178), à la différence de celui de al-‘usr (difficulté) (94, 5-6), car 
l’article indique ici ou bien le fait d’être connu ou la généralisation exhaustive, 
conformément à ce gu indique la tradition prophétique. De même, en ce qui 
concerne le verset de az-zann (opinion) (10, 36), nous n’acceptons pas que 
le second terme soit différent du premier, mais c’est exactement le même, 
puisque toute opinion n’est pas blāmable. Comment cela pourrait-il être, alors 
que les décisions légales relèvent de l’ opinion? De même, dans le verset de 
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as-sulh (réconciliation) (4, 128), il nest pas interdit que le sens soit as-sulh 
(la réconciliation) mentionnée, à savoir celle qui a lieu entre les époux; et sa 
recommandation dans les autres cas vient de la tradition ou du verset, par le 
truchement de l’analogie. Mais il n’est pas permis de dire que le verset à un 
sens général et que toute réconciliation est un bien; en effet, la réconciliation 
qui rend permis ce qui est interdit ou interdit ce qui est permis est interdite. | 
Il en est de même pour le verset de al-gital (combat) (2, 217): sans aucun 
doute, le second terme n’est pas exactement équivalent au premier, car le sens 
du premier, sur lequel porte la question, est le combat qui a eu lieu dans la 
campagne militaire de Ibn al-Hadrami, en Pan 2 de l’hégire, puisque c’est la 
cause de la révélation du verset; et par le second, on signifie le combat comme 
genre et non tel combat de façon précise. Quant au verset: «wa-huwa l-ladk fts- 
samāi ilāhun | il est celui qui au ciel est une Divinité» (43, 84), at-Tībī répond 
à ce sujet, en disant qu’il s’agit d’un cas de répétition en vue d'ajouter une 
chose supplémentaire, avec pour preuve la répétition de la mention de ar-rabb 
(Seigneur) dans sa parole qui précède: «subhāna rabbi s-samāwāti wa-l-ardi 
rabbi l-'arši | glorifié soit le Seigneur des cieux et de la terre, le Seigneur du 
Trône » (43, 82) ; la raison de cela réside dans l’ insistance à vouloir le (*) purifier 
de ľ attribution de l’ enfant qui lui est faite, la règle ayant pour condition qu’on 
n'ait pas en vue la répétition (pure et simple). 

Aë-Sayh Baba ad-Din mentionne, à la fin de son discours, que le sens de la 
mention du nom à deux reprises réside dans le fait qu’ il est mentionné dans un 
discours unique ou dans deux discours liés entre eux par une coordination ou 
un lien évident de logique intrinsèque ou une claire correspondance; ou bien 
par le fait qu’ils sont l’ expression d’un seul locuteur. Il écarte ainsi le cas du 
verset de al-gitāl (combat) (2, 217), car le premier combat y est relaté dans le 
propos de celui qui pose la question et le second, dans la réponse du Prophète 


(-). 


v. Rēgle relative au singulier et au pluriel 


1. Elle concerne, entre autres, as-samā” (le ciel) et al-ard (la terre). Lorsque, 
dans le Coran, est mentionnée al-ard, elle est au singulier et non au pluriel, 
à la différence de as-samāwāt (les cieux); et cela à cause de le lourdeur de son 
pluriel, à savoir al-ardūna. Voilà pourquoi, lorsqu’ on veut mentionner toutes 
les terres, il dit: «wa-mina l-ardi mitlahunna | et pour ce qui est de la terre, c’est 
comme (les cieux)» (65, 12). Quant à as-sam (ciel), il est mentionné parfois 
au pluriel et parfois au singulier, pour des raisons convenant à la situation, 
comme je l'ai exposé clairement dans Asrār at-tanzīl. En fin de compte, lā 
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où on veut signifier le nombre, on utilise le pluriel qui indique la capacité 
d'exprimer la grandeur et la multitude, comme dans: «sabbaha li-llāhi mā ft 
s-samāwāti | glorifie Dieu ce qui est aux cieux» (61, 1), c’est-à-dire, l’ensemble 
de leurs habitants en fonction de leur multitude; «tusabbihu lahu s-samāwātu 
| les cieux le glorifient» (17, 44), c’est-à-dire, chaque ciel en fonction de leur 
différence numérique; et: «qul lā ya'lamu man fūs-samāwāti wa-l-ardi l-ģayba 
illa llāhu | Dis: personne aux cieux et sur la terre ne connaît l'invisible, à 
l'exception de Dieu» (27, 65), puisque le sens est la négation de la science de 
l'invisible de la part de chaque être qui se trouve dans chacun des cieux un 
par un. Et quand on veut indiquer la direction, on emploie le singulier, comme 
dans: « wa-ft s-sama’i rizgukum | au ciel est votre subsistance» (51, 22) et dans: 
«a amintum man ft s-samā'i an yahsifa bikumu l-arda | êtes-vous à l’ abri que 
celui qui est au ciel ne vous enfouisse dans la terre » (67, 16), c’est-à-dire, au- 
dessus de vous. 

2. Elle concerne aussi ar-rīh (le vent); il est mentionné au pluriel et au 
singulier. Quand il est mentionné dans un contexte de miséricorde, il est au 
pluriel, et dans un contexte de châtiment, au singulier. Ibn Abt Ķātim et un 
autre citent | ce que Ubayy b. Kab dit, à savoir: ‘Tout ce qui touche aux vents 
(pluriel) dans le Coran est une miséricorde et tout ce qui touche au vent 
(singulier) est un châtiment’. Voilà pourquoi, on trouve dans la tradition: 'O 
Dieu! Fais-en des vents et non un vent 

Au sujet de la raison de cela, on mentionne que les vents de la miséricorde 
sont différents du point de vue des qualités, des directions et des avantages 
procurés. Lorsque souffle un des vents dont on aimerait que face à lui se lève 
un vent contraire qui romprait sa violence, alors apparaît entre les deux une 
brise favorable aux animaux et aux plantes. Il y a donc plusieurs vents pour la 
miséricorde. Quant au châtiment, dans ce cas le vent ne souffle que d’une seule 
façon; rien ne s'oppose à lui et rien ne l’élimine. 

Sa (*) parole, dans la sourate de Yūnus 10, fait exception à cette règle: «wa- 
ģarayna bihim bi-rīhin tayyibatin | et ils les emportaient grâce à un bon vent» 
(10, 22a), et cela pour deux raisons. D'abord, pour une raison formelle, c’est-à- 
dire, c’est l opposé de sa parole: «ģāathā rīhun 'āsifun | un vent impétueux se 
leva» (10, 22b). Beaucoup de choses sont permises dans le cas de l’ opposition 
symétrique, comme dans: «wa-makarū wa-makara llähu / ils rusèrent et Dieu 
rusa» (3, 54), alors qu’elles ne sont pas permises indépendamment de cela. 
Ensuite, il y a une raison réelle, à savoir que la perfection de la miséricorde ne 
se réalise ici que grâce au fait qu’il y a un seul vent et non à cause de la diversité 
des vents; en effet, le bateau ne vogue que parce qu’il y a un seul vent qui souffle 
dans une seule direction. Car si les vents se multiplient contre lui, cela cause 
sa perte. Par conséquent, ce qui est requis dans ce cas, c’est un seul vent; voilà 
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pourquoi, il appuye ce sens, en qualifiant le vent d' excellent. C’est dans ce sens 
également que procède sa parole: «in yaša” yuskini r-rīha fa-yazlalna rawākida 
| s’il veut, il calme le vent et ils (les vaisseaux) restent stagnants » (42, 33). | Ibn 
al-Munayyir dit: ‘Ce verset est selon la règle, parce que le fait de calmer le vent 
est un tourment et une calamité pour les compagnons du bateau’. 

3. La règle concerne également le singulier de an-nūr (la lumière) et le pluriel 
de az-zulumat (les ténèbres), ainsi que le singulier de sabil al-hagg (le che- 
min de la vérité) et le pluriel de subul al-batil (les chemins de l erreur), dans 
sa parole: «wa-la tattabiū s-subula fa-tafarraqa bikum ‘an sabilihi | ne suivez 
pas les chemins, car cela vous séparerait de son chemin» (6,153), parce que le 
chemin de la vérité est unique, tandis que les chemins de T erreur sont diver- 
sifiés et multiples. Or les ténèbres sont à la place des chemins de l erreur et 
la lumière est à la place du chemin de la vérité; bien plus, ils sont respecti- 
vement synonymes. Voilà pourquoi, il a mis au singulier waliyyu Lmuminīna 
(patron des croyants) et au pluriel awliya’u l-kuffari (patrons des mécréants), à 
cause de leur multiplicité dans sa parole: « Allāhu waliyyu l-ladina āmanū yuh- 
riģuhum mina z-zulumāti ilā n-nūri wa-l-ladina kafarü awliyā uhumu t-tāģūtu 
yuhriģūnahum mina n-nūri ilā z-zulumati | Dieu est le patron de ceux qui 
croient; il les fait sortir des ténèbres vers la lumière; et ceux qui mēcroient, 
leurs patrons sont les Tāģūt; ils les font sortir de la lumière vers les ténèbres » 
(2, 257). 

4. La règle concerne encore le singulier de an-nar (le Feu), partout où il 
se trouve, alors que al-ģanna (le Jardin) se trouve au pluriel et au singulier, 
parce que al-ģinān (les Jardins) sont de plusieurs espèces, donc il est bien de 
les mettre au pluriel; an-nār, par contre, est une matière unique; et cela parce 
que le Jardin est une miséricorde, tandis que le Feu est un châtiment. Il a donc 
mis en rapport le pluriel du premier et le singulier du second sur le modèle de 
ar-riyāk (les vents) et de ar-rih (le vent). 

5. La règle concerne aussi le singulier de as-sam' (l ouïe) et le pluriel de 
al-basar (la vue), parce que as-sam‘ est surtout employé comme une infinitif 
(l'entendre) | et donc on le met au singulier, contrairement à al-basar qui est 
surtout connu comme l'organe. D'autre part, ce qui est essentiellement en 
relation avec l’ ouïe, ce sont les sons qui forment une seule réalité ; tandis que ce 
qui est essentiellement en relation avec la vue, ce sont les couleurs et les choses 
qui forment des réalités multiples. Par conséquent, il a indiqué dans chacun des 
deux ce avec quoi il est essentiellement en relation 

6. La règle concerne également le singulier de gadīg (ami) et le pluriel de 
šāfi'īna (intercesseurs), dans sa parole: « fa-ma lanā min šāfiīna * wa-la gadī- 
qin hamīmin | il n’y a pas pour nous d' intercesseurs ni un (seul) ami zélé » (26, 
100—101). La raison de cela rēside dans la multiplicitē des intercesseurs habi- 
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tuellement et le peu d'amis. Az-Zamahÿari dit: ‘Ne voit-on pas que lorsqu’ un 
homme est éprouvé par un oppresseur injuste, un groupe abondant de gens de 
son pays entreprend d’intercéder pour lui par miséricorde, même si prēcēdem- 
ment il n’était pas connu de la majorité d’entre eux; quant à l’ ami, il est plus 
cher que la prunelle des yeux’24. 

7. La règle concerne encore «al-albab | intelligence» (2, 179) qui n’est cité 
qu’au pluriel, parce que le singulier est lourd à prononcer (lubb). 

8. La règle concerne enfin l'emploi de al-mašrig (l'est) et de al-magrib 
(l'ouest) au singulier, au duel et au pluriel. Quand ils sont au singulier, on les 
considère comme directions; quand ils sont au duel, on les considère comme 
l'est en été et en hiver et l’ouest de même; et quand ils sont au pluriel, on les 
considère comme le nombre des endroits où le soleil se lève dans chacune des 
saisons de l’année. 

A propos de la particularité de ce qui se présente dans chaque cas, dans 
la sourate ar-Rahman 55, 17, les orients et les couchants sont au duel, parce 
que le contexte de la sourate procède par couples. En effet, il (*) mentionne 
d’abord deux espèces d'existenciations, à savoir la création et l'instruction 
(5, 1-4); puis, les deux lampes du monde, le soleil et la lune (55, 5); ensuite, 
deux espèces de végétaux, ce qui a un tronc et ce qui n’en a pas (55, 6), à 
savoir | l'arbre et la plante herbacče*5; puis, les deux genres ciel et terre (55, 
7); après cela, les deux espèces relatives à la justice et à l'injustice (55, 7b— 
9); et encore, les deux espèces qui sortent de la terre, à savoir les graines et 
les plantes aromatiques (55, 12); puis, les deux espèces de sujets de la loi, à 
savoir les hommes et les djinns (55, 14—15); puis, les deux espèces d'orients et 
d’occidents et enfin, les deux espèces d’étendues d’eau, la salée et la douce 
(55, 19). Voilà pourquoi, il convient que le levant et le couchant soient mis au 
duel dans cette sourate, alors qu’ils sont mis au pluriel dans sa parole: « fa-la 
ugsimu bi-rabbi l-ma$ariqi wa-l-magaribi inna la-gādirūna | Non! Je jure par le 
Seigneur des orients et des occidents! Certes, nous sommes puissant» (70, 40) 
et dans la sourate as-sāffāt 37, 5, pour montrer l immensité de la puissance et 
de la grandeur. 


24 Littéralement: ‘plus cher que les œufs de l’ oiseau Anūg, oiseau vivant dans la montagne, 
semblable au corbeau et se nourrissant de charognes. 
25  An-naÿm, en effet, peut être compris comme étant une sorte de plante herbacée. 
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Remarque 1 [les cas de al-bārru et de al-ahu] 


Lorsque al-bārr (le pieux) est au pluriel, si c’est un attribut des hommes, on 
dit: abrār; si c’est un attribut des anges, on dit: barara; c'est ce que men- 
tionne ar-Rāģib. Et il le justifie, en disant que le second est plus performant, 
puisque c’est le pluriel de barr qui est plus performant que barr, lequel est le 
singulier du premier. Et lorsque al-ahu (frère) est employé au pluriel, dans le 
sens de relation parentale, on dit: ikwat, et dans le sens de relation amicale, 
on dit: ikwān. Ibn Fāris et d’autres disent cela. Or, dans le sens de relation 
amicale, on trouve: «innamā Lmwminūna ihwatun | les croyants sont seule- 
ment des frères» (49, 10) et dans le sens de parenté: «aw ihwānihinna aw 
bont ihwānihinna | ou bien leurs frères ou les enfants de leurs frères » (24, 
31); «aw buyüti ihwānikum | ou dans les maisons de vos frères » (24, 61). 


Remarque 2 [cas spéciaux de pluriels et de singuliers] 


Abū l-Hasan al-Ahfaÿ a composé un livre sur le singulier et le pluriel dans 
le Coran, en y mentionnant le pluriel de ce qui se présente comme singulier 
dans le Coran et le singulier de ce qui se présente comme pluriel. La majorité 
des cas fait partie des choses évidentes; voici des exemples pris parmi ce qui 
nest pas connu. 


al-mann | la manne (2, 57) est un pluriel qui n’a pas de singulier; 

as-salwā | les cailles (2, 57) on n’a jamais entendu de singulier pour ce mot; 

an-nasārā | les chrétiens (2, 62) on dit que c’est un pluriel de nasrānī ou de 
nasir | auxilliaire, comme nadim / confident; 

al-'awān | d'âge moyen (2, 68) dont le pluriel est un: 

al-hady | les offrandes (2, 196) n’a pas de singulier; 

al-i‘sar | le vent (2, 266) dont le pluriel est a'āsīr; 

al-ansar | les auxiliaires (9, 17) dont le singulier est nasir, comme Zort? / 
noble et ašrāf; 

al-azlām | les flèches (5, 3) dont le singulier est zalam; on dit aussi zulam 
avec la voyelle u; 

midrāran | pluie abondante (6, 6) dont le pluriel est madārīr; 

asātīr | contes (6, 25) dont le singulier est ustūra; on dit aussi astar qui est 
le pluriel de satr; 

as-sūr | la trompe (6, 73) est le pluriel de gūra, et on dit aussi que c’est le 
singulier de al-aswār; 

furada | seuls (6, 94) est le pluriel de afrād lequel est le pluriel de fard; 

ginwān | régimes de dattes (6, 99) est le pluriel de ginw; 
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sinwān | touffes (13, 4) est le pluriel de sinw; en arabe, il n'y a pas de pluriel 
et de duel selon un seul paradigme, sauf dans ces deux derniers cas; il n'y 
a pas de troisième cas dans le Coran; c’est ce que dit Ibn Hālawayh dans 
Kitāb laysa; 

al-hawāyā | les entrailles (6, 146) est le pluriel de hawiya; on dit aussi de 
hāwiyā”; 

nušuran | dispersés (7, 57)?% est le pluriel de našūr; 

‘idina | en pièces (15, 91) et 'izīna / par groupes sont les pluriels de ‘ida et de 
za; 

al-matānī | les versets répétés (15, 87) est le pluriel de matna; 

tāratan | une fois (17, 69) dont le pluriel est tārāt et tiyar; 

aygāzan | éveillés (18, 18) est le pluriel de yagiz; 

al-arā'ik | lits d' apparat (18, 31) est le pluriel de arīka; 

sariyy | ruisseau (19, 24) dont le pluriel est siryan, comme hasiyy | eunuque 
et hisyan | testicules; 

ona l-layli | durant la nuit (3, u3) est le pluriel de inan avec la voyelle i, 
comme mian | intestin; on dit aussi de iny, comme gird | singe; 

as-sayāsī | les forteresses (33, 26) est le pluriel de sisiya; 

minsaāatahu | son bâton (34, 14) dont le pluriel est manasÿ’; 

al-harür | chaleur (35, 21) dont le pluriel est kurūr avec la voyelle u; 

ģarābīb / noir foncé (35, 27) est le pluriel de ģirbīb; 

atrāb | du mēme āge (38, 52) est le pluriel de tirb; 

al-ālā” | les bienfaits (7, 69) est le pluriel de ilan, comme mi'an | intestin; on 
dit aussi de alan, comme qafan | occiput; on dit encore de ily, comme gird 
| singe et on dit enfin de alw; 

at-tarāgī | les clavicules (75, 26) est le pluriel de tarquwa(h}t avec la voyelle 
a sur la première radicale; 

al-amšāģ | mélanges (76, 2) est le pluriel de mišģ; 

alfafan | luxuriants (78, 16) est le pluriel de liff avec la voyelle i; 

al-'išār | jeune chamelle pleine (81, 4) dont le pluriel est 'ušarā'; 

al-hunnas | les planètes qui disparaissent (81, 15) est le pluriel de hanisa; il 
en est de même pour al-kunnas | les planètes qui apparaissent (81, 16); 

az-zabāniya | les gardiens (96, 18) est le pluriel de zibniya; on dit aussi de 
zābin ou de zabānī; 

aštātan | séparés (24, 61) est le pluriel de šattā et de šatīt; 

abābīl | bandes (105, 3) n’a pas de singulier; on dit que son singulier est 
ibbawl, comme 'iģģawl | veau; on dit aussi ibbīl, comme iklīl / couronne. 


26 La lecture actuellement officielle contient bušran [annonce]. La lecture nušuran est attes- 
tée dans Mu'ģam al-girāāt 111, 78. 
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Remarque 3 [à propos de la substitution] 


Dans le Coran, il n’y a pas d’expressions de substitution (ma'dūla)?”, à 
l'exception des expressions numériques ` «matnā wa-tulata wa-rubā'a | par 
deux, par trois et par quatre» (4, 3); parmi elles, il y a aussi «tuwā» (20, 
12)?8, c'est ce que mentionne al-Ahfaš dans le livre déjà cité; et parmi les 
adjectifs, il y a uhar dans sa (*) parole: «wa-uharu mutašābihātun | et 
d’autres équivoques» (3, 7)2°. 

Ar-Rāģib et un autre disent: ‘Cette (dernière) expression substitue ce qui 
devrait avoir I article”, mais elle n’a pas d’équivalent dans leur langue. En 
effet, (le comparatif) af'alu est mentionné ou bien avec min (plus que), soit 
explicitement soit virtuellement, et alors il ne se met ni au duel ni au pluriel 
ni au féminin; ou bien on élimine min et alors ont y introduit l’article et on 
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Dans at-Tafsir al-kabir, Fahr ad-Dīn ar-Rāzī dit à propos de ce verset (TK t. 9, p.179): Dans 
ces expressions se trouvent ensemble deux choses: un adl (modification) et un wasf. 
Il y a un adi, ce qui veut dire que lorsqu’ on mentionne une parole, on veut par là en 
signifier une autre. Par exemple, quand on dit: Umar et Zufar, on veut signifier par lā 
mir (vivant, habité) et zafir (celui qui soupire). De même, ici, par matnā (deux) on veut 
dire tintayni tintayni (deux par deux); il s’agit donc d’un terme de modification (madl) 
[...] En réalité, dans ces termes, il y a deux modifications (‘adlani), la première est une 
modification de leur sens fondamental, comme on vient de le montrer (modification 
sémantique); et ensuite il y a modification de leur répétition (modification formelle), 
puisque par matnā on ne veut pas dire ‘deux’ seulement, mais aussi ‘deux par deux’. 
Si l’on dit: Deux (itnāni) sont venus chez moi, le but est d'informer de la venue de ce 
nombre de personnes seulement. Mais si l’on dit: Les gens sont venus chez moi matnā, 
on signifie par là que l'agencement de leur venue s’est effectué ‘deux par deux’. C'est 
pourquoi ces expressions contiennent deux sortes de modifications’. Voir à ce sujet deux 
études amples et documentées de Devin J. Stewart, « Poetic License in the Quran: Ibn al- 
Sā'igh al-Hanafīs Zhkam al-rāy fī ahkām o ous, art. in Journal of Qur'anic Studies, vol. XI, 
issue I, 2009, Centre of Islamic Studies, s.O.A.s., London; « Poetic Licence and the Quranic 
Names of Hell: The Treatment of Cognate Substitution in al-Rāghib al-Isfahānī's Our'anic 
Lexicon », art. in The Meaning of the Word. Lexicology and Qur'anic Exegesis, éd. S.R. Burge, 
Oxford University Press, London, 2015. 

Dans al-Kaššāf, az-Zamabšarī dit, à propos de ce verset, que ľ expression fuwa que l’on 
interprête généralement comme un nom de lieu, peut aussi substituer expression ‘deux 
fois’; donc cela signifierait: ‘la vallée sanctifiée à deux reprises’. 

On suppose que l’auteur veut dire que uhar (masculin pluriel) substitue ukrā (féminin 
singulier); nous avons le même cas dans al-Baqara 2, 184: «min ayyāmin uhara | d’autres 
jours». 

A savoir al-uhra déterminé, puisqu’ on a déjà parlé des versets. 
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le met au duel et au pluriel. Or il est permis de faire la même chose avec cette 
expression, parmi ses analogues?!, sans qu’elle n ait l’article’. 

Al-Kirmānī dit à propos du verset mentionné: 11 n’est pas impossible 
qu'elle se substitue à la détermination de l’article, bien qu’elle soit la quali- 
fication d’un indéterminé. En effet, cela est virtuel d’un côté et de l’autre ne 
l’est pas. 





VI. Règle [relative à la correspondance du pluriel avec le pluriel et 
le singulier] 


La correspondance du pluriel avec le pluriel exige parfois celle de chaque 
individu du premier avec chacun de l’autre, comme dans sa parole: «wa- 
staģšav tiyābahum | et ils se sont enveloppés de leurs vêtements» (71, 7), € est- 
à-dire, chacun d’eux s’est enveloppé dans son propre vêtement; «hurrimat 
alaykum ummahātukum | vous sont interdites vos mères» (4, 23), c’est-à-dire, 
à chacun de ceux qui sont concernés est interdite sa propre mère; «yūsīkumu 
llāhu fī awladikum | Dieu vous commande au sujet de vos enfants » (4, 11), c'est- 
à-dire, il commande à chacun au sujet de ses propres enfants; «wa-l-walidatu 
yurdina awlādahunna | les mères allèteront leurs enfants » (2, 233), c’est-à-dire, 
chaque mère allaitera son enfant. 

Parfois, cela exige le maintien du pluriel pour chacun des individus qui 
a été l’objet d'une décision, comme dans: « fā-ģlidūhum tamānīna ģaldatan 
| fouettez-les de quatre-vingts coups de fouet» (24, 4). Le Šayh ‘Izz ad-Din 
a classé dans ce genre: «wa-bašširi l-ladina āmanū wa-'amilū $-sālihāti anna 
lahum ģannātin / annonce ā ceux gui croient et gui accomplissent les bonnes 
œuvres qu'ils auront des Jardins» (2, 25). 

Parfois, existent les deux possibilités; alors, on a besoin d’une preuve qui 
désigne l’une des deux. 

Quant à la correspondance du pluriel avec le singulier, la plupart du temps 
cela n exige pas la généralisation du singulier ; mais cela peut être exigé, comme 
dans sa parole: «wa-‘ala l-ladina yutīgūnahu fidyatun ta‘amu miskinin | et ceux 
qui pourraient (jeūner), une compensation, à savoir nourrir un indigent» (2, 
184) ; ce qui veut dire: pour tout un chacun, chaque jour, le repas d’un indigent; 
«wa-l-ladina yarmūna l-muhsanäti tumma lam yatū bi-arba'ati šuhadāa fa- 
ģlidūhum tamānīna ģaldatan | et ceux qui accusent les femmes honnêtes, puis 


31 Ce qui veut dire que urā (féminin singulier) est comparable au féminin du comparatif 


fitā. 
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ne produisent pas quatre témoins, frappez-les de quatre-vingt coups de fouet» 
(24, 4); en effet, cela est une obligation qui pèse sur chacun d’entre eux. 


VII. Règle relative aux expressions que l’on croit être synonymes et 
qui ne le sont pas 


1. Entre autres, cela concerne al-hawf (la peur) et al-hašya (la frayeur) que le 
linguiste a de la peine à distinguer; or il n y a pas de doute que al-hašya est plus 
élevée que al-hawf, parce qu’il s’agit d'une peur très intense. Cette expression 
vient de la façon de parler des gens: ‘un arbre effrayé (hašiyya), c’est-à-dire 
sec; il s’agit donc d’une cessation de vie complète. Alors que al-hawf vient 
de l’expression: ‘une chamelle très timorče (hawfa’), c’est-à-dire, qui a une 
maladie, ce qui est une déficience et non une cessation de vie. Voilà pourquoi la 
frayeur est réservée à (la relation avec) Dieu (*) dans sa parole: «wa-yah$awna 
rabbahum wa-yahafuna sūa l-hisabi | et qui ont la frayeur de leur Seigneur et 
qui ont peur que leur compte soit mauvais » (13, 21). 

On a également différencié les deux, en disant que la frayeur vient de la 
grandeur de celui qui l’ inspire, même si celui qui est effrayé est fort; tandis que 
la peur vient de la faiblesse de celui qui l’ éprouve, même si ce dont on a peur 
est une chose facile (à surmonter). La preuve de cela réside dans le fait que les 
lettres h, š et y, même dans leurs différentes inversions??, indiquent toujours la 
grandeur; par exemple, šay4, pour désigner un grand personnage et ģayš, pour 
un vêtement épais. Voilà pourquoi, c’est généralement la frayeur qui est citée 
en ce qui concerne Dieu, comme dans: « min hašyati llāhi | par frayeur de Dieu» 
(2, 74) et dans: «innamā yah$a llāha min ‘ibadihi L-‘ulamau | n’ont la frayeur de 
Dieu, parmi ses serviteurs, que les savants» (35, 28). 

Quant au verset: «yahāfūna rabbahum min fawgihim | ils ont peur de leur 
Seigneur, au-dessus d eux» (16, 50), il contient une subtilité. Ce verset décrit les 
anges. Lorsqu'il mentionne leur force et la puissance de leur nature, il parle de 
leur peur, pour montrer que même s'ils sont solides et puissants, ils sont faibles 
devant lui (*). Puis, il complète cela par la mention du ‘dessus’ qui indique 
la grandeur et ainsi il unit les deux connotations. Et comme la faiblesse de 
l'homme est bien connue, il n’a pas besoin d'attirer l’ attention sur cela. 


32 On appelle ce procédé l’étymologie majeure (al-ištigāg al-akbar) opposée à la dérivation 
ordinaire qui est l étymologie mineure (al-ištigāg al-asgar). Voir Fahr ad-Dīn ar-Rāzī, TK, 
t.1, p. 21 et t. 4, p. 28. 
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2. Cela concerne aussi aÿ-Suhh (4, 128) et al-buhl (4, 38); aš-šuhh (la pingre- 
rie) est plus forte que al-buhl (I avarice). Ar-Rāģib dit: La pingrerie est un type 
d' avarice mēlē d’avidité’ | Al-‘Askari fait la distinction entre l’ avarice et la pos- 
session jalouse (ad-dann), du fait gue le sens fondamental de cette derničre 
se manifeste à l’occasion de l emprunt, et celui de la première à l’occasion du 
don. C’est pourquoi on dit: 'Iltient jalousement (danin) àsa science’ eton ne dit 
pas qu’il en est avare (bahil); parce que la science convient mieux à l'emprunt 
qu’au don; en effet, si quelqu’ un donne une chose, elle sort de sa possession; 
ce qui n’est pas le cas de l emprunt. Voilà pourquoi, il (*) dit: «wa-mā huwa 
alā l-jaybi bi-daninin | il ne tient pas jalousement à T invisible » (81, 24) et non: 
bi-bahilin (avare). 

3. Cela concerne également as-sabil (le sentier) et at-tarīg (le chemin). Le 
premier est employé, la plupart du temps, pour le bien; tandis que c’est à peine 
si l’on peut signifier le bien par le nom de chemin, à moins qu’il ne soit lié à 
une qualité ou employé dans une annexion qui le sauvent de cela, comme dans 
sa parole: «yahdī ilā l-haggiwa-ilā tarīgin mustagīmin | il guide vers la vérité et 
vers un chemin droit» (46, 30). Ar-Rāģib dit: ‘Le sentier est le chemin où l’on 
trouve une certaine facilité; il a donc un sens plus spécifique’. 

4. Cela concerne de même ģāa (venir) et atā (arriver). Le premier se dit des 
réalités substantielles et concrètes; tandis que le second, des réalités abstraites 
et temporelles. Voilà pourquoi, on emploie ģāa dans sa parole: «wa-liman 
gaa bihi himlu barin | à celui qui viendra avec elle (la coupe), la charge d'un 
chameau» (12, 72); «wa-ģāa ‘alā gamisihi bi-damin kadibin | ils vinrent avec 
sa chemise (tachée) d'un sang trompeur» (12, 18); «wa-ģīa yawma’idin bi- 
ģahannama | ce jour-là on viendra avec la Gēhenne» (89, 23); et on emploie 
atā dans: «atā amru Ilāhi | l'ordre de Dieu arrive» (16, 1); «atāhā amrunā | 
notre ordre lui arrive» (10, 24). Ouantā:«wa-ģāa rabbuka | ton Seigneur vient» 
(89, 22), à savoir amruhu (son ordre), |, cela signifie les terreurs visibles de 
la résurrection; de même: «ģāa aģluhum | leur terme vient» (7, 34), car al- 
aģlu (le terme) est comme s’il était visible; et c’est pour cela qu’on en parle 
comme d'une réalité présente, en disant: ‘La mort s’est présentée à lui’. C’est la 
raison pour laquelle on fait la distinction entre les deux verbes dans sa parole: 
«ģināka bimā kānū fīhi yamtarūna * wa-ataynāka bi-l-haggi | nous venons à 
toi avec ce dont il doutent * et nous arrivons vers toi avec la vérité» (15, 63- 
64); parce que, dans le premier cas, il s’agit du châtiment qui est constatable et 
visible, à la différence de al-hagg (la vérité). Ar-Rāģib dit: ‘al-ityanu (l'arrivée) 
signifie venir avec facilité, ce qui est plus spécifique que venir tout court’ Il 
ajoute: ‘De là, on dit à propos du torrent qui passe devant: ati et atāwī” 

5. Cela concerne encore madda (étendre / prolonger) et amadda (étendre / 
pourvoir). Ar-Rāģib dit: ‘La plupart du temps, al-imdad (pourvoir) est employé 
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pour ce qui est aimable, comme: «wa-amdadnāhum bi-fākihatin | nous les 
avons pourvus de fruits» (52, 22) et al-madd (prolonger) pour ce qui est dētes- 
table, comme: «wa-namuddu lahu mina l-‘adäbi maddan | nous prolongerons 
pour lui le châtiment d’une (longue) prolongation» (19, 79). 

6. Cela concerne aussi saga (désaltérer) et asgā (abreuver). Le premier 
convient à ce qui n’est pas pénible; aussi le mentionne-t-on à propos de la 
boisson du Jardin, comme dans: «wa-sagāhum rabbuhum šarāban | leur Sei- 
gneur les désaltèrera d’une boisson» (76, 21) Le second convient à ce qui est 
pénible; aussi le mentionne-t-on à propos de l’eau de ce monde-ci, comme 
dans:«la-asgaynāhum mā'an ģadagan | nous les abreuverions d’une eau abon- 
dante» (72, 16). | Ar-Rāģib dit: 'al-isgā” (abreuver) a un sens plus large que 
as-sagy (désaltérer); parce que le premier consiste à mettre à la disposition de 
quelqu'un la boisson qu’il demande et qu’il boit; tandis que le second consiste 
à lui donner ce qu’il boit’. 

7. Cela concerne également amila (réaliser) et fa'ala (agir, faire). Le premier 
s emploie pour ce qui comporte une certaine durée, comme dans: « ya malūna 
lahu mā yašču | ils réalisent pour lui ce qu'il veut» (34, 13); «mimmā ‘amilat 
aydīnā | ce que notre main a réalisé» (36, 71), parce que la création des trou- 
peaux, des fruits et des récoltes se fait dans la durée; pour le second, c’est le 
contraire, comme dans: «kayfa fa‘ala rabbuka bi-ashabi l-fil | [Ne vois-tu pas] 
comment ton Seigneur a agi avec les compagnons de l'éléphant?» (105, 1); 
«kayfa fa'ala rabbuka bi-Adin | [Ne vois-tu pas] comment ton Seigneur a agi 
avec les ‘Ad? » (89, 6); «kayfa fa'alnā bihim | [vous était évident] comme nous 
avons agi avec eux» (14, 45), parce que les destructions arrivent sans tarder; 
«<wa-yaf'aluna mā yumarūna | ils mettent en acte ce qui leur est ordonné» 
(16, 50), c'est-à-dire, en un clin d'oeil, Voilà pourquoi on emploie le premier 
dans sa parole: «wa-‘amilu s-salihat | et qui réalisent les bonnes œuvres» (2, 
25) où le sens visé est la persévérance dans les bonnes œuvres et non leur 
accomplissement une seule fois ou rapidement; et on emploie le second dans 
sa parole: «wa-f'alu l-hayra | agissez bien » (2, 77) où le sens est de se dépêcher, 
comme quand il dit: « fa-stabigū Lhayrāt | rivalisez dans les bonnes choses » 
(2, 148) et: «wa-l-ladina hum li-z-zakāt fā'ilūna | et ceux qui font l aumône» 
(23, 4) où le sens visé est qu’ils apportent l aumône rapidement et sans tar- 
der. 

8. Cela concerne de même a/-qu'üd (établissement) et al-ģulūs (session). 
Le premier est pour ce qui demeure, à la différence du second. Voilà pour- 
quoi, on dit: les fondations (gawā'idu) de la maison et non ses assises (ģawā- 
lisuhu), à cause de leur inhérence et de leur permanence; par contre, on dit: 
le compagnon passager (ģalīs) du roi, et non: son compagnon permanent 
(gaīduhu), parce qu’il est souhaitable que les sessions (maģālis) avec les rois 
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soient réduites. Pour cela, on emploie le premier dans sa parole: «maqadi sid. 
qin | dans un établissement de la vérité» (54, 55), pour indiquer que cela ne 
cesse pas, à la différence de: «tafassahū ft l-maģālisi | faites place dans les ses- 
sions» (58, 11) |, parce qu’ on s'y assoie peu de temps. 

9. Cela concerne encore at-tamām (l accomplissement, la complétude) et al- 
kamāl (la perfection). Les deux se rencontrent dans sa parole: «akmaltu lakum 
dīnakum wa-atmamtu ‘alaykum ni matī | pour vous, j'ai porté à sa perfection 
votre religion et j'ai accompli pour vous ma faveur» (5, 3). On a dit que al-itmam 
indique l'absence de défaut essentiel, tandis que al-ikmal indique T absence 
de défauts accidentels après la complétude de l'essence. Voilà pourquoi, sa 
parole: «tilka 'ašaratun kāmilatun | cela fait dix (jours) parfaits» (2, 196) est 
meilleure que ne le serait tāmmatun (complets), parce que la complétude du 
nombre est bien connue et il nie ainsi uniquement la possibilité d’un défaut au 
niveau de ses qualités. On dit que tamma indiguerait l existence d’un défaut 
antécédent, contrairement à kamala. Al-'Askarī dit: ‘La perfection est une 
expression signifiant l’ensemble des éléments de ce qui en est qualifié, tandis 
que la complétude est une expression signifiant la partie grâce à laquelle ce 
qui en est qualifié devient complet; c’est pour cela qu'on dit que la rime est 
I accomplissement du vers et non qu’elle en est la perfection. Mais, on dit aussi: 
le vers dans sa perfection, c’est-à-dire, dans son ensemble’ 

10. Cela concerne aussi al-ita’ (le don) et al-ita (la cession). Al-Huwayyī dit: 
‘C'est à peine si les linguistes font la distinction entre les deux; alors que, me 
semble-t-il, il y a une différence entre les deux qui met en relief la performance 
du Livre de Dieu. En effet, al-ita’ est plus fort que al-it@ en ce qui concerne 
l'attribution de son complément; car al-i‘ta’ à une forme réflexive-pronominale 
(mutāvi'). On dit: atānī fa-‘atawtu (Il ma donné et j'ai reçu le don), tandis 
qu'on ne dit pas à propos de al-ītā”: ātānī fa-ataytu, mais on dit fa-ahadtu (Il 
m'a cédé et j'ai pris). Or le verbe qui a une forme rēflexive-pronominale est 
plus faible en ce qui concerne l'attribution du complément que celui qui n’en 
a pas. En effet, on dit: gata'tuhu fa-ngata‘a (je l ai rompu et il s est rompu). 
Cela montre que l’action de l’ agent dépend de suite d’un récipiendaire, sinon 
le complément ne serait pas attribué. C’est pourquoi, il est juste de dire: je l ai 
rompu |, il ne s’est pas rompu; alors qu’il n’est pas correct de dire la même 
chose pour ce qui n’a pas de forme réflexive-pronominale. Donc il n’est pas 
permis de dire: je l ai battu et il s’est battu ( fa-ndaraba) ou il ne s’est pas battu 
(fa-mā ndaraba) ou de dire: je l ai tué et il s’est tué ( fā-ngatala) ou il ne s’est 
pas tué ( fa-mā ngatala), parce que lorsque ces actions émanent de l'agent, 
le complément leur est attribué par le fait même, car l’ agent assume seul les 
actions qui n’ont pas de forme réflexive-pronominale; par conséquent, aLītā” 
est plus fort que al-ita”. 
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Il ajoute: J'ai considéré certains passages du Coran et j'ai trouvé que cela 
était bien observé. Il (*) dit: «tutī Lmulka man ta$au / tu concèdes le règne 
à qui tu veux» (3, 26), parce que le règne est une chose grandiose qui n’est 
donnée (yu‘tähu) qu’à celui qui possède la puissance; de même: «yuti l- 
hikmata man yaÿa’u | il concède la sagesse à qui il veut» (2, 269) et «ātaynāka 
sab'an mina l-matānī/noust avons concédé sept (versets) de ce qui est répété » 
(15, 87), à cause de la grandeur du Coran et de sa position. Et il dit: «innā 
ataynāka l-kawtar | nous t'avons donné l'abondance» (108, 1), parce qu’elle 
advient dans la situation (présente) et qu’on s’en défait près des demeures de 
la gloire dans le Jardin; aussi en parle-t-il comme d’un don (i'tā”). En effet, elle 
est tôt abandonnée, pour se transformer en ce qui est bien plus important. De 
même, (il dit): «yutīka rabbuka fa-tarda | ton Seigneur te fera un don et tu 
seras satisfait» (93, 5), à cause de ce que cela comporte comme répétition du 
don et de son augmentation, jusqu’à ce que tu sois complètement satisfait. 
On peut faire le même commentaire aussi à propos de l'intercession qui est 
semblable au cas de l'abondance quant à sa transformation après le décret du 
besoin qu’on en a. Egalement, (il dit): «a'tā kulla šay’in halqahu / il donne toute 
chose à sa créature » (20, 50), à cause de la répétition de l avènement de cela 
relativement aux êtres existants; et aussi: «hattā yu‘tu -ģizyata | jusqu’à ce 
qu’ils donnent leur tribut» (9, 29), parce que ce tribut est conditionné par le 
fait que nous ayons à le recevoir, eux-mêmes ne le donnant que par force’ 


Remarque [nuances à propos de ātā] 


Ar-Rāģib dit: ‘Dans le Coran, le prélèvement de l aumône est spécifié par le 
fait de la céder, comme dans: «wa-agāmū s-salata wa-ātawu z-zakāta | ils 
réalisent la prière et cèdent l aumône» (2, 277) et dans: «wa-igāma s-salati 
wa-ītāa z-zakāti | la réalisation de la prière et la cession de l aumône » (21, 
73). Il ajoute : ‘Tout passage dans lequel, pour qualifier le Livre, on mentionne 
l'expression «ätaynä | nous avons cédé » est plus performant que tout autre 
dans lequel on mentionne T expression «ūtū / il leur a été concédé», parce 
que cette dernière peut être employée au sujet de celui qui n'accepte pas, 
tandis que l'expression «ataynähum | nous leur avons concédé» (2, 121) 
s'emploie pour ceux qui acceptent. 





11. Cela concerne aussi as-sana (l’année) et at om (l'an). Ar-Rāģib dit: ‘Géné- 
ralement, on utilise as-sana pour le cycle annuel calamiteux et stérile; c’est 
pour cette raison qu’on exprime la disette par l’ expression as-sana?3; tandis 


33 Ce que relate également Kazimirski: ‘stérilité d'une année, année stérile’. 
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qu’on utilise al- m pour celui qui est prospère et fertile. C’est ainsi qu’ apparaît 
ce point curieux dans sa parole: «alfa sanatin illā hamsina āman | durant 
mille années (calamiteuses) moins cinquante ans (prospères) » (29, 14) où on 
exprime l’ excepté avec al-‘äm et le tout dont on l’ excepte avec as-sana. 


VIII. Règle(s) à propos de la question et de la réponse 


Le principe relatif à la réponse est qu’elle corresponde à la question, quand 
cette dernière est posée directement. Mais, dans la réponse, on peut s' écarter 
de ce que gu exige strictement la question, pour indiquer que fait partie de la 
réalité de la question le fait qu’il en soit ainsi; as-Sakkākī appelle cela le procédé 
avisé (al-uslub al-hakīm)%. La réponse peut être donnée de façon plus large que 
la question, à cause du besoin qui s’en fait déjà sentir dans la question; elle peut 
être aussi plus réduite, parce que la situation le rend nécessaire. 

Sa (*) parole: «Ils t’interrogeront au sujet des nouvelles lunes. Dis: ce sont 
des indications pour les gens ainsi que pour le pèlerinage» (2, 189) est un 
exemple de ce type d'écart. Au sujet de la nouvelle lune, ils demandèrent 
pourquoi elle commence à peine comme un fil, pour ensuite augmenter peu à 
peu jusqu’ à devenir pleine ; ensuite, elle ne cesse de dēcroītre jusqu’ à retourner 
comme elle avait commencé. Il leur fut répondu, en leur montrant la raison 
de cela, pour indiquer que la plus importante était la question à ce sujet et 
non celle qu’ils avaient posée. C'est ce que disent as-Sakkākī et ceux qui l'ont 
suivi. At-Taftāzānī élargit le discours, en disant: ‘C’ est parce qu’ils n’ étaient pas 
du nombre de ceux qui avaient facilement connaissance des particularités de 
l'astronomie’. 

Quant à moi, je dis: Plût à Dieu que je sache d’où leur vient que la question 
fut posée au sujet d'autre chose que ce à propos de quoi la réponse fut donnée, 
et qu'est-ce qui empêche qu’elle ne fût posée uniquement au sujet de la raison 
de cela, pour qu’ils la connaissent. L agencement du verset rend possible cela 
tout comme il rend possible ce qu’ils disent. Mais, la réponse montrant la raison 
de cela est une preuve de la prévalence de notre hypothèse et une indication qui 
conduit à cela, puisque le principe relatif à la réponse est qu’elle corresponde à 
la question; or s'écarter du principe nécessite une preuve et on ne trouve dans 


34 Il s’agit ď un procédé rhétorique qui consiste à répondre à l'interlocuteur avec ce qu’il 
n'attend pas, soit en laissant de côté sa question pour répondre à une question qu’il 
n’a pas posée, soit en prenant ce qu’il dit dans un sens qu’il n’a pas voulu, afin de lui 
faire comprendre qu’il aurait dû poser telle autre question et non celle qu’il a posée 
effectivement. 
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aucune tradition authentique ou autre que la question ait été posée au sujet 
de ce qu’ ils mentionnent, bien au contraire, on y trouve ce qui confirme notre 
dire. 

Ibn Garīr cite le fait que Abū I-Āliya dit: ‘l nous est parvenu qu'ils disaient: O 
Envoyé de Dieu! Pourquoi les lunes nouvelles ont-elles été créées? Alors, Dieu 
fit descendre : «Ils t'interrogeront au sujet des lunes nouvelles» (2,189). Or ceci 
montre clairement qu’ils ont posé la question au sujet de la raison de ce fait et 
non au sujet de sa modalité du point de vue astronomique. Certes, quiconque 
se sent redevable à l égard des compagnons, qui jouirent d'une compréhension 
très aigūe et d’une science très ample, ne pensera jamais qu’ils ne furent 
point du nombre de ceux qui pouvaient avoir facilement connaissance des 
particularités de ľ astronomie, alors que lľ avaient déjà pu quelques persans 
au sujet desquels | les gens s'accordent sur le fait qu’ils sont de beaucoup 
plus stupides que les arabes. Il aurait pu en être ainsi, si l astronomie avait un 
principe reconnu; mais comment serait-ce possible, alors que sa plus grande 
partie est fausse et sans aucune preuve ?’. 

J'ai composé un livre?* sur la réfutation de la majorité des questions astro- 
nomiques avec des preuves bien établies provenant de I Envoyé de Dieu (.) qui 
est monté au ciel et les a vérifiées de ses propres yeux; il a connu par expé- 
rience les merveilles du royaume qu’il contient et l'inspiration lui est venue de 
la part de leur Créateur. Si la question avait été posée au sujet de ce qu'ils (as- 
Sakkākiī, etc ...) mentionnent, il m aurait pas été impossible qu’ils en reçussent 
la réponse dans un langage accessible à leur entendement, tout comme cela 
est arrivé lorsqu'ils le questionnèrent au sujet de la galaxie et autres réalités 
relatives au monde céleste. 

Oui, certes, le véritable exemple à ce sujet est la réponse de Mūsā à Fir‘awn, 
lorsqu'il dit: «ma rabbu l-‘älamina / Qui est le Seigneur des univers? * Il dit: 
le Seigneur des cieux, de la terre et de ce qu’il y a entre les deux» (26, 23-24), 
parce que ma (qui?) est une question relative àl’ essence (mahiyya) et au genre. 
Or étant donné qu'une telle question, en ce qui concerne le Créateur (*), est 
incorrecte, parce qu’il n’a pas de genre qu’on puisse mentionner et que son 
Essence est inconnaissable, on est passé à la réponse correcte, en montrant 
la qualité qui conduit à sa connaissance. Voilà pourquoi Fir'awn s'étonne du 
manque de correspondance entre la réponse et la question. Il dit donc à ceux 
qui ľ entourent: « N’ entendez-vous pas?» (26, 25), à savoir sa réponse qui ne 
correspond pas à la question. Alors, Mūsā répond, en disant: « Votre Seigneur 
et le Seigneur de vos premiers pères» (26, 26), ce qui inclut explicitement 


35 Ce livre de as-Suyūtī est intitulé a/-Hay'atu s-saniyya ft l-hay'ati s-sunniyya. 
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l'annulation de ce qu’ils croient au sujet de la seigneurie de Firawn, même 
si elle entre déjà dans la première réponse de façon implicite sous forme de 
réprimande. Si bien que Fir‘awn continue à se moquer de lui. Et lorsque Mūsā 
voit qu'ils ne comprennent pas, il les réprimande dans la troisième réponse, en 
disant : «Si seulement vous compreniez!» (26, 28). 

L'exemple de l’amplification de la réponse se trouve dans sa (*) parole: 
«Dieu vous délivrera de cela et de toute affliction » en réponse à: « Qui vous 
délivrera des ténèbres de la terre et de la mer?» (6, 64-64) et ce que dit Müsa: 
«C'est mon bâton sur lequel je m appuie et avec lequel j’abats du feuillage » 
en réponse à: « Qu’ est-ce que cela dans ta main droite?» (20, 17-18), amplifie 
la réponse à cause du plaisir qu’il retire du discours divin*%. Ce que dit le 
peuple d'Ibrāhīm, à savoir: «Nous adorons des idoles et nous leur resterons 
attachés» en réponse à: « Qu’ adorez-vous? » (26, 70—71) amplifie leur réponse 
pour montrer la jouissance qu'ils éprouvent à les adorer et la permanence de 
leur assiduité à leur égard, afin gu augmente l’exaspération de celui qui pose 
la question. 

L'exemple de la réduction de la réponse se trouve dans sa (*) parole: « Dis: Il 
ne m'appartient pas de le changer» en réponse à: « Apporte un Coran différent 
de celui-ci ou change Je » (10, 15): il répond au sujet du changement et non à 
propos de l'invention (d'un autre Coran). Az-Zamahÿari dit: ‘C’est parce que 
le changement est possible pour l’homme contrairement à l'invention; donc 
la mention de cette dernière a été passée sous silence, pour indiquer qu’il 
s’agit d'une question impossible’. Un autre (az-Zarkašī) dit: ‘Le changement 
est plus facile que l’ invention; sa possibilité a été niée, car l'invention est bien 
supérieure!’ 


Nota bene [l’art de s'écarter de la question dans la réponse] 


On peut s'écarter de la réponse en principe, lorsque l'intention du ques- 
tionneur est de souligner les faiblesses d'autrui, par exemple: «Ils t'interro- 
geront au sujet de T Esprit. Dis: L’ Eprit procède de l’ordre de mon Seigneur » 
(17, 85). L auteur de al-lfsah dit: ‘Les juifs posèrent la question uniquement 
pour mettre dans l'embarras et se montrer durs, étant donné que l'Esprit 
s'applique à la fois à l'esprit de l’homme, au Coran, à Īsā, à Gibril, à un 
autre ange ou à une catégorie d'anges. L’intention des juifs était donc de 





l interroger de sorte que, leur répondant par quelque signifié que ce soit, ils 


36 Autrement dit, Mūsā allonge sa réponse pour faire durer le dialogue avec Dieu dontil retire 
tant de plaisir. 


LES RĒGLES QUE LE COMMENTATEUR A BESOIN DE CONNAĪTRE 703 


puissent dire que ce n’était pas cela. Aussi reçurent-ils une réponse globale, 
cette globalité étant une ruse qui répondait à leur propre ruse! 


Règle 1 l’objet de la question doit être dans la réponse] 

On dit que le principe de la réponse est que la question elle-même s’y retrouve, 
pour qu’elle y soit conforme, comme dans: «Es-tu vraiment Yūsuf? Il répondit: 
Je suis Yūsuf» (12, 90) ; en effet, le ‘je’ de la réponse est le ‘tu’ de leur question. De 
même: «Êtes-vous résolus et acceptez-vous mon alliance à cette condition ? Ils 
répondirent: Nous sommes résolus» (3, 81); tel est l essentiel (de la question); 
ensuite, ils en donnent l'équivalent dans la réponse sous forme condensée pour 
éviter la répétition. 

On peut sous-entendre la question, confiant que l auditeur comprendra ce à 
quoi elle correspond, comme dans: «Dis:Y a-t-il parmi vos associés quelqu’ un 
qui donne un commencement à la création et la renouvelle ensuite ? Dis: Dieu 
donne un commencement à la création, puis il la renouvelle» (10, 34). En effet, 
il n’est pas juste que la question et la réponse soient d'un même individu; 
par conséquent, il incombe que T expression «Dis: Dieu» soit la réponse à une 
question; c’est comme s’ils demandaient, après avoir entendu ce qui précède: 
Qui donc donne un commencement à la création et la renouvelle ensuite ? 


Règle 2 [la forme de la réponse doit correspondre à celle de la 
guestion | 

Le principe de la réponse est qu’elle corresponde à la forme de la question; 
si donc la question est une proposition nominale, il faut que la réponse soit 
de même et il en sera également ainsi dans la réponse implicite. Cependant, | 
Ibn Mālik dit que lorsqu’ on répond ‘Zayd’ à la question ‘Qui a lu ?, il s’agit du 
cas de l’omission du verbe qui ferait de la réponse une proposition verbale. Il 
ajoute: Je suppose l'implicite uniquement ainsi et non comme un sujet nomi- 
nal, bien que ce soit habituellement possible, quand on cherche à compléter 
les réponses. Il (*) dit: «Qui fera revivre les ossements, alors qu'ils sont en 
poussière * Dis: Les fera revivre celui qui les as créés » (36, 78-79); «Si tu leur 
demandes qui a créé les cieux et la terre, ils diront: les a créés le Tout-Puissant 
et | Omniscient» (43, 9); «Que leur est-il permis? Dis: Vous sont permises les 
bonnes choses» (5, 4). Quand il répond avec une proposition verbale, sans 
ressemblance avec la forme de la question, on comprend qu’il est mieux de 
supposer implicitement le verbe au début (de la question). Fin de citation. 

Dans al-Burhan (al-kāšif ‘an iģāz al-Ģurān), az-Zamalkānī dit: Les gram- 
mairiens déclarent que la parole ‘Zayd’ en réponse à la question ‘Qui se lève?’ 
est un agent verbal, si l’on suppose qu’il s’agit implicitement de: ‘Se lève Zayd, 
alors que l’art de la rhétorique exige que ce soit un sujet nominal (Zayd se lève) 
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pour deux raisons. Premièrement, cela correspond à la proposition interroga- 
tive dans sa forme nominale, tout comme il y a correspondance, dans sa parole: 
«On dit à ceux qui craignaient (Dieu): Qu’ a fait descendre votre Seigneur ? Ils 
répondirent: Un bien (kayran) » (16, 30), dans sa forme verbale®?. Mais il n’y 
a pas de correspondance dans sa parole: « Qu’ a fait descendre votre Seigneur? 
Ils répondirent: Les histoires (asātīru) des anciens » (16, 24), uniquement parce 
que s’il y avait correspondance (accusatif), ils reconnaitraient la révélation, 
alors gu'ils s'y soumettent en guise de refuge contre des dangers. | Deuxième- 
ment, la confusion n’ advient chez celui qui pose la question qu’au sujet de celui 
qui fait l'acte, donc il faut que l’ agent verbal soit sémantiquement antéposé, 
parce qu’il est intrinsèquement lié à l'intention de celui qui interroge; quant 
à l'acte il est bien connu de lui et il n’a pas besoin de poser de question à son 
sujet; donc il convient qu’il soit mis à la fin qui est la place des compléments 
et des choses superflues’. 

«Bal fa'alahu kabīruhum / Mais, l’a fait le grand d’entre eux» (21, 63) en 
réponse à: «a-anta fa'alta hādā / Toi as-tu fait cela?» (21, 62) représente une 
difficulté à ce sujet. En effet, la question est posée au sujet de l’ agent verbal et 
non au sujet de l'acte, car ils ne l’interrogent pas au sujet de la destruction (des 
idoles), mais au sujet du destructeur et malgré cela, la réponse commence par 
le verbe. On répond à cela, en disant que la réponse est un supposé implicite 
indiqué par le contexte, étant donné qu’il ne convient pas de commencer le 
discours par «bal / mais»; le supposé implicite serait donc: ‘ma fa'altuhu bal 
fa'alahu / Je ne l'ai pas fait, mais l’a fait ..”. 

Aš-Šayh ‘Abd al-Oāhir (al-Gurģānī) dit: ‘Lorsque la question est explicite, 
dans la majorité des cas, le verbe est laissé de côté dans la réponse et on se 
contente uniquement de l’ agent; et lorsque la question est implicite, dans la 
majorité des cas, le verbe est exprimé clairement (dans la réponse), à cause 
de la faiblesse de ce qui pourrait l indiquer. Yusabbahu lahu fīhā bi-l-juduwwi 
wa-l-asäli * riģālun / On célèbre sa louange dans ces maisons à l'aube et au 
crēpuscule.* Des hommes ..” (// 24, 36-37), lu à la forme passive, ne fait pas 
partie de cette majorité des cas’. 


Remarque 1 [questions posées au Prophète] 
Al-Bazzār cite ce que dit Ibn Abbas, à savoir: Je n' ai jamais vu de meilleures 


personnes que les compagnons de Muhammad:ils ne lui ont posé que douze 


37 Puisque l’accusatif (on) indique qu’il s’agit d’un complément d'objet d’un verbe sous- 
entendu. 
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questions, toutes étant dans le Coran’. Al-Imäm ar-Rāzī rapporte cela en ces 
termes: ‘dans quatorze passages (harf)' et il ajoute: ‘dont huit sont dans al- 
Baqara 2: «Et lorsque mes serviteurs t’interrogent à mon sujet» (2,186); «Ils 
t interrogeront au sujet des nouvelles lunes» (2, 189); «Ils t’interrogeront 
sur ce que vous devez dépenser. Dis: Ce que vous dēpensez ...» (2, 215); | 
«Ils t'interrogeront au sujet du mois sacré» (2, 217); «Ils t interrogeront au 
sujet du vin et du jeu de hasard» (2, 219); «Et ils t interrogeront au sujet des 
orphelins» (2, 220); «Et ils t'interrogeront au sujet de ce que vous devez 
dépenser. Dis: le superflu» (2, 219); «Et ils t'interrogeront au sujet de la 
menstruation» (2, 222). Il continue: Le neuvième est: «Ils t interrogeront 
au sujet de ce qui leur est permis» (5, 4); le dixième: «Ils t interrogeront au 
sujet du butin» (8, 1); le onzième: «Ils tt interrogeront au sujet de l Heure: 
quant viendra-t-elle ?» (79, 42); le douzième: «Ils tt interrogeront au sujet 
des montagnes» (20, 105); le treizième: «Ils t’'interrogeront au sujet de 
l'Esprit» (17, 85); et le quatorzième: «Ils t'interrogeront au sujet de Dū l- 
Oarnayn» (18, 83). 

Quant à moi, je dis que ceux qui posent la question au sujet de T Esprit et 
de Dül-Qarnayn sont des polythéistes de Makka ou des juifs, conformément 
aux raisons de la révélation, et non les compagnons; donc il en reste douze, 
comme le certifie la tradition. 


Remarque 2 [interrogation directe ou au moyen de an] 


Ar-Rāģib dit: ‘Lorsque la question a pour but l information, elle porte sur le 
second complément, parfois directement, parfois au moyen de ‘an (au sujet 
de), ce qui représente la majorité des cas, par exemple: «Ils t interrogeront 
au sujet de (on) l Esprit» (17, 85). Lorsque ce qui est demandé est un bien, 
la demande porte sur lui directement ou moyennant min, le premier cas 
étant le plus fréquent, par exemple: «wa-idā saaltumūhunna mata'‘an fa- 
salūhunna min wargi hiģābin | lorsque vous leur demandez un service, 
demandez-le leur de derrière un voile» (33, 53); «wa-salū mā anfagtum / 
demandez ce que vous avez dépensé» (60, 10); «wa-salū llāha min fadlihi | 
demandez à Dieu sa faveur» (4, 32). 


IX. Règle à propos de D usage du nom et du verbe 


Le nom signifie la stabilité et la permanence, tandis que le verbe signifie le 
renouvellement et la contingence; donc il ne convient pas de mettre l’un à la 
place de l’autre. Par exemple, sa (*) parole: «wa-kalbuhum basitun dirā'ayhi | 





4/1320 


411321 


41322 


4/1323 


706 CHAPITRE 42 


leur chien est en extension des deux pattes » (18, 18). On a lu yabsutu (étend), 
ce qui ne réalise pas l'intention, parce que cela indique que le chien cesse 
d étendre (les pattes) et qu’il recommence d'un moment à l’autre; alors que 
bāsitun (en extension) signifie la permanence de la dite qualité. 

(A propos de) sa parole: « halmin hāligin ģayru llāhi yarzuqukum | y a-t-il un 
créateur en dehors de Dieu qui vous sustente ? » (35, 3), si on disait rāzigukum 
(qui est votre sustenteur), ce que signifie le verbe disparaitrait, à savoir le 
renouvellement continu de la sustentation. Voilà pourquoi, le complément 
d'état est exprimée à l’inaccompli, bien que le régent soit ce qui est signifié par 
un accompli, par exemple dans: «wa-ģā'ū abāhum 'išā'an yabkūna | ils allèrent 
chez leur père le soir, alors gu'ils pleuraient» (12, 16), puisque le sens est de 
signifier leur attitude au moment de la venue, à savoir qu’ ils commencent par 
pleurer et qu’ ils recommencent d'un moment à l’autre; on appelle cela le récit 
de l’état passé (hikayat al-hal al-mādiya)?$. Tel est le secret de la mise à l’ écart 
du participe présent et du participe passé. C'est pour cela également, qu'on 
dit «al-ladīna yunfiquna | ceux qui dépensent» (2, 262) et non: al-munfigūn 
(les dépenseurs), comme on dit al-mu’minün (les croyants) et al-muttaqun (les 
pieux), parce que la dépense est une réalité pratique dont la situation est de 
cesser et de reprendre, contrairement à la foi; en effet, cette dernière possède 
une réalité qui se tient dans le cœur et dont dure sa nécessité; il en est de 
même pour la piété, la soumission, la patience, l’action de grâces, la guidance, 
P aveuglement, l’ errance et la clairvoyance. Toutes ces choses ont des signifiés 
réels ou métaphoriques qui demeurent et des effets qui se renouvellent et qui 
s’interrompent ; et donc on les emploie de ces deux façons. 

Il (*) dit dans le verset de al-An'ām 6: « yuhrigu l-hayya mina l-mayyiti wa- 
muņhriģu l-mayyiti mina l-hayyi / Il extrait le vivant du mort et il est extrac- 
teur du mort à partir du vivant» (6, 95). Al-Imām Fahr ad Dm (al-Râzi) dit: 
‘Etant donné que le soin mis à extraire le vivant du mort est plus assidu, il 
est exprimé par un verbe à l’inaccompli, pour montrer le renouvellement de 
l'action, comme dans sa parole: « Allāhu yastahziu bihim | Dieu se moque 
d'eux» (2,15). 


38 Cela équivaut, en partie, au présent historique, autrement dit, à raconter à Pinaccompli 
(mudāri') un fait accompli (mādī) dans le passé. Et la figure du complément d'état (hal), 
qui consiste à faire suivre un accompli d’un inaccompli sans coordination, réalise bien ce 
phénomène linguistique. 
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Nota Bene [autres détails sur le sens du verbe et celui du nom] 


1. Le premier: Le sens du renouvellement à l’accompli est l avènement, 
tandis qu’à l’inaccompli, de par sa nature, c’est ce qui se répète et qui arrive 
encore une autre fois; c’est ce que déclare un ensemble de gens, dont az- 
Zamahÿari à propos de sa parole: « Allāhu yastahzëu bihim» (2,15). 

Aš-Šayh Bahā' ad-Din as-Subkī dit: ‘Avec cela s’éclaircit la réponse à 
propos de ce que l’on cite, comme par exemple: “alima llähu kadā / Dieu 
a su ceci et cela’ En effet, la science de Dieu ne se renouvelle pas; et il en est 
ainsi des autres attributs éternels à propos desquels on emploie un verbe. 
La réponse consiste à dire que | expression ‘Dieu a su ceci et cela’ signifie 
que sa science se situe dans le temps accompli, mais cela ne nécessite pas 
qu’elle ne fût pas auparavant. En effet, la science qui a lieu dans un temps 
accompli est plus générale que celle qui dure pour toujours avant et après ce 
temps ou autrement. Voilà pourquoi, il (*) dit, en rapportant les propos de 
Ibrahim: «al-ladi halaganīfa-huwa yahdīnī | celui qui m a créé, est celui qui 
me guide...» (26, 78-80). En effet, on emploie l accompli pour la création, 
parce qu’elle est finie??, et l'’inaccompli pour la guidance, la nutrition, la 
désaltération et la guérison, parce qu’elles se répètent et se renouvellent à 
plusieurs reprises. 

2. Le deuxième : Le verbe implicite, dans ce qui est mentionné, est comme 
le verbe explicite; voilà pourquoi on dit que la paix souhaitée par al-Halīl 
est plus performante que celle des anges dans: «gālū salāman gāla sala- 
mun | ils dirent: Salut! Il dit: Salut!» (11, 69); en effet, l’accusatif de salaman 
n’est employé que pour signifier le verbe, à savoir: 'sallamnā salāman | nous 
te saluons d’un salut’. Or cette expression informe sur | la contingence de 
la salutation de leur part, puisque le verbe est antécédent à l’existence de 
l'agent, contrairement à la salutation d' Ibrāhīm; en effet, elle est au nomina- 
tif, en tant que sujet nominal initial, ce qui entraîne sa permanence absolue 
et cela vaut mieux que ce qui acquiert occasionnellement la permanence. 
C'est comme s’il avait l'intention de les saluer mieux qu’ils ne l’ ont fait pour 
lui. 

3. Le troisième: Ce que nous avons mentionné à propos de la signification 
du nom comme permanence et du verbe comme renouvellement et contin- 
gence est bien connu des rhétoriciens, alors que Abū I-Mutarrif b. ‘Amira le 


39 est difficile, à partir d’une telle affirmation, de comprendre Coran 30, 27: «wa-huwa l- 
ladi yabda’u l-halqa tumma yu‘iduhu | il est celui qui commence la création et qui ensuite 
la recommence … ». En effet, ici l acte de création initiale et celui de son renouvellement 


sont tous les deux exprimés à l’incaccompli. 
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nie dans le livre at-Tamwihat ‘ala t-tabyin de Ibn az-Zamalkānī, en disant: 
‘C'est une chose qui ne se fonde que sur l’ autorité d’un seul relateur (ģarīb) 
et sur laquelle on ne peut pas s'appuyer; en effet, le nom n'indique unique- 
ment que son propre sens; quant au fait qu’il fixe de façon permanente le 
sens de la chose, ce n’est pas vrai, Puis, il cite sa (*) parole: «Puis, après 
cela vous serez morts (/a-mayyitūna) * ensuite, le jour de la résurrection, 
on vous ressuscitera (tub'atūna) » (23, 15—16) et sa parole: « Ceux qui, de par 
crainte de leur Seigneur, sont pleins de pitié (mušfigūna) * et ceux qui croient 
(ywminūna) aux signes de leur Seigneur» (23, 57-58). 

Ibn al-Munayyir dit: L arabe procède de façon à varier le langage et 
l'emploi tantôt de la proposition nominale et tantôt de la proposition ver- 
bale n’a pas le rôle qu’on lui a attribué; car nous avons constaté que la 
proposition verbale est utilisée par les plus grands puristes qui s'appuient 
sur le fait que le but | est atteint sans aucun renforcement, comme dans: 
«rabbanā āmannā | Notre Seigneur, nous croyons» (3, 53); de même, il nya 
rien d'autre après: «āmana r-rasūlu | il a cru, l Envoyé » (2, 285); alors que le 
renforcement se trouve dansle discours (nominal) des hypocrites qui disent: 
«innamā nahnu muglihūna | nous ne sommes que des restaurateurs » (2, 11). 





X. Règle relative au nom verbal (infinitif) 


Ibn ‘Atiyya dit: ‘La façon (de présenter) les obligations se fait en employant 
le nom verbal au nominatif, comme dans sa parole: « fa-imsākun bi-ma‘rüfin 
aw tasrīhun bi-ihsānin | reprendre selon de bonnes manières ou renvoyer avec 
décence » (2, 22) et dans: « fa-ttibāun bi-l-ma‘rüfi wa-adā'un ilayhi bi-ihsānin 
| procéder selon les bonnes manières et agir à son égard avec rectitude» (2, 
178); et la façon (de présenter) les recommandations se fait en employant le 
nom verbal à l’accusatif, comme dans sa parole: « fa-darba r-rigābi | frapper 
la nuque» (47, 4). C'est pour cela que l’on diverge pour savoir si le legs en 
faveur des épouses est obligatoire en fonction de la différence de lecture de 
sa (*) parole: «wasiyyatan li-azwāģihim | un legs pour leurs épouses » (2, 240) 
au nominatif (wasiyyatun) ou à l accusatif”. 

Abū Hayyan dit: ‘Le principe à propos de cette distinction se trouve dans sa 
(*) parole: «gālū salāman gāla salāmun | ils dirent: Salut!; il dit: Salut!» (1, 
69). En effet, la premiēre salutation est recommandēe, tandis gue la seconde 
est obligatoire. Le point particulier à ce sujet, c’est que la proposition nominale 
marque davantage de fermeté et d' insistance que la proposition verbale’. 
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XI. Règle(s) relative(s) à la coordination 


Elle comporte trois catégories. 

1. Il y a d’abord la coordination à l expression, et c’est la principale; elle 
a comme condition la possibilité de mettre le régent (coordonnant) face au 
coordonné. 

2. Ensuite, il y a la coordination à la situation grammaticale qui comporte, à 
son tour trois conditions. 

La première est qu’il soit possible de faire apparaître cette situation dans un 
arabe correct. Ainsi n’est-il pas permis de dire: marartu bi-Zaydin wa-Amran 
(je suis passé à côté de Zayd et de ‘Amr), parce qu’on ne peut pas dire: marartu 
Zaydan. 

La deuxième est que le cas soit en fonction de la règle bien établi. Ainsi 
n'est-il pas permis de dire: kādā d-dāribu Zaydan wa-ahī-hi (celui-ci est le frap- 
peur de Zayd et de son frère), parce que la qualité qui remplit les conditions de 
l'action a comme principe la transitivité (accusatif) et non l'annexion (géni- 
tif). 

La troisième est l existence d'un renforcement, à savoir ce qui exige telle 
situation grammaticale; ainsi n’est-il pas permis de dire: inna Zaydan wa- 
Amrun gā'idāni (certes, Zayd et ‘Amr sont assis), parce que ce qui exigerait le 
nominatif de Amrun serait le fait d’être un sujet nominal initial; mais cela a 
cessé à cause de l'introduction de inna (certes). Al-Kisaï infirme cette condi- 
tion, en prenant pour preuve sa (*) parole: «inna l-ladina āmanū wa-l-ladina 
hādū wa-s-sabÿuna ... / Certes, ceux qui croient, les Juifs et les Sabéens ...» 
(5, 69). On répond, en disant que T attribut de inna (certes) est sous-entendu, 
à savoir: (certes, ceux qui croient, ainsi que les Juifs) seront récompensés ou 
sains et saufs; (et les Sabčens...); de cette façon, le respect du cas (nominatif) 
n’a rien à voir avec le fait que le régent (inna), par rapport à cette expression 
(as-sabiüuna), serait superflu. 

Al-Fārisī, à propos de sa parole: «wa-utbi'ū ft hadihi d-dunyā la'natan wa- 
yawma l-giyāmati | ils seront suivis par une malédiction en ce monde et le 
jour de la résurrection» (u, 60), tolère que « yawma l-qiyamati | le jour de la 
résurrection» soit coordonné à la situation grammaticale de «hädihi | ce». 

3. Enfin, il y a la coordination à ce qui est présumé (at-tawahhum), par 
exemple: «laysa Zaydun gā'iman wa-lā gā'idin | Zayd n’est ni debout ni assis», 


40 ` Voir Chap. 41, pp. 1236 et 1249. 
41  Carbien qu’au génétif à cause de la préposition fi, l’ensemble est en situation d’accusatif, 
étant un complément circonstenciel (de lieu). 
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avec gā'idin au génitif, parce que l’on présume T introduction de la particule 
b@ (bi-gā'idin) dans D attribut de laysa. La condition de cette tolérance repose 
sur la justesse de l'introduction de ce régent présumé et la condition de son 
excellence repose sur la fréquence de son introduction dans ce cas-là. 

Une telle coordination (de I accusatif) au génitif se trouve dans ce que dit 
Zuhayr: 


«badā lī anni lastu mudrika mā madā * wa-lā sābigin šayan idā kāna 
GO Don 


Il me semble que je ne connaisse pas ce qui est passé * et que je ne prévoie rien 
de ce qui arrive», 

Une telle coordination (de l’accusatif / subjonctif) à l apocopč se trouve 
dans la lecture autre que celle de Abū ‘Amr de: «law lā ahhartant ilā aģalin 
garībin fa-assaddaqa wa-akun [mina s-salihina] / si seulement tu m’ accordais 
un court délai, pour que je fasse l aumône et que je sois [parmi les justes] » 
(63, 10). Al-Halīl et Sībawayh l'ont citée comme étant une coordination à une 
réalité présumée, parce que le sens de «lawlā ahhartant ... fa-assaddaga» et 
celui de ahhirni ... assaddag sont identigues*?. Quant à la lecture de Qunbul: 
«innahu man yattagiwa-yasbir | qui craint et patiente» (12, 90), al-Fārisī la cite 
à ce propos, parce que man (qui) est un relatif avec un sens de conditionnel. 

Une telle coordination (du génitif) à l’accusatif | se trouve dans la lecture 
suivante de Hamza et de Ibn ‘Amir: «| fa-baššarnāhā bi-Ishäqa] wa-min wari 
Ishāga Ya'gūba | [nous lui avons annoncé la bonne nouvelle de Ishäq] et, après 
Ishāg, de Ya‘qüb» (u, 71) avec la voyelle a sur le ba’, parce que le sens est le 
suivant: wa-wahabnā lahu** Ishāga wa-min warā'i Ishāga Ya'gūba | nous lui 
avons donné Ishāg et, après Ishāg, Ya‘qub#. 

Certains disent que sa (*) parole: «wa-hifzan min kulli šaytānin | et comme 
protection contre tout šaytān » (37, 7) est coordonnée au sens de: «innā zay- 
yannā s-samāa d-dunyā [bi-zinatin al-kawākibi] | nous avons décoré le ciel de 
ce monde [d'un ornement d'étoiles] » (37, 6), à savoir: 'hkalagnā l-kawākiba ft 


42 Ce qui veut dire que la phrase double conditionnelle pouvant se construire soit avec mādī 
| madi ou bien maģzūm | maģzūm, ici akun (maģzūm) serait coordonné à un virtuel 
assaddag (maģzūm). 

43 ` De fait, la lecture actuellement officielle est: «man yattagi» à l apocopē (maģzūm). 

44  Ilserait mieux de dire laha, car il s’agit de la femme d’ Ibrāhīm. 

45 Etant donné que les deux noms propres sont diptotes, on ne voit pas très bien comment 
on peut décider que Ya quba est plutôt à l’accusatif qu’au génitif. 
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s-samäi zīnatan li-s-samā'i | nous avons créé les étoiles dans le ciel comme 
ornement du ciel'#$. 

Certains disent que la lecture: waddū law tudhinu fa-yudhinu | ils aiment: 
si tu les flattais, ils te flatteraient’ (//68, 9) a le sens de: waddū an tudhina | ils 
aiment que tu les flattes7. 

On dit, à propos de la lecture suivante de Hafs: «la'allī ablugu l-asbäba * 
asbāba s-samāwāti fa-attali'a | peut-être j' atteindrai les cordes * les cordes des 
cieux et je monterai » (40, 36-37) avec l’accusatif, qu’il est coordonné au sens 
suivant: la'allī an abluģa (peut-être que j' atteindrai), parce que l'attribut de 
la‘alla (peut-être) est souvent lié à an (que). 

On dit à propos de sa (*) parole: «wa-min āyātihi an yursila r-riyaha mubaš- 
Siratin wa-li-yudiqakum … | et parmi ses signes, il envoie les vents annonçant la 
bonne nouvelle et pour qu’il vous fasse goûter ...» (30, 46), qu’elle équivaut à: 
li-yubaS$irakum wa-li-yudīga-kum | pour qu’il vous annonce la bonne nouvelle 
et pour qu’il vous fasse goûter. 


Nota Bene ['ce qui est présumé à savoir selon le sens] 


Ibn Malik pense que le sens de at-tawahhum (ce qui est présumé) est l incor- 
rection, alors qu’il n’en est pas ainsi, comme T ont indiqué Abū Hayyān et 
Ibn Hišām; bien au contraire, il s’agit d’une visée juste; ce qui signifie qu’il 
s’agit d’une coordination selon le sens. Cela veut dire que l’arabe se permet 
mentalement d'observer tel sens dans ce à quoi la chose est coordonnée, si 
bien qu’il coordonne en observant ce sens et ainsi il ne se trompe pas. Voilà 
pourquoi, c’est une bonne façon de faire que de dire la même chose à propos 





du Coran, à savoir qu’il s’agit d’une coordination selon le sens. 


Question 1 [coordination des discours informatif et performatif | 
On n'est pas d'accord sur la possibilité de coordonner un discours informatif à 
un discours performatif (al-in$a”) et vice versa“8. Les rhétoriciens l’ interdisent, 
ainsi que Ibn Malik et Ibn "Usfūr, tenant cela de la majorité. As-Saffar le per- 
met |, de même qu’un certain groupe de gens qui le démontrent avec sa (*) 
parole: «wa-bašširi l-ladina āmanū | et annonce la bonne nouvelle à ceux 
qui croient» dans la sourate al-Baqara (2, 25) et: «wa-bašširi l-mwminīna | et 
annonce la bonne nouvelle aux croyants» dans la sourate as-Saff (61, 13). 


46 Et cela, parce que hifzan a la même fonction que l'équivalent de zīnatan, dans les deux 
propositions du même discours. 

47 La lecture actuellement officielle est «fa-yudhinüna ». 

48 A propos de ces deux notions, voir Chap. 57, pp. 1686 sq. 
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Az-Zamaļšarī dit à propos de la première citation: L'impératif n’est pas 
ce sur quoi s'appuie la coordination, au point qu’il faudrait rechercher son 
semblable; mais le sens est que toute la proposition de la rétribution des 
croyants est coordonnée à toute celle de la rétribution des incrédules’. A propos 
de la seconde, il dit: La coordination se fait avec «tu'minūna | vous croyez» 
(61, 11), parce que cela a le sens de āminū / croyez’. On objecte, en disant que 
ce dernier discours gi adresse aux croyants, alors que «baššir / annonce» (61, 
13) s'adresse au Prophète (.); et en disant que le sens apparent de «tu'minūna 
| vous croyez» (61, 11) est un commentaire du commerce (61, 10) et non une 
demande. As-Sakkākī dit: ‘Les deux impératifs sont coordonnés à qul / dis! qui 
est supposé être avant «ya ayyuhā | Ô vous!» (2, 21 et 61, 10); or l omission de 
cette parole est fréquente! 


Question 2 [coordination des propositions nominale et verbale] 

On n’est pas d'accord sur la possibilité de coordonner une proposition nomi- 
nale à une proposition verbale et vice versa. L'ensemble le permet et certains 
l’interdisent. Ar-Razi, mentionne souvent cela dans son commentaire cora- 
nique, contredisant à ce sujet les hanafites qui préconisent l'interdiction de 
manger ce sur quoi on a omis de mentionner le nom de Dieu, en citant sa 
(*) parole |: «wa-lā takulū mimmā lam yudkari smu llāhi ‘alayhi wa-innahu la- 
fisgun | ne mangez pas de ce sur quoi le nom de Dieu n’a pas été invoqué et 
ce serait une chose perverse» (6, 121). Il dit: ‘C’est un argument qui le permet 
et non qui l'interdit; car le wa- (et) n’est pas une coordination, à cause de la 
différence des deux propositions nominale et verbale; il n’inaugure pas non 
plus un nouveau discours, parce que le principe du wāw (et) est de relier ce qui 
vient après lui avec ce qui vient avant. Donc il ne reste que c’est un wāw de 
complément d'état, Si bien que la proposition du complément d'état devient 
une clause de l'interdiction; ce qui veut dire: n’en mangez pas, alors que c’est 
une chose perverse; étant entendu qu’il est permis d'en manger, lorsque ce ne 
l'est pas. Or Dieu (*) a bien expliqué ce ou est la chose perverse, en disant: «ou 
une chose perverse qui a été offerte à un autre que Dieu» (6, 145); ce qui veut 
dire: n’en mangez pas, lorsqu'un autre que Dieu a été invoqué sur cela; ce qui 
laisse entendre ` mangez-en, lorsqu'un autre que Dieu n’a pas été invoqué sur 
cela’ Fin de citation. Ibn Hišām dit: ‘Si ľ on annulait la coordination en raison 
de la différence entre deux propositions informative et performative, ce serait 
correct. 


Question 3 [coordination des régis et des régents] 
On n’est pas d'accord sur la possibilité de coordonner deux régis de deux 
régents. Selon Sībawayh il est canonique | de l interdire; dest ce que disent 
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al-Mubarrad, Ibn as-Sarrāģ et Hišām; tandis que al-Ahfaš, al-Kisa”1, al-Farrā' et 


az-Zaÿÿaÿ le permettent. On cite à ce sujet sa (*) parole: 


«Inna fīs-samāwāti wa-l-ardi la-āyātin li-l-mu'minīna * 

wa- ft halgikum wa-mā yabuttu min dābbatin āyātun li-gawmin 
yūginūna * 

wa- htilāfi l-layli wa-n-nahāri 

wa- mā anzala llähu mina s-samā'i min rizgin fa-ahya bihi Larda ba'da 
mawtihā 

wa- tasrīfi r-riyāhi āyātun (/ in) li-gawmin ya gilūna 


Certes, dans les cieux et sur la terre, il y a des signes pour les croyants * 

et dans votre création et ce qu’il (Dieu) multiplie comme animaux, 

il y a des signes pour un peuple qui croit fermement * 

et dans la différence entre la nuit et du jour 

et dans ce que Dieu fait descendre du ciel comme subsistance pour 
redonner vie à la terre après sa mort, 

et dans la distribution des vents, il y a des signes pour un peuple qui 
raisonne » (45, 3-5), 


pour ceux qui mettent le dernier ayatin (signes) à l’accusatift®. 


Question 4 [coordination au pronom affixe] 

On n’est pas d'accord sur la possibilité de coordonner quelque chose au pro- 
nom mis génitif, sans répéter la particule qui gouverne le génitif. L'ensemble 
des grammairiens de al-Basra l’interdisent, tandis que certains d’entre eux et 
les grammairiens de al-Kūfa le permettent. On cite à ce sujet la lecture suivante 
de Hamza: «wa-ttaqu llāha l-ladi tasa'aluna bihi wa-l-arhāma(/i) | Craignez 
Dieu, sur lequel vous vous interrogez, et les seins maternels (ainsi que sur les 
seins maternels)» (4,1). 

Abū Hayyān dit à propos de sa (*) parole: «wa-saddun ‘an sabili llāhi wa- 
kufrun bihi wa-l-masgidi l-harāmi | écarter du chemin de Dieu et être impie 
envers lui et la mosquée sacrée» (2, 217): La mosquée est coordonnée au 


49 Ilen est ainsi si l’on coordonne ihtilafi à halgikum et āyātin à la-āyātin. C'est-à-dire, on 
coordonne ihtilafi à halqi qui est au génitif à cause de fī et qui devient ainsi à la fois régi 
et régent et on coordonne le dernier āyātin au nom-sujet de inna à savoir la-ayatin qui 
devient à son tour à la fois régi et régent. Et ainsi on coordonne avec une seule particule, 
à savoir wa- (et), deux régis qui sont ihtilafi et ayatin à deux autres régis qui précèdent, à 
savoir halqi et āyātin (NdE). 
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pronom -hi (lui), même si la préposition bi- (envers) n’est pas répétée’ Il 
continue: ‘Ce que nous choisissons, c'est de permettre cela, parce qu’on le 
trouve souvent dans le discours des arabes, tant en poésie qu’en prose’ Il 
ajoute enfin: ‘Nous ne sommes pas serviles au point de suivre l’ensemble des 
grammairiens de al-Basra, mais nous suivons la preuve! 
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CHAPITRE 43 


Le sûr (al-muhkam) et V équivoque (al-mutašābih)' 


Il (*) dit: «C'est lui qui a fait descendre sur toi le Livre: il y a en lui des 
versets sûrs (muhkamat), qui sont la mère du Livre, et d'autres équivoques 
(mutašābihāt) » (3, 7). Ibn Habib an-Naysābūrī a relaté trois opinions sur la 
guestion. 


[Trois opinions ā propos du verset] 


La première: le Coran tout entier est sûr, en fonction de sa (*) parole: «un Livre 
dont les versets ont été rendus sûrs (uhkimat) » (11, 1). 

La deuxième: il est tout entier équivoque, en fonction de sa (*) parole: «un 
Livre équivoque (mutašābihan) et répétitif» (39, 23). 

La troisième qui est la juste: il se répartit entre ce qui est sûr et ce qui est 
équivoque, en fonction du verset placé en tête. 

La réponse à propos des deux autres versets est que le sens de sa sûreté 
est dans sa perfection et dans le fait que la contradiction et la divergence n'y 
ont pas accès; et que par son ‘équivocité (tašābuh) on veut dire le fait gu une 
partie ressemble (yušbihu) à une autre aux plans de la vérité, de la véracité et 
de l'inimitabilité. 

Certains disent: ‘Le verset n'indique pas la limitation à ces deux choses, 
puisqu'il ne contient rien de ses procédés?, alors qu’il (*) a dit: «pour que tu 
expliques aux gens ce qui est descendu vers eux» (16, 44); or la connaissance de 
ce qui est sûr ne dépend pas de l’ explication et quant à!’ équivoque, on n’ espère 
pas l expliquer. 


1 Nous proposons de suite cette interprétation, en traduisant les deux termes; certains prēfē- 
reront conserver la terminologie arabe tout au long du texte et ne pas prendre position. C'est 
une possibilité tout à fait légitime. Nous nous appuyons, dans notre choix, sur l’ opinion de 
at-Tibi exposée à la p. 1347. 

2 A savoir les procédés de la limitation. 
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[Définitions du sûr et de l’ équivoque] 


On diverge à propos de la définition précise du sûr et de l équivoque, en 
fonction de plusieurs opinions. 

1. On dit que le sûr est ce dont on connaît le sens, soit de façon évidente, 
soit grâce à l'interprétation; tandis que T équivoque est ce dont Dieu se réserve 
exclusivement la science, comme l'avènement de T Heure, la sortie de ad- 
Dašģšāl et les lettres séparées au début des sourates. 

2. On dit que le sûr est ce dont le sens est évident, l équivoque étant le 
contraire. 

3. On dit que le sûr est ce qui ne tolère d'interprétation que dans un sens, 
alors que l équivoque en tolère plusieurs. 

4. On dit que le sûr est ce dont le sens est accessible à la raison, contrairement 
à Pēguivogue, comme le nombre des prières, la réservation du jeûne au mois 
de Ramadän à l'exclusion de Sa‘bän (8° mois). Telle est l'opinion d' al-Māwardī. 

5. On dit que le sûr est ce qui se suffit à soi-même, contrairement à l’ équi- 
voque qui se réfère à autre chose. 

6. On dit que le sûr est ce dont l'interprétation est la révélation, alors que 
l équivoque n’est connu que grâce à l'interprétation (proprement dite). 

7. On dit que le sûr est ce dont les expressions ne se répètent pas, à l’ opposé 
de l équivoque. 

8. On dit que le sûr concerne les obligations, la promesse et la menace, tandis 
que ľ équivoque concerne les histoires et les paraboles. 


[Opinions personnalisées] 


Ibn Abī Hātim cite par le truchement de Alī b. Abī Talha que Ibn 'Abbās dit: ‘Les 
versets sûrs sont l’abrogeant dans le Coran, ce qu’il permet, ce qu’il interdit, ses 
punitions, ses obligations, ce que l’on croit | et qu’on met en pratique; quant 
aux versets équivoques, ils concernent, dans le Coran, I abrogé l antēposč et 
le postposé, les paraboles, les serments et ce que l’on croit sans avoir à le 
pratiquer.. 

Al-Firyābī cite ce que dit Muģāhid: ‘Les versets sûrs sont ceux qui contien- 
nent le permis et l’ interdit et le reste, en dehors de cela, est l équivoque dont 
une partie confirme l’autre! 

Ibn Abt Hātim cite ce que dit ar-Rabi‘:‘Les versets sûrs sont ceux qui ordon- 
nent et prēviennent. 

Il cite également, d’après Ishāg b. Suwayd, le fait que Yahyā b. Ya'mar et Abū 
Fabia se consultaient à propos de ce verset et que Abū Fahita disait: ‘Ce sont 
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les lettres initiales des sourates, alors que Yahyā disait:'Ce sont les obligations, 
l'ordre, l'interdiction et le permis’. 

Al-Hākim et un autre citent ce que dit Ibn ‘Abbas: “l y a trois versets, à la 
fin de la sourate al-An'ām 6 qui sont sûrs, à savoir: «Dis: Venez! ...» et les deux 
versets qui suivent (6,151-153). 

Ibn Abī Hātim cite d’une autre façon ce que dit Ibn ‘Abbas, à propos de sa 
parole: «il y a des versets sûrs» (3, 7): ‘A partir de «Dis: Venez!» jusqu’à trois 
versets (6, 151-153) et à partir de «Ton Seigneur a décrété que vous n’ adorerez 
que Lui» jusqu’ à trois versets à la suite (17, 23—26). 

"Abd b. Humayd cite ce que dit ad-Dahhāk: ‘Les versets sûrs sont ceux qu’on 
n’a pas abrogés du Coran, tandis que les versets équivoques sont ceux qu’on a 
abrogés’ 

Ibn Abī Hātim cite ce que dit Mugātil b. Hayyan: ‘Les versets équivoques, 
selon ce qui nous est parvenu, sont «aliflām.mīm» (2, 1), «aliflām.mīm.sād» 
(7,1), «aliflām.mīm.rā» (13, 1) et «aliflam.ra» (10,1). Ibn Abt Hātim ajoute :‘On 
rapporte de la part de ‘Ikrima, de Qatäda et d’un autre que le sûr est ce que Von 
met en pratique et que l’ équivoque est ce que l’on croit sans (devoir) le mettre 
en pratique’. 


Section 1 [la connaissance de l’équivoque est-elle possible ?] 


On diverge, selon deux opinions, pour savoir si l’on peut acquérir la science 
de Pēguivogue ou s’il n’y a que Dieu qui le connaisse. L'origine de ces deux 
opinions réside dans le désaccord à propos de sa parole: «wa-r-rāsihūna fi l- 
‘ilmi | et ceux qui sont enracinés dans la science» (3, 7): est-elle coordonnée (à 
ce qui précède), tandis que « yagūlūna | disent » serait un complément d'état ? 
Ou s'agit-il d'un sujet nominal dont l attribut serait «yagūlūna | disent», le 
wāw (et) étant alors le début d’un nouveau discours? 


[Possibilité d’une telle connaissance] 

Un petit groupe suit la première opinion, dont Muÿähid; c’est ce qu’on rap- 
porte de la part de Ibn "Abbas En effet, Ibn al-Mundir cite, par le truchement 
de Muÿähid, ce que dit Ibn 'Abbās à propos de sa parole: «wa-mā ya‘lamu 
ta'wīlahu illā llāhu wa-r-rāsihūna fi l-‘ilmi | et ne connaissent son interpréta- 
tion que Dieu et ceux qui sont enracinés dans la science» (3, 7), à savoir: Nous 
sommes de ceux qui connaissent son interprétation’ 

"Abd b. Humayd cite ce que dit Muģāhid à propos de sa parole: «et ceux qui 
sont enracinés dans la science », à savoir: ‘ils connaissent son interprétation et 
disent: Nous y croyons’ 
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Ibn Abī Hātim cite ce que dit ad-Dahhāk: ‘Ceux qui sont enracinés dans la 
science connaissent son interprétation; s' ils ne connaissaient pas son interprē- 
tation, ils ne distingueraient pas l’abrogeant de l’ abrogé, le permis de l’ interdit 
ni le sûr de l équivoque. An-Nawawī choisit cette opinion et il dit dans Šarh 
Muslim: ‘C'est l'opinion la plus juste, parce qu'il est improbable que Dieu 
puisse entretenir ses serviteurs de ce qu’ aucune créature n aurait le moyen de 
connaître’. 


[Impossibilité d'une telle connaissance] 
Ibn al-Hāģib dit: ‘Tel est le sens apparent. Quant à la plupart des compagnons, 
des suivants, de leurs épigones et même de ceux qui viennent après, tout 
particulièrement chez les sunnites, ils optent pour la seconde opinion, ce qui 
est la plus authentique des traditions de la part de Ibn ‘Abbas’ 

Ibn as-Sam'ānī dit: ‘Il n’y a qu'un très petit groupe qui adopte la première 
opinion; c’est celle que choisit al-Outabī (Ibn Outayba). Il ajoute: ‘Il avait 
adhéré à la pensée sunnite, mais il manqua de discernement à propos de 
ce problème’ Il dit encore: ‘Rien d'étonnant! Tout cheval excellent finit par 
trébucher et tout savant finit par se tromper 

Quant à moi, je dis que ce qui montre la justesse de l’ opinion de la majorité, 
c’est ce que citent ‘Abd ar-Razzāg dans son commentaire coranique et al- 
Hākim dans son Mustadrak à propos de Ibn ‘Abbas qui lisait: «wa-mā ya*lamu 
ta'wīlahu illā llāhu wa-yagūlu r-rāsihūna fi l-‘ilmi āmannā bihi | et ne connaît 
son interprétation que Dieu; et disent ceux qui sont enracinés dans la science: 
nous y croyons »5. Cela montre que le wāw (et) inaugure un nouveau discours. 
En effet, cette recension, même si la lecture coranique (officielle) ne se base pas 
sur elle, | le moins qu’on puisse en dire, c’est qu’il s’agit d’une tradition munie 
d’une chaîne de transmission authentique qui la relie à l'interprète du Coran“; 
donc sa parole l emporte à ce sujet sur quiconque lui est inférieur. 

Ce qui appuie cela, c’est que le verset signifie, d'une part, le blāme de ceux 
qui suivent l’ équivoque et leur qualité de dévoyés et de désireux de la discorde 
et, par contre, il signifie la louange de ceux qui abandonnent la science à Dieu 
et s’en remettent à lui, tout comme Dieu loue ceux qui croient à l’ invisible. Al- 
Farrā' relate que, dans la lecture de Ubayy b. Ka‘b, il y a également: wa-yaqulu 
r-rāsihūna | et disent ceux qui sont enracinés dans la science’. 


3 Rappelons que la lecture actuellement officielle qui prête à confusion est la suivante: « wa-r- 
rāsiķūna fī l-'ilmiyagūlūna ... ». 
4 C'est-à-dire, Ibn Abbās. 
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Ibn Abt Dāwūd cite, dans al-Masahif, le fait que al-A'maš dit à propos de la 
lecture de Ibn Masūd: L interprétation de équivoque ne se trouve qu’ auprès 
de Dieu et les enracinés dans la science disent: nous y croyons. Tel est le 
commentaire du verset. 

Les deux Šayh-s (al-Bubäri, Sahīh 8/209 et Muslim, Sahih 4/2053) et un autre 
citent le fait que Aiša dit: ‘L Envoyé de Dieu (.) récitait ce verset: «C’est lui qui 
a fait descendre sur toi le Livre» jusqu’ à: «les doués d'intelligence» (3, 7)’ Elle 
ajoute: 'L Envoyé de Dieu (.) disait alors: Lorsque tu vois ceux qui suivent ce 
qui est équivoque dans le Coran, ce sont ceux-là que Dieu a désignés du doigt, 
soyez donc en garde contre eux’. 

At-Tabarānī cite, dans al-Kabir, le fait que Abū Malik al-Ašfarī entendit ľ En- 
voyé de Dieu (.) qui disait: Je ne crains pour ma communauté que trois travers: 
que la richesse n’ augmente pour eux, au point de se jalouser et de s’entretuer; 
qu'on ne leur ouvre le Livre et que le croyant ne le prenne dans le désir de 
l interpréter, alors qu’il n'y a que Dieu qui connaisse son interprétation …. et la 
suite de la tradition. 

Ibn Mardawayh cite, à partir de la tradition de ‘Amr b. Su‘ayb, de la part 
de son père, de son oncle, le fait que l’ Envoyé de Dieu (.) dit: ‘Le Coran n’est 
pas descendu pour qu’une partie en démente une autre. Donc ce que vous en 
comprenez, mettez-le en pratique et ce qui est équivoque, croyez-y! 

Al-Hākim cite, d’après Ibn Mas‘üd, ce que dit le Prophète (.): Le premier 
livre était descendu sur une seule matière (bāb) et selon un seul genre (harf); 
le Coran est descendu sur sept matières | et selon sept genres: ce qui restreint, 
ce qui ordonne, ce qui est permis, ce qui est interdit, ce qui est sûr, ce qui est 
équivoque et les paraboles. Permettez ce qu’il permet, interdisez ce qu’il inter- 
dit, faites ce qui vous est ordonné, abstenez-vous de ce qui vous est prohibé, 
tenez compte de ses paraboles, mettez en pratique ce qu’il a de sûr et croyez à 
ce qu’il a d'ēguivogue, car tout vient d’auprès de notre Seigneur’. 

Al-Bayhagī cite une chose semblable, dans aÿ-Su‘ab, à partir d’une tradition 
de Abü Hurayra. 

Ibn Garir cite, d’après Ibn ‘Abbäs, une tradition remontant jusqu’au Pro- 
phète (marfū'):'Le Coran est descendu selon quatre genres (ahruf): le permis 
et Pinterdit, gu on n’a aucune excuse d'ignorer, ce qui est commenté par les 
arabes, ce qui l’est par les savants et l’ équivoque que ne connaît que Dieu, et 
qui prétend le connaître en dehors de Dieu est un menteur’. 

Puis, il cite une chose semblable d'une autre façon, d’après Ibn "Abbas, en 
remontant jusqu’à un compagnon (mawqüf ). 

Ibn Abī Hātim cite, par le truchement de al-“Awfi, ce que dit Ibn ‘Abbas: 
‘Nous croyons à ce qui est sûr et nous le professons; nous croyons aussi à ce 
qui est équivoque, mais nous ne le professons pas, alors que tout cela vient de 
Dieu. 
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Il cite également ce que disent Abū š-Ša'tā' et Abū Nahīk: ‘Vous liez ce verset, 
alors qu’il est interrompu. 

Ad-Därimi cite, dans son Musnad (1/252-254), de la part de Sulayman b. 
Yasār le fait gu un homme, appelé | Sabīģ, se présenta à al-Madīna, en posant 
des questions au sujet de l équivoque dans le Coran. ‘Umar l’ envoya chercher, 
alors qu’il lui avait préparé des rafles de dattes. Il lui dit: ‘Qui es-tu ?’ Il répondit: 
Je suis ‘Abd Allāh Sabīģ. Alors ‘Umar prit un de ces rafles et le frappa jusqu’à 
ce qu’il saignât de la tête. Et dans une autre recension, toujours chez lui: Il le 
frappa avec une branche de palmier dépouillée de feuilles, au point qu'il laissa 
son dos couvert de plaies. Puis, il le laissa jusqu’ à ce qu’il guérit. Puis, il revint 
vers lui et ‘Umar le laissa jusqu’ à ce qu’il guérit. Alors, il le fit appeler pour qu’il 
revienne. Celui-ci lui dit: Si tu as l’ intention de me tuer, tue-moi donc bel et 
bien’. Alors, ‘Umar lui permit de retourner dans son pays, tout en écrivant à Abū 
Mūsā al-Aš'arī qu'aucun musulman ne le fréquente. 

Ad-Dārimī (Musnad, 1/240—241) cite ce que dit Umar b. al-Hattāb: Vien- 
dront vous trouver des gens gui vous chercheront guerelle au sujet des versets 
équivoques du Coran. Imposez-leur les Sunan, car les auteurs des Sunan sont 
ceux gui connaissent le mieux le Livre de Dieu. 

Ces traditions et ces dits montrent que l’équivoque (dans le Coran) fait 
partie de ce que ne connaît que Dieu; donc s’y plonger est répréhensible. 
Prochainement, viendra un complément à ce sujet. 

At-Tibi dit: ‘Par sûr, on veut dire ce dont le sens est clair et par équivoque, 
le contraire. En effet, l’ expression qui reçoit un sens peut en contenir un autre 
ou non; dans ce second cas, il s’agit de l’univoque (nass), Dans le premier cas, 
la signification de cet autre sens peut être prévalente ou non; dans le premier 
cas, il s’agit du sens apparent (zāhir); dans le second cas, les deux sens peuvent 
être égaux ou non; dans le premier cas, il s’agit du confus (muģmal) et dans le 
second cas, de ce qui est sujet à interprétation (muawwal). Si bien que ce qui 
est, à la fois, univoque et apparent est sûr, tandis que ce qui est, à la fois, confus 
et sujet à interprétation est équivoque’ 

Le fait qu’il (*) ait placé le sûr en contraste avec l’ équivoque confirme cette 
division. Donc il faut commenter le sûr en fonction de ce qui lui est opposé. La 
façon de procéder du verset sert d'appui à cela, à savoir la mise ensemble et 
la division. Car il (*) divise ce qu’il a mis ensemble à propos de la signification 
du Livre, en disant: «Il y a en lui des versets sûrs (...) et d’autres équivoques» 
(3, 7) et il a comme intention de joindre à chacune des deux catégories ce qu’il 
veut; aussi dit-il en premier: «quant à ceux dans le cœur desquels il y a une 


5 Allusion à la fameuse séparation ou liaison de wa-r-rāsiķūna ... amplement débattue ailleurs. 
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déviation », pour dire ensuite: «et les enracinés dans la science disent: nous y 
croyons ». On pourrait dire : quant à ceux dans le cœur desquels il y a la droiture, 
ils suivent le sûr. Mais il a mis à la place de cela: «les enracinés dans la science», 
pour employer l’ expression d’enracinement, parce que cela n arrive qu’ après 
avoir suivi parfaitement et avoir pratiqué intensément l'effort d'interprétation. 

Celui dont le cœur se tient droit sur les chemins d’une conduite intègre et 
dont les pieds s’enracinent dans la science s'exprime éloquemment dans un 
langage vrai et il se satisfait de Pinvocation des enracinés dans la science: | 
«Notre Seigneur! Ne fais pas dévier nos cœurs ...» jusqu’à la fin (3, 8—9), 
témoignant par là que l'expression des «enracinés dans la science» est à 
l'opposé de sa parole: «ceux dans le cœur desquels il y a une déviation». Cela 
montre que l'arrêt sur sa parole «illā llāhu / que Dieu» est complet, que la 
science d’une partie de l’ équivoque est réservée à Dieu (*) et que quiconque 
tente de la connaître est celui qui est désigné dans la tradition prophétique par 
l'expression: ‘Soyez en garde contre eux’ 


[Utilité et avantage de l’équivoque] 
L'un deux (as-Saģāwandī) dit: ‘La raison est éprouvée par la croyance à la 
réalité de l équivoque, tout comme le corps l’est par l’accomplissement des 
actes du culte. C'est comme pour le philosophe: quand il compose un livre, 
il accumule pour cela beaucoup de temps, pour qu’il soit l’occasion de la 
soumission de celui qui apprend à l'égard de son maître; ou comme pour le roi: 
il adopte un signe grâce auquel se distingue celui qu’il informe de son secret. 

On dit: Sila raison, qui est plus noble que le corps, n’était pas éprouvée, le 
savant, dans la splendeur de sa science, s’installerait dans l’ insubordination. 
Tandis que grâce à cela, il se familiarise avec l’ abaissement devant la puissance 
de la seigneurie divine. L équivoque est l’occasion de la soumission de la raison 
à son Créateur par abandon et reconnaissance de son incapacité’. 

A la fin du verset, il y a dans sa (*) parole: «ne s’en souviennent que ceux 
qui sont doués d'intelligence» (3, 7) une critique des déviationnistes et une 
louange de ceux qui sont enracinés dans la science; c’est-à-dire, quiconque ne 
se souvient pas, n écoute pas les avertissements et ne va pas contre sa passion, 
n’est pas de ceux qui sont doués de raison. A partir de là, les enracinés dans la 
science disent: «Notre Seigneur! Ne fais pas dévier nos cœurs » jusqu’ à la fin du 
verset (3, 7). Ils se soumettent à leur Créateur pour demander la descente de la 
science qui vient d’auprès de lui, après s' être réfugiés en lui contre la déviation 
intérieure. 
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[Les catégories de l’équivoque] 
Al-Hattābī dit: ‘Il y a deux catégories d’équivoques. La première: ce dont on 
connaît le sens, quand on le réfère au sûr pour le considérer par rapport à 
lui; la seconde: ce dont il n’y a pas moyen de connaître la réalité et dest 
celle que poursuivent les déviationnistes. Ils recherchent son interprétation, ne 
parviennent pas à sa vraie nature, se mettent à douter à son sujet et finissent 
par être tentés’. 

Ibn al-Hassār dit: ‘Dieu a réparti les versets du Coran en sûrs et en équi- 
voques etil a fait savoir que les versets sûrs sont la mère du Livre, parce que c' est 
à eux que se réfèrent les versets équivoques. C’est sur eux qu’on s'appuie pour 
comprendre ce que Dieu veut de sa créature à propos de ce qu’il lui a enjoint 
relativement à sa propre connaissance, à la reconnaissance de ses envoyés, à la 
conformité à ses ordres et à l’ évitement de ce qu'il interdit. En considération de 
cela, ce sont des mères. Puis, il fait savoir, à propos de ceux qui ont la déviation 
dans le cœur, que ce sont ceux qui suivent ce qui est équivoque. 

Le sens de tout cela, c’est que quiconque n’est pas convaincu à partir des 
versets sûrs, alors que dans son cœur s'installent le doute et la suspicion, 
trouvera son repos en suivant les difficultés des versets équivoques. Ce que 
veut de nous le Législateur, c' est que nous progressions dans la compréhension 
des versets sûrs et que nous donnions la priorité aux mères du Coran; si bien 
que lorsque arrive la certitude et que la science est bien établie, on ne soit 
pas consumé par ce qui est difficile. Alors que ce que recherche celui dans le 
cœur duquel se trouve la déviation, c’est de progresser vers les difficultés et 
la compréhension de D équivoque avant même celle des mères du Coran; et 
tel est le contraire de ce qui est raisonnable, conforme à l habitude et à la loi. 
L exemple de ces derniers est semblable à celui des polythéistes qui produisent 
contre leurs prophètes des versets différents de ceux que ces derniers ont 
apportés. Ils pensent que, si leur étaient parvenus d'autres versets, alors ils 
auraient cru, à cause de leur propre ignorance, ne sachant pas que la foi dépend 
de la permission de Dieu’. Fin de citation. 

Dans Mufradāt al-Qur'än, ar-Rāģib dit: ‘Quand on les considère les uns par 
rapport aux autres, les versets sont de trois catégories: ceux qui sont absolu- 
ment sûrs, ceux qui sont absolument équivoques et ceux qui, d’un point de vue, 
sont sûrs et, de l’autre, sont équivoques. De façon générale, il y a trois catégo- 
ries d' ēguivogues: l équivoque du point de vue de V expression seulement, du 
point de vue du sens seulement et des deux points de vue à la fois. 

1. La première catégorie (du point de vue de T expression) se divise en deux. 
D'abord, l’équivoque qui se réfère aux expressions singulières, soit du point de 
vue de l’étrangeté, comme al-abbu (pâturage) (8, 31) et «yaziffuna | courent» 
(37, 94), soit du point de vue de la polysémie, comme la main et T œil; ensuite, 
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l équivoque qui se réfère à la proposition du discours composé et cela se 
subdivise en trois. D’ abord, l équivoque à cause de l’ abréviation du discours, 
comme : «Et si vous craignez de ne pas être équitables au sujet des orphelins, 
épousez ce qui vous plaira» (4, 3); ensuite, à cause de son allongement, comme: 
«laysa ka-mitlihi šay'un | il wy a rien comme son semblable» (42, 11), car 
si on avait dit: laysa mitlahu šayun / il n'y a rien de semblable à lui, cela 
aurait été plus évident pour ľ auditeur; et enfin l’ équivoque à cause de l’ordre 
du discours, comme: «anzala alā 'abdihi Lkitäba wa-lam yag'al lahu ‘iwagan 
* gayyiman | il a fait descendre sur son serviteur le Livre et n’y a pas mis 
de tortuosité * de façon droite» (18, 1-2), ce qui correspondrait à: ‘Il a fait 
descendre sur son serviteur le Livre de façon droite et n’a pas mis en lui de 
tortuositē. 

2. Puis, il y a Pēguivogue du point de vue du sens, à savoir les qualifications 
de Dieu (*) etles qualifications du jour de la résurrection. En effet, | ces attributs 
ne sont pas pour nous conceptualisables, étant donné que ne parvient pas en 
nous-mêmes le concept de ce que nos sens n atteignent pas ou de ce qui n’est 
pas du même genre. 

3. De ces deux points de vue à la fois, il y a cinq catégories d’équivoques. La 
première est du point de vue de la quantité, comme le général et le particulier, 
par exemple: «Tuez les polythéistes» (9, 5); la deuxième, du point de vue de 
la modalité, comme T obligatoire et le recommandé, par exemple: « Epousez ce 
qui vous plaira comme femmes» (4, 3); la troisième, du point de vue du temps, 
comme dans l’abrogeant etl’ abrogé, par exemple: « Craignez Dieu de la crainte 
qu’il mérite» (3, 102) ; la quatrième, du point de vue du lieu et des questions qui 
sont descendues à ce propos, par exemple: «La piété ne consiste pas à entrer 
dans les maisons par derrière» (2, 189) et «Le mois intermédiaire n’est qu’un 
surcroit d’ infidélité » (9, 37) ; en effet, il sera difficile de commenter un tel verset 
à celui qui ne connaît pas la coutume des gens au temps de l'ignorance; la 
cinquième, du point de vue des conditions grâce auxquelles l’acte est correct 
ou incorrect, comme la prière et le mariage’ Il ajoute : ‘Quand on se représente 
l'ensemble, on sait que tout ce qu’ ont mentionné les commentateurs, à propos 
du commentaire de l’ équivoque, ne sort pas de cette catégorisation. 

Puis, l’ensemble de l’ équivoque se divise en trois catégories. D’ abord, celle 
qu’il n'y a pas moyen de connaître, comme le moment de l’ Heure, la sortie 
de la Bête et les choses semblables; ensuite, celle que l’homme a le moyen de 
connaître, comme les expressions étranges et les commandements ambigus; et 
enfin, celle qui se situe entre les deux: certains de ceux qui sont enracinés dans 
la science sont spécialisés dans sa connaissance et elle reste cachée aux autres, 
à savoir | ce qui est indiqué par ce qu’il (.) dit à Ibn ‘Abbäs: ‘Ô Dieu! Instruis- 
le dans la religion et enseigne-lui l'interprétation’ Si l'on connaît tout cet 
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ensemble, on sait que s' arrēter sur sa parole: «et ne connaît son interprētation 
que Dieu» (3, 7) ou la lier avec cette autre: «et ceux qui sont enracinés dans la 
foi» sont tous les deux permis et que chacun des deux a sa raison d’être, selon 
l'explication détaillée qui précède’. Fin de citation. 

Al-Imäm Fahr ad-Din (ar-Rāzī) déclare: 11 faut avoir une preuve disjonctive 
pour faire passer une expression de la prévalence à la non-prévalence. Cette 
preuve sera formelle ou rationnelle. 

On ne peut pas considérer la première dans les questions touchant aux 
principes, parce qu’elle n’est pas décisive ; en effet, elle dépend de l'épuisement 
des dix possibilités bien connues; or cet épuisement relève de l'opinion; et ce 
qui dépend de l'opinion | est lui-même une opinion; et l'opinion ne suffit pas 
pour ce qui touche aux principes. 

Quant à la preuve rationnelle, elle signifie l abandon du sens apparent de 
l'expression, du fait que ce sens est impossible. Quant àl! établissement du sens 
voulu, il n’est pas possible rationnellement, car cette façon de faire se ramène 
à faire prévaloir un sens figuré sur un autre et une interprétation sur une autre; 
donc une telle prévalence n’est possible que grâce à une preuve formelle. Or 
une telle preuve pour la prévalence est faible et ne signifie gu une opinion; et 
on ne peut pas recourir à l’ opinion dans les questions décisives relatives aux 
principes. Voilà pourquoi les imāms spécialistes parmi les ancêtres dignes de 
foi et les successeurs, après avoir établi la preuve décisive que l'expression ne 
peut pas être prise dans son sens apparent, ont choisi d'abandonner l'examen 
approfondi d’une interprétation précise’. Fin de citation. Cela suffit avec ce 
discours de al-Imam?. 


Section 2 [l équivoque des attributs divins] 


Parmi l’équivoque, on compte les versets relatifs aux attributs (divins). Et à ce 
sujet, Ibn al-Labbān a composé un volume à parts. 


6 A savoir: la transmission des termes de la langue, de la grammaire et de la conjugaison d’une 
manière sûre; ensuite, l'absence de polysémie, de sens figuré, de sous-entendu, d’antéposi- 
tion et de postposition, de spécification, d’abrogeant, de transposition et d’objection de 
tradition et de raison (NdE). On trouve l'exposé de ces dix possibilités dans al-Mahsuül ft l- 
usül de Fahr ad-Din ar-Rāzī. 

7 L'attribution de cette opinion aux ancêtres dignes de foi semble fausse (NdE). 

8 Ce livre est intitulé: Raddu ma'ānī l-ayat al-mutašābihāt ilā l-āyāt al-muhkamat | Renvoi du 
sens des versets équivoques aux versets sûrs (NdE). 
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Comme exemples, nous avons: «Le Miséricordieux se tient assis sur le 
Trône » (20, 5); «Toute chose est périssable à l’ exception de sa face» (28, 88); 
«la face de ton Seigneur demeure » (55, 27); «pour que tu sois élevé sous mes 
yeux» (20, 39); «la main de Dieu est posée sur leurs mains» (48, 10); «les 
cieux seront pliés dans sa droite» (39, 67). L ensemble des sunnites, dont les 
ancêtres dignes de foi et les traditionnistes, sont pour la foi à ses attributs et 
l'abandon à Dieu de ce qu’on veut signifier par là. Donc nous ne les commen- 
terons pas, bien que nous nous abstenions de lui attribuer le sens réel de ces 
attributs. 

Abū l-Qāsim al-Lālikāī cite, dans as-Sunna, par le truchement de Qurra b. 
Hälid, de la part de al-Hasan et de sa mère qu’à propos de sa parole: «Le 
Miséricordieux se tient assis sur le Trône» (20, 5) Umm Salama a dit: ‘On ne 
comprend pas comment, tout en n ignorant pas ce que représente le fait de se 
tenir assis: affirmer cela relève de la foi et le nier est un acte de mécréance’ 

Il cite également le fait que Rabr'a b. Abt ‘Abd ar-Rahmān fut interrogé au 
sujet de sa parole: «Le Miséricordieux se tient assis sur le Trône». Il répondit: 
‘On n'ignore pas que l’on croit (en cela), tout en n’en comprenant pas le 
comment. Le message vient de Dieu; le messager a le devoir de l annoncer 
clairement et nous celui de le confirmer’. 

Il cite encore le fait que Malik fut interrogé au sujet du verset et qu’il 
répondit: ‘On ne comprend pas comment, |, tout en n'ignorant pas ce que 
représente le fait d’être assis: la foi en cela est obligatoire et s'interroger à ce 
sujet est une innovation blâmable’ 

Al-Bayhagī cite ce qu’il dit encore: ‘Il est comme il s’est lui-même décrit, 
mais qu’on ne demande pas comment et comment: Cette tradition remonte 
jusqu’ au Prophète (marfū'). 

Al-Lalikäï cite ce que Muhammad b. al-Hasan dit: ‘Tous les théologiens 
juristes de l'orient et de l’occident s'accordent sur le fait de croire à (ces) 
attributs sans faire de commentaire et sans verser dans l’anthropomorphisme’ 

At-Tirmidī (Sunan 4/318), dans son discours sur la tradition relative à la 
vision, dit:‘L'opinion relative à cela chez les savants imāms comme Sufyān at- 
Tawri, Malik, Ibn al-Mubārak, Ibn ‘Uyayna, Wakī' et d’autres encore consiste à 
dire : nous rapportons ces traditions comme elles sont venues; nous y croyons. 
On ne demande pas comment, nous ne faisons pas de commentaire et nous 
n’imaginons rien à ce sujet. 

Un groupe de sunnites exprime son opinion, en disant: Nous l’interprétons 
selon ce qui convient à sa (*) gloire. | Telle est l opinion des successeurs. Imām 
al-Haramayn (al-Guwaynī) était de cette opinion, puis il se rétracta, en disant 
dans al-Risāla an-nizāmiyya: ‘Ce qui nous satisfait comme religion et ce en 
quoi nous sommes fidèles à Dieu par contrat, c’est de suivre les ancêtres de la 
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communauté dignes de foi, parce qu’ils se conduisent de telle façon à renoncer 
à exposer le sens de ces qualifications’. 

Ibn as-Salāh dit: Le chef de la communauté et ses maîtres ont procédé sur 
cette voie; les imāms juristes et les guides de la communauté l'ont choisie; 
les imāms et les grandes personnalités de la tradition prophétique ont invité 
à la suivre et il n’y a pas de théologien parmi nos compagnons d'école qui s’en 
écarte pour la refuser. Ibn Barhān a choisi l opinion prônant l'interprétation, 
en disant que telle est l’origine de la divergence entre les deux groupes (d opi- 
nions): est-il permis qu'il y ait dans le Coran quelque chose dont nous ne 
comprendrions pas le sens ou non, mais que les enracinés dans la science 
comprendraient?. 

Ibn Dagīg al-Īd opte pour une position intermédiaire, en disant: ‘Quand 
l'interprétation est proche de la façon de parler des arabes, elle n’est pas 
interdite; si elle s en éloigne, nous nous en abstenons. Nous croyons à sa 
signification, selon le point de vue voulu en fonction de la transcendance 
divine’. Il ajoute: ‘Ce dont le sens dans de telles expressions est apparent et 
compréhensible à partir de la conversation des arabes, nous le disons sans 
aucune explication, comme dans sa parole: «Malheur à moi! A cause de ce 
que j'ai négligé du côté ( fi ģanbi) de Dieu» (39, 56); Nous l’interprétons dans 
le sens du droit de Dieu et de ce qui lui revient obligatoirement’. 


Mention de l'interprétation sunnite des versets déjà cités sur 
laquelle je me suis arrêté 


A. Il y a parmi cela l'attribution d’al-istiwæ (se tenir assis sur). Le résultat de ce 
que j'ai vu à ce sujet se ramène à sept points de vue. 

1. Le premier: Mugātil et al-Kalbī relatent le fait que, selon Ibn ‘Abbas, «il se 
tient assis / istawa» (20, 5) signifierait qu’il s’est installé bien assis (istagarra). 
Si c’est juste, cela a besoin d’une interprétation, car être installé bien assis 
connote la corporéité. 

2. Le deuxième: «il se tient assis» signifierait qu’il prend possession 
(istawla). Cela est réfuté de deux façons. D'abord, Dieu a déjà pris possession 
des deux univers, du Jardin, du Feu et de leurs hôtes. À quoi sert donc de spé- 
cifier le Trône? Ensuite, la prise de possession n’a lieu qu’ après une conquête 
et une victoire, or Dieu transcende tout cela. 

Al-Lālikāī cite dans as-Sunna le fait gu on interrogea Ibn al-A‘rabi au sujet 
du sens de «il se tient assis». Il répondit: ‘Il est sur son Trône, comme il l'a 
fait savoir’. On lui dit: O ‘Abd Allāh! Cela signifie | qu’il a pris possession! Il 
répondit: Silence! On ne dit que quelqu'un a pris possession d'une chose que 
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lorsqu'il a un adversaire. Quand l’un d’eux l'emporte, on dit qu’il en a pris 
possession: 

3. Le troisième: cela signifierait qu’il est monté (sa'ida), c'est ce que dit 
Abū ‘Ubayd. On réfute cela, en disant qu’il (*) transcende également le fait de 
monter. 

4. Le quatrième: cela équivaudrait à dire que le Miséricordieux s’est élevé 
(‘ala), c’est-à-dire: il s’est élevé dans les hauteurs (ot aha), tandis que le Trône 
est pour lui resté stable (istawā); c’est ce que relate Ismāfl ad-Darīr dans son 
commentaire coranique. Cela est réfuté de deux façons. D’ abord, il fait de ‘alā 
un verbe, alors que c’est une préposition selon le consensus commun. Si c'était 
un verbe il serait écrit avec un alif allong6?, comme dans sa parole: « ‘ala! ft al- 
ardi | il était hautain sur la terre » (28, 4). Ensuite, il a mis a/-'aršu (le Trône) au 
nominatif, or aucun lecteur ne le met au nominatif. 

5. Le cinquième: le discours se termine à sa parole: «ar-rahmānu “alā l-‘ar$i 
| le Miséricordieux est sur le Trône »; puis il recommence avec: «istawā * lahu 
ma fi s-samawati wa-mā ft l-ardi / se tient * grâce à lui ce qu’il y a dans les cieux 
et sur la terre » (20, 5-6). On refuse, en disant que cela évacue le verset de son 
ordre et de son sens. 

Quant à moi, je dis que ce n’est pas ce qui se présente dans sa parole: 
«tumma stawā "alā l-‘ar$i | puis, il se tient assis sur le Trône » (7, 54). 

6. Le sixième: istawā signifie qu’il s'intéresse à (agbala ‘ala) la création du 
Trône et qu’il a l'intention de (‘amada ilā) de le créer, comme dans sa parole: 
«tumma stawā ilā s-sama’i wa-hiya duhänun | puis, il s'intēressa au ciel, alors 
qu'il était vapeur» (41, 11); c'est-à-dire, il eut comme but et intention | de le 
créer. C'est ce que disent al-Farra”, al-Aš'arī et un groupe de rhétoriciens. Ismāfl 
ad-Darir dit que c’est correct. 

Quant à moi, je dis que ce qui éloigne de cette solution, c’est que le verbe 
régit son complément moyennant la préposition alā (sur); s’il en était comme 
ils Pont mentionné, il le régirait moyennant ilā (à), comme dans sa parole: 
«tumma stawā ilā s-samđi | puis, il s' intēressa au ciel» (41, n). 

7. Le septième: Ibn al-Labbān dit: al-istiwa’ qui lui (*) est attribué à le sens 
de i‘tadala (être équitable), c’est-à-dire, faire ce qui est juste, comme dans sa 
parole: «gā'iman bi-l-qisti | agissant avec rectitude» (3, 18). Car le fait qu’il 
agisse | avec rectitude et qu’il fasse ce qui est juste manifeste son équité. Ce sens 


9 Avec un alif sous forme de yg sans points, il s’agit d'une préposition, comme il est écrit 
dans la version actuellement officielle du Coran. Nous pourrions transcrire la préposition 
comme suit: alā, et le verbe comme suit: ‘ala!. 

10 Ce qui veut dire que Ismāfl ad-Darir lit comme suit: ar-rahmaänu "ala! | al-‘ar$u istawā. 
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se réfère au fait que, grâce à sa puissance, il donne à chaque chose sa nature, 
en tant que mesurée par sa profonde sagesse. 


B. Il y a aussi parmi cela l'expression an-nafs (l'identité, l essence) dans sa 
parole: «Tu sais ce qu’il y a dans mon nafs et je ne sais pas ce qu’il y a dans ton 
nafs» (5, 16). On a avancé que cela se présente sous forme de comparaison, 
voulant signifier par lā Pinvisible, parce que cela est voilé comme le nafs; et 
dans sa parole: «Dieu vous met en garde contre son nafs » (3, 28), c’est-à-dire, 
contre son châtiment. On dit aussi: contre lui-même. 

As-Suhaylī dit: ‘an-nafs exprime la réalité de l'existence sans plus de signi- 
fication. A partir de cette expression, on utilise an-nafāsa (la valeur) et al-šay” 
an-nafiīs (la chose précieuse). Elle convient donc à l'($) exprimer. 

Ibn al-Labbān dit: ‘Les savants ont interprété cette expression (dans 5, 16) de 
plusieurs façons, dont les suivantes. An-nafs sert à exprimer l'essence’ Il ajoute: 
‘Même si cela est linguistiquement admissible, cependant, la transitivité du 
verbe par rapport à an-nafs, au moyen de la préposition fī (dans) signifiant la 
circonstance de lieu, est impossible en ce qui le (*) concerne. Certains autres 
l'ont interprétée comme étant l’invisible, c’est-à-dire: Je ne sais pas ce qu’il y 
dans ta part invisible et secrète’ Il dit encore: ‘Cela va bien pour sa parole à la 
fin du verset: «Certes, toi tu connais les choses invisibles » (5, 16). 


C. Il y a de même parmi cela I expression al-wagh (la face) qui est interprétée 
comme étant l’ essence. Ibn al-Labbān dit: ‘Dans sa parole: «Ils désirent son 
waÿh» (18, 28), dans «Nous vous nourrissons uniquement pour le wagh de 
Dieu» (76, 9) et dans «si ce n’est par désir du waģh de son Seigneur» (92, 20), 
cela signifie la pureté d'intention! 

Un autre dit à propos de sa parole: «car lā se trouve le waÿh de Dieu» (2, 
115), c'est-à-dire, la direction vers laquelle il a ordonné de se tourner. 


D. Il ya encore parmi cela l'expression at vum (l œil) qui est interprétée comme 
étant la faculté de la vision (al-basar) ou celle de la connaissance (al-idrāk). 
Bien plus, certains disent | qu’il s’agit là d'un sens réel, contrairement à ce 
que s'imaginent certaines personnes pensant qu'il s’agit d'un sens figuré; 
le sens figuré est uniquement dans la dénomination de l'organe par cette 
expression”. 

Ibn al-Labbān dit: ‘L'attribution de al-‘ayn qui lui (*) est faite est un nom 
désignant ses signes ‘clairvoyants (al-mubsira) grâce auxquels il (§) voit 


11 Quand onl’ applique à Dieu évidemment. 
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(yanzuru ilā) les croyants et eux le voient’ Il dit: ‘« Lorsque leur sont parve- 
nus nos signes 'clairvoyants' (mubsiratan)» (27, 13); il attribue effectivement 
dans un sens figuré la faculté de la vision (al-basar) aux signes, parce qu'ils 
sont signifiés par al-‘ayn qui lui est attribué! Il dit: "e Vous sont parvenus des 
appels à la clairvoyance (basā'iru) de la part de votre Seigneur. Qui est clair- 
voyant (absara) l’est pour lui-même et qui est aveugle l’est à son détriment» 
(6,104). Il dit encore: ‘Sa parole: «Sois patient àl égard du jugement de ton Sei- 
gneur, car tu es sous nos yeux (bi-a‘yunina)» (52, 48) signifie: car tu es sous nos 
signes grâce auxquels tu nous vois et nous te voyons’. Il ajoute : ‘Ce qui confirme 
qu'ici le sens de al-a‘yun est bien celui de signes, c’est que le fait qu’il justifie 
grâce à eux la patience à l’ égard du jugement de son Seigneur est clairement 
exprimé dans sa parole: «Certes, nous avons vraiment fait descendre sur toi 
le Coran * Sois donc patient à l’ égard du jugement de ton Seigneur» (76, 23— 
24). Il continue: ‘Et sa parole à propos de l’ arche de Nūh: «Elle vogue sous nos 
yeux (bi-a'yuninā)» (54, 14) signifie: grâce à nos signes et la preuve en est: «Il 
dit: montez-y au nom de Dieu, qu’elle vogue et arrive à bon port!» (u, 41). Il 
dit: «... pour que tu sois élevé sous mon œil (alā 'aynī)» (20, 39), c'est-à-dire, 
selon la décision de mon signe que j' ai révélé à ta mère: «Allaite-le et si tu as 
peur pour lui, jette-le dans le fleuve … » (28, 7). Fin de citation. 


E. Il y a aussi parmi cela T expression al-yad (la main) dans sa parole: «... devant 
ce que j'ai créé de mes deux mains (biyadayya) » (38, 75); «la main (yadu) 
de Dieu est sur leurs mains (aydīhim) » (48, 10); «... parmi ce que nos mains 
(aydīnā) on fait» (36, 71); | «Certes, la faveur est dans la main (bi-yadi) de Dieu » 
(3, 73): elle est interprétée comme étant la puissance. 

As-Suhaylī dit :‘al-yad, fondamentalement comme l’action verbale, exprime 
la qualité de ce qui est qualifié. Voilà pourquoi, dans sa parole, il ($) fait l éloge 
des mains / force (bi--aydī), en les liant aux regards / clairvoyance (al-absār): 
«ceux qui sont doués de force (al-aydr) et de clairvoyance (al-absär)» (38, 45); 
il ne fait pas l’éloge des membres, parce que la louange ne s'attache qu’ aux 
attributs et non aux réalités substantielles’ Il dit encore: ‘Voilà pourquoi, al- 
Aš'arī dit que al-yad est un attribut que la révélation utilise. Et, à ce qu’il 
semble, le sens de cet attribut est proche de celui de la puissance, si ce n’est 
qu’il est plus spécifique, alors que la puissance est un attribut plus générique, 
comme l'amour avec le vouloir et la volonté. A l expression al-yad est attaché 
un ennoblissement intrinsèque 

Al-Baģawī dit, à propos de sa parole «bi-yadayya | [devant ce que j'ai créé] 
de mes deux mains» (38, 75):'Le fait que Dieu emploie effectivement le duel de 
al-yad est une preuve qu’elle n’a pas le sens de puissance, de force ou de faveur; 
elles sont uniquement deux attributs parmi les attributs de son essence’. 


4/1364 


411365 


4/1366 


730 CHAPITRE 43 


Muģāhid dit: 'al-yad, dans ce cas, est une cheville de langage et une marque 
d' insistance, comme sa parole: «La face (waģhu) de ton Seigneur demeure» (5, 
27). Al-Baģawī dit: ‘C’est lā une interprétation faible, parce que s’il s agissait 
d’une cheville de langage, Iblis aurait dû répondre: Si tu Pas créé, tu m'as 
également créé. Il en serait de même pour la puissance et la faveur: il n’y aurait 
pas dans la création de Adam de privilège par rapport à celle de Iblīs. 

Ibn al-Labbān dit: ‘Si l’on demande ce que représentent réellement les deux 
mains dans la création de Ādam, je réponds que Dieu est celui qui sait le 
mieux ce qu'il veut signifier; cependant, ce que j'ai obtenu comme résultat 
de ma réflexion sur son Livre, c’est que les deux mains (al-yadayn) sont une 
métaphore de la lumière de sa puissance qui se trouve dans l’attribut de sa 
faveur et dans celui de sa justice. Il attire l’attention sur la particularisation 
de Adam et sur son ennoblissement par le fait ou" ont été mises ensemble pour 
lui, dans sa création, sa faveur et sa justice’. Il ajoute : ‘Celle qui détient la faveur, 
c’est la droite mentionnée dans sa parole: «et les cieux sont pliés dans sa droite 
(bi-yaminihi) » (39, 67). 


F. Il y a de même parmi cela I expression as-sāg (la jambe) dans sa parole: «le 
jour où une jambe (sāgin) sera découverte » (68, 42); cela signifie une calamité 
ou une chose terrible, comme lorsqu'on dit: ‘La guerre se tient sur une jambe 
(sāg). 

Dans al Mustadrak, al-Hākim cite, parle truchement de ‘Ikrima, le fait qu’on 
interrogea Ibn 'Abbās à propos de sa parole: «Le jour où une jambe sera décou- 
verte» (68, 42) et qu’il répondit: ‘Si quelque chose du Coran vous demeure 
caché, cherchez-en (le sens) dans la poésie, car elle est le recueil des arabes. 
N avez-vous pas entendu ce que dit le poète (‘Abd Allāh b. az-Zubayr): 


Je supporte mon malheur: c’est un mal qui dure; * 
ton peuple ma imposé l'esclavage. 
La guerre chez nous se tient sur une jambe?’ 
Et Ibn 'Abbās commenta: "H s’agit d’un jour de détresse et de calamité”2. 
G. Il y a encore parmi cela l'expression al-ģanb dans sa parole: «à cause de ma 


négligence du côté ( fūģanbi) de Dieu» (39, 56); cela signifie: ‘dans l’ obéissance 
à son égard et dans ce qui lui revient de droit’; car la négligence ne se vérifie que 


12 Voir Chap. 36, p. 880, n° 106. 
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dans cela; elle ne se vérifie jamais à propos du ‘côté’ au sens bien connu de ce 
mot. 


H. Il ya aussi parmi cela l’attribut de al-qurb (la proximité), dans sa parole: « Car 
je suis proche (garībun) » (2, 186) et dans: «Nous sommes plus proche (agrabu) 
de lui que ne l’est sa veine jugulaire » (50, 16), qui signifie la connaissance. 


I. Il y a de même parmi cela l attribut de al-fawqiyya (le fait d’être sur) dans 
sa parole: «Il est le Maître absolu sur ( fawga) ses serviteurs » (6, 18) et dans: 
«Ils craignent leur Seigneur au-dessus d’eux (min fawgihim)» (16, 50). Cela 
signifie la supériorité sans idée de spatialité. Fir‘awn dit: «Nous sommes au- 
dessus d'eux ( fawqahum) maîtres absolus » (7, 127). Il est évident qu’il ne veut 
pas signifier la supériorité spatiale. 


J. Il y a encore parmi cela V attribut de al-maģē (l arrivée) dans sa parole: «Ton 
Seigneur arrive (ģāa)» et dans: «ou ton Seigneur vient (yati) » (6, 158); cela 
signifie son ordre, parce que l’ange ne vient gu avec son ordre ou une imposi- 
tion de sa part, comme il le (*) dit lui-même: «eux agissent avec son ordre» (21, 
27) et donc il en est comme si cela avait déjà été explicité. Analogiquement sa 
parole: «Va, toi et ton Seigneur, et combattez tous les deux!» (5, 24) | signifie: 
‘Va avec ton Seigneur, c’est-à-dire, avec son agrément et sa sustentation’. 


K. Il y a aussi parmi cela l'attribut de al-hubb (l amour) dans sa parole: «il les 
aimera et ils l’aimeront / yuhibbuhum wa-yuhibbūnahu » (5, 54) et dans: «... 
suivez-moi, Dieu vous aimera (yuhibbukum) » (3, 31); de même, l attribut de 
al-ģadab (la colēre) dans sa parole: «... la colēre (ģadaba) de Dieu sur elle» 
(24, 9); ainsi que l'attribut de ar-ridā (la satisfaction) dans sa parole: « Dieu est 
satisfait (radiya) ď eux» (5, 19); et encore l'attribut de a/-'aģab (l étonnement) 
dans sa parole: «Mais, je m étonne ( aģibtu)» (37, 12) avec la voyelle u sur le 
tā” (1° personne du singulier) et dans sa parole: «Si tu t' 6tonnes (ta'ģab), alors 
leur parole est étonnante ( fa-'aģībun) » (13, 5); et enfin l attribut de ar-rahma 
(la miséricorde) dans beaucoup de versets. 

Les savants disent: ‘Tout attribut dont le sens réel est impossible dans le cas 
de Dieu sera commenté avec ce qui lui est concomitant. 

Al-Imām Fahr ad-Din (ar-Rāzī) dit: 'L ensemble des manifestations psycho- 
logiques accidentelles, à savoir la miséricorde, ľ exultation, la joie, la colère, la 
honte, la ruse et la moquerie ont un principe et une fin. Prenons, par exemple, 


13  Voirp.1357. 
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la colère. Son principe est dans V ēbullition du sang dans le cœur et sa fin est 
dans la volonté de causer un dommage à celui qui est l’objet de la colère. Donc 
l'expression al-ģadab (la colère), dans le cas de Dieu, n’est pas prise dans le 
sens de son principe, à savoir l ébullition du sang dans le cœur, mais dans celui 
de son but qui est celui de vouloir nuire. Il en est de même pour la honte: elle 
a un principe, à savoir une brisure qui se produit dans l’ âme, et elle a un but, 
à savoir l abandon de l'acte. Par conséquent, I expression al-hay& (la honte), 
dans le cas de Dieu, est employée dans le sens d' abandon de l'acte et non dans 
celui de la brisure de l âme.. Fin de citation. 

Al-Husayn b. al-Fadl dit: L étonnement, de la part de Dieu, réside dans le 
fait de déclarer répréhensible une chose et dans celui de la magnifier. On 
interrogea al-Gunayd au sujet de sa parole: «Si tu € étonnes, alors leur parole 
est étonnante» (13, 5). Il répondit: ‘Certes, Dieu ne s'étonne de rien; mais, 
Dieu s'accorde avec son Envoyé et dit: «Si tu t’étonnes, alors leur parole est 
étonnante», c’est-à-dire, il en est comme tu dis’. 


L. Il y a de même parmi cela l'expression ‘inda (auprès de) dans sa parole: 
«auprès de (‘inda) ton Seigneur» (7, 206) et dans: «ceux qui sont auprès de 
lui (indahu)» (21, 19); cela signifie l allusion à l établissement ferme, au degré 
de dignité et à l’élévation 


M. Il y a encore parmi cela sa parole: «Il est avec vous (ma‘akum) où que vous 
soyez» (57, 4) c’est-à-dire, grâce à sa science. 


N. Il y a aussi sa parole: «Il est dans ( ft) les cieux et sur ( ft) la terre; il connaît 
….» (6, 3). Al-Bayhagī dit |: ‘Le plus juste est que cela signifie qu’il est l adoré 
dans les cieux et sur la terre; tout comme sa parole: «C’est celui qui dans ( ft) 
le ciel est Dieu et sur ( fr) la terre est Dieu» (43, 84). 

Al-Aš'arī dit: ‘La préposition ( ft / dans, sur) est liée au verbe ‘il connaît’ (6, 
3), ce qui veut dire qu’il connaît ce qu’il y a dans ('ālimun bima fī) les cieux et 
sur la terre’ 


o. Il y a enfin sa parole: «Nous allons nous occuper exclusivement de vous, ô 


vous, les deux charges! >" (55, 31); ce qui veut dire: ‘Nous allons procéder à 
votre rētribution. 


14 Expression qui signifie les hommes et les djinns. 
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Nota Bene [interprétation de ‘rigueur’] 


Ibn al-Labbān dit: ‘Sa parole: «La rigueur (bat$a) de ton Seigneur est redou- 
table» (85, 12) ne fait pas partie de l’ équivoque, parce qu'il l’a commentée 
par la suite, en disant: «Il est celui qui commence et qui répète» (85, 13), 
pour faire remarquer que sa rigueur exprime sa manière de se comporter 
quand il commence, quand il répète et dans toutes ses façons d' agir avec ses 
créatures’. 





Section 3 [l équivocité des lettres initiales] 


Les lettres initiales des sourates font également partie de l équivoque et l’ opi- 
nion que l’on doit choisir à leur sujet est qu’elles constituent des secrets que 
Dieu seul connaît. 

Ibn al-Mundir et un autre citent le fait gu on interrogea aš-Šabī au sujet 
des lettres qui ouvrent les sourates. Il répondit: ‘Chaque livre a son secret et 
les lettres qui ouvrent les sourates forment le secret de ce Coran’. D’autres ont 
approfondi le sens de ces lettres. 


[Les lettres initiales dans la tradition] 
Ibn Abī Hātim et un autre citent, par le truchement de Abū d-Duņā, le propos 
de Ibn 'Abbās disant que sa parole: «4.L.M.» (2, 1) signifie: ‘Ana llāhu alam 
/ Moi, Dieu, je suis plus savant, que sa parole: «A.L.M.$.» (7, 1) signifie: ‘Ana 
ilāhu afsilu / Moi, Dieu, j' explique" et que sa parole: «A.L.R.» (10, 1) signifie: 
‘Anā llähu arā / Moi, Dieu, je vois’. 

Il cite aussi, par le truchement de Saīd b. Gubayr, le propos de Ibn ‘Abbäs 
disant que sa parole: «A.L.M.» (2, 1), | «H.M.» (40, 1) et «N» (68, 1) signifient 
‘un nom tronguč. 

Il cite encore, par le truchement de ‘Ikrima, le propos de Ibn ‘Abbas disant 
que «A.L.R.» (10, 1), «H.M.» (40, 1) et «N» (68, 1) sont les lettres séparées de 
ar-rahmān (Le Miséricordieux). 

Abū aš-Šayh cite le propos de Muhammad b. Kab al-Ourazī disant gue 
«A.L.R.» (10, 1) viennent de al-rahmān (le Misčricordieux). Il cite également 
cet autre propos du même disant que dans «A.L.M.$. » (7,1) Alif [et Lam] vient 


15 Allusion probable à 7, 52: «Nous leur avons apporté un Livre que nous expliguons ( fassal- 
nāhu)». 
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[-nent] de Allāh (Dieu), Mīm de ar-rahmān (le Miséricordieux) et le Sad de as- 
samad (V Impēnčtrable). 

Il cite également le propos de ad-Pahhāk, au sujet de sa parole: «A.L.M.$.» 
(7, 1), disant que (cela signifie): ‘Ana llāhu as-sadig | Moi, Dieu, je suis le 
Vēridigue'. On dit que «A.L.M.$.» signifie al-musawwir (le Formeur). On dit 
que «A.L.M.R.» (10,1) signifie : Ana {lähu atam wa-arfa'/ Moi, Dieu, je suis plus 
savant et plus élevé’ Al-Kirmānī a relaté ces deux opinions dans son Garā'ib. 

Al-Hākimetun autre ont cité, parle truchement de Sad b. Gubayr, le propos 
de Ibn Abbas, au sujet de sa parole: «K. H.Y.*.$. » (19, 1), disant que Kaf vient de 
karim (le Généreux), Ha de hādin (le Guide), Ya’ de hakīm (le Sage), Ayn de 
‘alim (le Savant) et Sad de sadig (le Vēridigue). 

Al-Hakīm cite également sous une autre forme, d’après Saïd, le propos de 
Ibn "Abbas, au sujet de «K.H.Y.‘.S.», disant (que cela signifie): ‘kafin, hādin, 
amin, *azīz, sādig | Celui qui suffit, le Guide, le Digne de foi, le Vēridigue.. 

Ibn Abī Hātim cite, par le truchement de as-Suddī, d’après Abu Malik, Abū 
Sālih, Ibn ‘Abbas, Murra, Ibn Mas‘üd et certains compagnons, au sujet de sa 
parole: «K.H.Y."$.» (19, 1) le propos suivant lequel il s’agit d’une épellation 
fragmentée: Kaf vient de al-mālik (le Roi), H de Allāh (Dieu), Yā” et ‘ayn de 
al-'azīz (le Puissant) et Sad de al-musawwir (le Formeur). 

Il cite également le même propos de Muhammad b. Ka‘b, sauf que ce dernier 
dit: et Sād de as-samad (l Impēnētrable). 

Saīd b. Mansūr et Ibn Mardawayh citent d’une autre façon, de la part de 
Saīd, le propos de Ibn ‘Abbas, au sujet de «K. H.Y.*.$.» (19, 1), disant (que cela 
vient de) kabir (Grand), hädin (Guide), amīn (Digne de foi), 'azīz (Puissant), 
sādig (Vēridigue). 

Ibn Mardawayh cite, par le truchement de al-Kalbī, de la part de Abū Sälih, 
le propos de Ibn Abbas, au sujet de sa parole: «K.H.Y.*.$. » (19, 1), disant que Kaf 
vient de al-kāft (Celui qui suffit), Ha de al-hādī (le Guide Up, Ayn de al-‘alim (le 
Savant) et Sad de al-sādig (le Vēridigue). 

Il cite encore, par le truchement de Yüsuf b. ‘Atiyya qui dit: ‘On interrogea al- 
Kalbī au sujet de «K.H.Y.*.$.» (19, 1) et il rapporta, de la part de Abū Sālih et de 
Umm Hāni”, le propos de l’ Envoyé (.) disant (que cela vient de) kafin (Celui qui 
suffit), kādin (Guide), amin (Digne de foi), ‘alim (Savant) et sadiq (Vēridigue). 

Ibn Abt ātim cite le propos de ‘Ikrima, au sujet de sa parole: «K.H.Y.*$.» 
(19, 1), disant: 'Yagūlu ana l-kabir al-hādī ‘alt amīn sadiq | Il dit: Moi, le Grand 
et le Guide, je suis Elevé, Digne de foi et Véridique”7. 


16 Il manque l'interprétation du Ya. 
17 Il semble qu’il y ait une inversion dans ‘al et amīn. 


LE SÛR (AL-MUHKAM) ET L ĒĢUIVOĢUE (AL-MUTAŠĀBIH) 735 


Il cite également le propos de Muhammad b. Ka‘b, au sujet de sa parole: 
«T.H.» (20,1), disant que Tā vient de dū t-tawl (le Dētenteur du pouvoir). 

Il cite encore un autre propos du même, au sujet de sa parole: « T.S. M. » (26, 
1), disant que Tā vient de du t-tawl (le Détenteur du pouvoir), Sin de al-guddūs 
(le Saint) et Mīm de ar-rahman (le Miséricordieux). 

Il cite de même le propos de Saīdb. Gubayr, au sujet de sa parole « H.M. » (40, 
1), disant que Hg dérive de ar-rahmān (le Miséricordieux) et Mīm de ar-rahīm 
(le Clément). 

Il cite encore le propos de Muhammad b. Kaïb, au sujet de sa parole: « H.M. 
*8.Q.» (42, 1-2), disant que Ha’ et Mim viennent de ar-rahman (le Miséri- 
cordieux), Ayn de al-'alīm (le Savant), Sin de al-guddūs et Qaf de al-gāhir (le 
Despote). 

Il cite aussi le propos de Muģāhid disant: ‘Toutes les lettres initiales des 
sourates sont une épellation fragmentée’. 

Il cite en plus le propos de Sālim b. ‘Abd Allāh disant que «A.L.M. » (2,1) et 
«H.M.» (40,1) et «N» (68,1), etc... sont des noms de Dieu fragmentés. 

Il cite enfin le propos de as-Suddi disant: ‘Les lettres initiales des sourates 
sont des noms du Seigneur à l’état de fragmentation dans le Coran: 

Al-Kirmānī relate, au sujet de sa parole: «Q» (50, 1) que c’est une lettre de 
son nom gādir (Puissant) et de son nom gāhir (Despote). Et un autre relate, au 
sujet de sa parole: «x» (68, 1), que c’est la clé de son (*) nom nūr (Lumière) et 
de son nom nāsir (Protecteur). 


[Diverses opinions sur les lettres initiales] 
1. Toutes ces opinions se ramènent à une seule, à savoir que ce sont des lettres 
séparées, chacune d'elles étant prise à partir d’un nom de Dieu (*); le fait de se 
contenter d'une partie du mot | est bien connu en arabe. Le poète (al-Walīd b. 
‘Uqba) dit: 


Dans le bien, il y a divers biens et un mal est fā; * Et je ne veux pas le mal, 
à moins que tā. 


Ce qui veut dire: wa-in šarran fa-šarrun (et un mal est un mal); et wa-illā an 
ta$a (à moins que tu ne veuilles). Il dit encore: 


“Il leur cria: Ne mettez-vous pas les brides ? Ne tā” pas? * 
Ils dirent tous ensemble: fā”, n'est-ce pas? 


Ce qui veut dire: a-là tarkabüna (ne montez-vous pas?) et a-lā fa-rkabü (Mon- 
tez donc, n'est-ce pas?). Cette opinion est le choix de az-Zaģčāģ. Il dit: ‘Les 


411376 


411377 


411378 


411379 


411380 


4/1381 


736 CHAPITRE 43 


arabes prononcent une seule lettre, indiguant par lā le mot dont elle fait par- 
tie’ 

2. On dit qu’elles équivalent au Nom Suprême; mais nous ne savons pas 
comment le composer à partir de ces lettres; c’est ce que rapporte Ibn ‘Atiyya. 

Ibn Garir cite, avec une chaîne de transmission authentique, le propos de 
Ibn Mas‘üd disant: ‘Il s’agit du Nom Suprême de Dieu, 

Ibn Abt Hätim cite, par le truchement de as-Suddī, le fait que lui parvint 
ce propos d'Ibn 'Abbās disant: ‘« A.L.M.» (2, 1) est un des noms de Dieu, le 
Suprême’. 

3. Ibn Garir (at-Tabarī) et un autre citent, par le truchement de Alī b. Abī 
Talha, le propos de Ibn ‘Abbas disant: ‘« A.L.M. » (2, 1), «T.S.M.» (26, 1), «$» 
(38, 1) et leurs semblables sont un serment par lequel Dieu jure sur lui-même; 
cela fait partie des noms de Dieu’. Il convient que cela soit considéré comme 
une troisième opinion, à savoir que ces lettres, dans leur ensemble, sont des 
noms de Dieu; et il convient aussi que cela fasse partie de la première et de la 
deuxième opinion. 

Ibn ‘Atiyya et un autre suivent la première opinion; elle est confirmée par 
ce que cite Ibn Māģah dans son commentaire coranique, par le truchement de 
Naf b. Abī Nu‘aym, le lecteur, de la part de Fātima Bint ‘Ali b. Abī | Tālib, à savoir 
quelle entendit Alī b. Abt Tālib dire: Ô k.H.x. $! pardonne-moi/ 

Elle est également confirmée par ce que cite Ibn Abī Hātim de la part de 
ar-Rabī' b. Anas, au sujet de sa parole: «k.H.v.*$.» (19, 1), disant: ‘Ô Toi qui 
protēges sans être protégé! 

Il cite aussi le propos de Ašhab disant: Jai demandé à Mālik b. Anas s’il était 
convenable que quelqu'un s' appelle Ya Sin. Il répondit : Je ne pense pas que ce 
soit convenable. Dieu dit: « Ya Sin * Par le noble Coran!» (36, 1-2) et il ajoute: 
‘Tel est le nom par lequel je suis appelé!’ 

4. On dit que ce sont des noms du Coran, comme al-furgān (le Discrimi- 
nateur) et ad-dikr (le Rappel); c’est ce que cite ‘Abd ar-Razzāg de la part de 
Qatada. Le cite également Ibn Abt Hātim en ces termes: ‘Toute lettre épelée 
dans le Coran est un des noms du Coran’ 

5. On dit aussi que ce sont des noms de sourates; c’est ce que transmettent 
al-Māwardī et un autre de la part de Zayd b. Aslam et l’auteur (az-Zamahÿari) 
de al-Kaššāf attribue cette opinion à la majorité. 

6. On dit également que ce sont des ouvertures de sourates, comme cela se 
pratique au début des poèmes: bal et lā bal. 

Ibn Garir cite, par le truchement de at-Tawrī, de la part de Ibn Abt Naģīh, le 
propos de Muģāhid disant: ‘« A.L.M.» (2, 1), «H.M.» (40, 1), «A.L.M.$.» (7, 1), 
«$» (38, 1) et leurs semblables sont des ouvertures grâce auxquelles Dieu ouvre 
le Coran’. 


LE SÛR (AL-MUHKAM) ET L ĒĢUIVOĢUE (AL-MUTAŠĀBIH) 737 


Abū š-Šayh cite, par le truchement de Ibn Gurayģ, le propos de Muģāhid 
disant:'«A.L.M.» (2,1), «A.L.R.» (10,1) et «A.L.M.R.» (13,1) sont des ouvertures 
grâce auxquelles Dieu ouvre le Coran’. Je (Ibn Gurayš) lui dis: ‘N’ as-tu pas dit 
que ce sont des noms? Il répondit: ‘Non!’ 

7. On dit que c’est une façon de calculer de Abū Gad (al-abģad)! pour 
indiquer la durée de cette communauté. 

Ibn Ishāg cite de la part de al-Kalbī, de Abū Sālih, de Ibn Abbas, le propos de 
Gābir b. ‘Abd Allāh b. Rižāb disant :‘Abü Yäsir b. Ahtab, en compagnie d'hommes 
juifs, passa près de l’ Envoyé de Dieu (.), alors qu’il récitait l’ ouverture de la 
sourate al-Baqara 2: «A.L.M. * Voilà le Livre; il ne renferme aucun doute» (2, 
1-2). Il alla trouver son frère Huyayy b. Ahtab, lui aussi en compagnie d'hommes 
juifs, et lui dit: Vous savez, par Dieu! J'ai entendu Muhammad réciter, dans 
ce qui est descendu sur lui, «A.L.M. * Voilà le Livre». Il demanda: L'as-tu 
entendu? Il répondit: Oui! Huyayy se mit en marche avec ce groupe pour 
aller chez PEnvoyč de Dieu (.). Ils lui demandèrent: Ne te souviens-tu pas 
que tu récitais, dans ce qui est descendu sur toi, «A.L.M. * Voilà le Livre»? Il 
répondit: Certes! Ils dirent: Dieu a envoyé des prophètes avant toi; nous ne 
savons pas qu'il ait montré à l’un d'eux, si ce n’est à toi, quelle sera la durée 
de son règne et quel sera le terme de sa communautē!?. Alif vaut un, Lam 
vaut trente et Mim vaut quarante; ce qui fait soixante et onze ans. Allons nous 
entrer dans la religion d'un prophète dont la durée de son règne et le terme 
de sa communauté sera seulement de soixante et onze ans? Puis, (Huyayy) 
lui demanda: O Muhammad! Y a-t-il autre chose avec cela? Il répondit: Oui. 
«A.L.M.S.» (7,1). Il dit: Cela a plus de poids et de longueur: Alif vaut un, Lam 
vaut trente, Mim vaut quarante et Sad vaut quatre vingt-dix |; ce qui fait cent 
soixante et un ans. Y a-t-il autre chose avec cela? Il répondit: Oui. «A.L.R.» (10, 
1). Il dit: Cela a plus de poids et de longueur: Alif vaut un, Lam vaut trente et 
Rg vaut deux cents: ce qui fait deux cent trente et un ans. Y a-t-il autre chose 
avec cela? Il répondit: Oui. «A.L.M.R.» (13, 1). Il dit: Cela a plus de poids et de 
longueur: cela fait deux cent soixante et onze ans. Puis il dit: Ton cas nous est 
apparu confus, jusqu’ à ce que nous ne sachions si peu ou beaucoup t’ avait été 
accordé. Puis, il dit: Laissez-le! 

Ensuite, Abū Yāsir dit à son frère et à ceux qui étaient avec lui: ‘Qu’ est-ce 
qui vous permettra de savoir si, peut-être, tout cela a été totalisé en faveur de 
Muhammad, à savoir soixante et onze, cent trente et un??, deux cent trente et 


18 C'est-à-dire, le calcul en fonction de la valeur numérique des lettres de P alphabet con- 
forme à la table des correspondances traditionnellement établies, à savoir al-abģad. 

19 Passage dont la construction est ambiguë. 

20 Erreur probable: 161 et non 131. Ce qui fait une somme de 734 ans. 
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un et deux cent soixante et onze, ce qui donne la somme de sept cent quatre 
ans ? Ils rēpondirent: ‘Son cas demeure pour nous équivoque’ On prétend que 
les versets suivants descendirent à propos d' eux: « C’est lui qui a fait descendre 
sur toi le Livre: il y a en lui des versets sûrs qui sont la mère du Livre, et d’autres 
équivoques ...» (3, 7). Ibn Garīr cite cela de cette façon et Ibn al-Mundir le cite 
d’après Ibn Gurayë, d’une autre façon défectueuse (mudalan)?!. 

Ibn Garir et Ibn Hātim citent le propos de Ibn al-Āliya, au sujet de sa parole: 
«A.L.M. » (2,1), disant: ‘Ces trois lettres font partie des vingt-neuf lettres autour 
desquelles tournent les discussions. Il n’y en a pas une seule qui ne soit la clé 
d’un de ses (*) noms; il n’y en a pas une seule qui ne soit une de ses grâces et 
une de ses épreuves; et il n’y en pas une seule qui ne soit relative à la durée des 
peuples et à leur terme. En effet, Alif est la clé de son nom Allāh (Dieu), Lam 
celle de son nom /atif (Aimable) et Mon celle de son nom maģīd (Glorieux); 
Alif représente les grâces (ālā”) de Dieu, Lam sa gentillesse (lutf) et Mīm sa 
gloire (magd); Alif équivaut à un an, Lam à trente et Mīm à quarante! 

Al-Huwayyī dit: Un (Abū l-Hakam b. Barraëÿan) des imāms déduit de sa (*) 
parole: «A.L.M. * Les byzantins ont été vaincus » (30, 1-2) que les musulmans 
prendraient Jérusalem en Dan 583 et il en a été comme il a dit’ 

As-Suhaylī dit: ‘Peut-être que la valeur numérique des lettres qui se trouvent 
au début des sourates, si l’on omet celles qui se répètent, indique-t-elle le temps 
de la durée de cette communauté. 

Ibn Haģar dit: ‘Cela est une fausse (opinion) sur laquelle on ne peut se 
fonder. En effet, il est établi, d’après Ibn Abbas, qu'il faut se méfier du calcul 
de Abū Gäd (al-abÿad)?? et montrer que cela fait partie de l’ensemble de la 
magie; ce qui n’est pas improbable. En effet, cela n’a aucun fondement dans la 
Loi révélée’. Al-Oādī Abū Bakr b. al-‘Arabi dit dans Fawa’id ar-Rihla : La science 
des lettres séparées du début des sourates fait partie de ce qui est faux. Me sont 
parvenues à leur sujet une vingtaine d'opinions ou plus; je ne connais personne 
qui puisse en juger en connaissance de cause et qui puisse en comprendre 
quelque chose. 

Ce que je dis, c’est que si les arabes m avaient pas su qu’elles avaient une 
signification courante parmi eux, ils auraient été les premiers à refuser cela au 
Prophète (.). Bien au contraire, il leur récita: « H.M. » de Fussilat (41, 1) et «$» 
(38,1), etc … et ils ne le refusèrent pas; bien plus, ils déclarèrent se soumettre à 
lui au plan de la rhétorique et de V ēloguence, malgré leur attention à ce qu’il 


21 Chaîne de transmission dont, en plein milieu, deux transmetteurs à la suite sont tombés 
dans ľ oubli (NdE). 
22 Voir p. 1381, note 17. 
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fasse un faux pas et leur dēsir ardent de le voir trēbucher. Cela montre donc 
que c'était une chose bien connue parmi eux et qu’on ne pouvait nier’. Fin de 
citation. 

8. On dit que ce sont des façons d'attirer l'attention, comme quand on 
appelle. Ibn ‘Atiyya estime que cette opinion diffère de celle qui soutient que 
ce sont des ouvertures, alors gu apparemment elle en a le sens. 

Abū ‘Ubayda dit: ‘« A.L.M.» (2, 1) ouvre le discours’. 

Al-Huwayyī dit:'L opinion, selon laquelle ce sont des façons d’ attirer l’ atten- 
tion, est excellente ; en effet, le Coran est un discours puissant et ses remarques 
sont puissantes; par conséquent, il faut qu’il parvienne aux oreilles de quel- 
qu’un qui est pleinement attentif. Il est permis de penser que Dieu savait qu’à 
certains moments le Prophète (.), dans le monde des hommes, était occupé. 
Aussi, ordonnait-il à Gibril de dire, quand il descendait: A.L.M., A.L.M.R. et 
H.M., pour que le Prophète (.) entende la voix de Gibril, l accueille et l écoute.. 
Il ajoute: Des paroles bien connues pour attirer l'attention, comme a lā et a 
ma (n'est-ce pas?) n'étaient pas utilisées, uniquement parce que c'était des 
expressions auxquelles les gens étaient trop habitués dans leur façon de parler; 
or le Coran est une façon de parler qui ne ressemblait pas à la leur. Donc il 
convenait qu'y soient employées des expressions pour attirer l'attention qui 
ne soient pas familières, pour qu’elles soient plus aptes à frapper son oreille’ 
Fin de citation. 

On dit que lorsque les arabes entendaient le Coran, ils se trompaient à son 
sujet. Alors, Dieu fit descendre cette combinaison singulière, pour qu'ils en 
soient surpris et que leur surprise sollicite leur écoute, si bien que leur écoute de 
cela entrainerait celle de ce qui vient après et ainsi leur cœur s’adoucirait et leur 
âme s’attendrirait. Un groupe (de savants) considère cela comme une opinion 
indépendante. Mais apparemment, c’est le contraire. Elle ne vaut qu’en tant 
gu analogie avec quelque opinion que ce soit et non comme une opinion (à 
part) sur le sens de ces lettres, puisgu' elle n’a pas d” indication de sens. 

9. On dit que ces lettres sont mentionnées pour montrer que le Coran est 
composé des lettres suivantes, à savoir, alif, ba’, ta’, tā”, etc … Certaines d’ entres 
elles sont séparées, alors que leur ensemble est composé, pour montrer aux 
gens, dans la langue desquels est descendu le Coran, que ce dernier est fait 
de lettres qu'ils connaissent bien; et cela sert à leur faire connaître et à leur 
montrer leur propre impuissance à produire une chose semblable après avoir 
constaté qu’il est descendu avec les lettres qu'ils reconnaissent et avec les- 
quelles ils forment leur langage. 

10. On dit (// az-Zamaķšarī) que le but de ces lettres est de donner une infor- 
mation sur les lettres avec lesquelles le langage est composé. Il en a mentionné 
quatorze, ce qui est la moitié de la totalité des lettres. De chaque genre, il en a 
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mentionné la moitié. Parmi les gutturales (hurūf al-halg), il y a ha’, mm et ha’; 
parmi celles qui sont au-dessus, il y a gāf et kāf; parmi les deux labiales (šafā- 
hiyyan), il y a mim; parmi les sourdes (mahmusa), il y a sin, ha’, bot, sad et ha’; 
parmi les occlusives (šadīda), il y a hamza, tā”, gāf et kaf: parmi les vélarisées 
(mutbaga), il y a tā” et sad; parmi les sonores (maģhūra), il y a hamza, lām, mmm, 
ayn, rā”, tā”, gāf, yā et nün; parmi les non-vélarisées (munfatiha), il y a hamza, 
mīm, rā”, kāf, bo, un, sin, ha’, qaf, ya’ et nün; parmi les élevées (mustatiya), 
il y a gāf, sad et ta”; parmi les abaissées (munhafida), il y a hamza, lām, mīm, 
rā”, kāf, ha’, ya’, ayn, sin, hë et nun: parmi les explosives (mugalgala), il y a 
gaf et ta’. Puis, il a cité ces lettres par une, | par deux, par trois, par quatre et 
par cinq, parce que la composition du langage suit cette modalité et ne dépasse 
pas cinq. 

u. On dit qu’elles sont un signe que Dieu a disposé pour les Gens de l’Ecri- 
ture, à savoir qu’il ferait descendre sur Muhammad un livre dont certaines 
sourates commenceraient par des lettres séparées. 

Voilà les opinions relatives aux débuts des sourates sur lesquelles je me suis 
arrêté de façon globale. 


[Opinions particulières sur les lettres initiales] 
A propos de certaines lettres, il y a [d’autres] opinions. 

1. On dit que «T.H.» (20, 1) et «Y.S.» (36, 1) signifient: ‘Ô homme” ou ‘Ô 
Muhammad! ou ‘Ô être humain". Cela a déjà été cité dans al-Mu‘arrab (al- 
Gawālīgī). On dit que ce sont deux des noms du Prophète (.). 

Al-Kirmānī dit dans son Garā'ib: ‘A propos de «Y.S. », la lecture de yāsīna 
avec la voyelle a sur le nūn renforce cette opinion, ainsi gue sa parole: «āli 
yāsīna | aux gens de Yāsīn » (37, 130)"24. 

On dit que «T.H.» (20, 1) signifierait: ta’ al-arda (traverse rapidement la 
contrée) ou itma’inna (sois calme!); il s’agit d'un verbe à l impératif et le H 
serait le complément d'objet ou un silence ou un substitut de hamza. 

Ibn Abī Hātim cite, par le truchement de Saīd b. Gubayr, le propos de Ibn 
Abbas au sujet de sa parole «T.H.» disant: ‘C'est comme lorsqu'on dit Gol 
(fais!) 

On dit que «T.H.» signifie: ya badru (O pleine lune!), parce que T vaut 
neuf et que H vaut cinq, ce qui fait quatorze pour indiquer al-badr (le 14° jour 
de chaque mois lunaire), parce que la lune est pleine ce jour-là; c’est ce que 
mentionne al-Kirmānī dans son Garā'ib. 


23 ` Voir H. Fleisch, «Hurūf al-hidja' », in E, 111, 1971, pp. 617—620. 
24 La lecture actuelle officiellement en cours est Ifyāsīna / Elie. 
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2. On dit que sa parole «Y.S. » signifie: ya sayyida l-mursalina (O Prince des 
envoyés!) 

3. On dit que sa parole «$» (38, 1) signifie: gadaga ilāhu (Dieu dit la vérité). 

On dit que cela signifie: ugsimu bi-s-samadi $-sāni'i s-sadiqi (Je jure par 
l'Impénétrable, le Créateur et le Vēridigue!). 

On dit que cela signifie: sadi ya Muhammad ‘amalaka bi-l-Qur'an (O 
Muhammad, affronte ton œuvre avec le Coran); c’est-à-dire, ‘Entreprends-la 
grâce à lui'; il s’agit de l’ordre d'entreprendre. 

Ibn Abī Hātim cite le propos de Sufyan au sujet de sa parole: «$» disant: 
‘Suivre le Coran: affronte-le grâce à ta science et suis-le par ta mise en pratique’ 

Il cite également le propos de al-Hasan disant: ‘Affronte, adresse-toi au 
Coran, dans le sens de: examine-le. 

Il cite encore le propos de Sufyān b. Husayn disant: 'Al-Hasan lisait cette 
lettre ainsi: «sadiwa-l-Qur'äni ...» (38, 1), disant: Présente le Coran! 

On dit que Sad est le nom d’une mer sur laquelle se trouve le Trône du 
Miséricordieux. 

On dit que c’est le nom d’une mer grâce auquel les morts ressuscitent. 

On dit qu’il signifie que Muhammad faisait pencher (sāda) le cœur des 
croyants. Al-Kirmānī relate toutes ces opinions. 

4. Il relate aussi, à propos de sa parole: «A.L.M.S.» (7, 1), que cela signifie: 
«a-lam našrah laka sadraka | N’ avons-nous pas ouvert ton cœur?» (94,1); 

5. et à propos de «H.M.» (40,1), qu’il s’agit de Muhammad. 

On dit que cela signifie hamma mā huwa kin (ce qui existe devient brûlant). 

6. Et à propos de «H.M. *"8.0.» (42, 1-2), on dit que c’est la montagne Qaf. 

7. On dit: «Q» (50,1) est une (chaîne de) montagne qui entoure la terre; c’est 
ce que cite ‘Abd ar-Razzäq d’après Muÿähid. 

On dit que (cela signifie): ugsimu bi-quwwati qalb Muhammad (Je jure par 
la force du cœur de Muhammad !. 

On dit que c’est le gāf de sa parole: «qudiya l-amru | le décret est fixé » (12, 
41); il indique le reste du mot. 

On dit que cela signifie: ‘Arrête-toi (qif), Muhammad, sur l’accomplisse- 
ment de la mission et sur la réalisation de ce qui t'a été ordonné !’; al-Kirmānī 
relate ces deux dernières opinions. 

8. On dit: «N» (68, 1) est le Poisson (ot bur, At-Tabarānī cite le propos 
de Ibn Abbas, qui remonte jusqu’au Prophète (marfu‘), à savoir: ‘Ce que Dieu 
a créé en premier, ce sont le Calame (al-galam) et le Poisson (al-hüt). Il dit: 


25  Celase fonde probablement sur le fait que Yūnus est traditionnellement appelé Dū n-Nūn, 
l’homme du Non, c’est-à-dire, l'homme du poisson. 
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Ecris! Il demanda: Ou! écrirai-je? Il dit: Tout ce qui existera jusqu’au jour de la 
résurrection. Puis, il récita : «N. Par le Calame!» (68, 1); or N est le Poisson et le 
Calame est le stylet. 

On dit que c’est la Table bien gardée; c’est ce que cite Ibn Garir de la part de 
Mursal b. Qurra, en remontant jusqu’au Prophète (marfū'). 

On dit que c’est l’Encrier; c’est ce qu’il cite également de la part de al-Hasan 
et de Oatāda. 

On dit que c’est ! Encre; c’est ce que relate Ibn Qarasa dans son Garib. 

On dit que c’est le Calame; c’est ce que relate al-Kirmānī de la part de al- 
Gāņiz. 

On dit que c’est un des noms du Prophète (.); c’est ce que relate Ibn ‘Askar 
dans son Mubhamāt. 

9. Selon al-Muhtasib de Ibn Ginnī, Ibn Abbās lisait: «H.M. * S.Q.» (42, 
1-2) sans le ayn, disant: ‘Sin indique toute division existante et Qaf, toute 
union existante’ Ibn Ginnī déclare: ‘Cette lecture est une preuve que les lettres 
ouvrantes sont un lien entre les sourates. Si elles étaient des noms de Dieu, il ne 
serait pas permis d'y changer quoique ce soit, parce qu’ elles seraient des noms 
propres; or les noms propres sont le produit de leur essence; donc on ne peut 
rien y changer. 

10. Dans son Garā ib, al-Kirmānī dit au sujet de sa parole: « A.L.M. * A-hasiba 
n-nāsu | A.L.M. * Est-ce que les hommes pensent...» (29,1-2): ‘Ici, l interrogatif 
indique la rupture entre les lettres et ce qui suit, dans cette sourate et dans 
d’autres. 


Conclusion 


Certains posent la question suivante: Est-ce que le sûr est supérieur à l’ équi- 
voque ou non? Si l’on répond non, cela est contraire au consensus général 
et si l’on dit oui, on viole votre principe selon lequel sa ($) Parole, dans son 
ensemble, est égale et qu’elle est descendue avec sagesse. 

Abū ‘Abd Allāh al-Bakrābādī?$ répond, en disant que, d’un côté, le sûr est 
comme! équivoque et que, d’un autre côté, il est différent. Ils se correspondent, 
puisque l argumentation avec les deux n’est possible que si l’on connaît la 
sagesse de l Auteur et le fait qu’ il ne choisit jamais ce qui est repoussant. Ils sont 


26 Originaire de Bakrābād, secteur du Gurģān. Quant à Muhammad b. Ahmad Abū ‘Abd 
Allāh al-Bakrābādī, on ne trouve pas de renseignements biographigues dans les sources 
habituelles (NdE). 
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différents, puisque le sûr, selon T usage de la langue, ne supporte qu’un seul sens 
et donc celui qui le comprend peut argumenter de suite grâce à lui; alors que 
l équivoque a besoin de quelque réflexion et considération pour être employé 
dans le sens adéquat. De plus, le sûr représente le principe; et la connaissance 
du principe est bien antérieure. En outre, le sûr est connu de façon détaillée, 
tandis que l équivoque n’est connu que de façon vague. 

Certains disent: ‘Si l’on dit: Quelle est la raison de la descente de l équivoque 
de la part de celui qui veut la clarté et la guidance pour ses serviteurs ? Nous 
répondons: S'il fait partie de ce que l’on peut connaître, il comporte divers 
avantages, comme le fait d'inciter les savants à la réflexion qui entraîne la 
connaissance de ses énigmes, et comme la recherche de ses subtilités. Pousser 
à avoir le zèle de la connaissance de cela est la plus grande des bonnes œuvres. 

Autre avantage: la manifestation de la préférence et de la différence de 
degrés. En effet, si le Coran en entier était (un texte) sûr qui n aurait besoin 
ni d'interprétation ni de réflexion, la position des gens serait la même et 
n’apparaîtrait pas l excellence du savant par rapport à celui qui ne l’est pas. 
Même si l équivoque fait partie de ce que l’on ne peut pas connaître, il com- 
porte des avantages, dont T épreuve des serviteurs, quand ils s’y arrêtent, l’ indé- 
cision à son sujet, l abandon, la remise de soi et l’ obéissance servile, quand on 
s'engage à le réciter, comme ce qui est abrogé, même s’il n’est pas permis de 
mettre en pratique ce qu’il contient et le fait que cela constitue une preuve 
contre eux. En effet, étant donné que cela est descendu dans leur langue et 
selon leur façon de parler et qu’ils sont impuissants à en comprendre le sens, 
malgré leur éloquence et leur capacité de compréhension, ce fait montre que 
cela est descendu d' auprès de Dieu et que c’est cela même qui les rend impuis- 
sants à le comprendre’. 

Al-Imām Fabr ad-Din (ar-Rāzī) déclare: ‘Certains, parmi les hérétiques, cri- 
tiquent le Coran parce qu’il contient les versets 6guivogues.. Il poursuit: ‘Vous 
dites que les devoirs des créatures sont liés à ce Coran jusqu’à l avènement de 
T Heure. Puis, nous voyons que le tenant de chaque doctrine le prend en fonc- 
tion de sa doctrine; ainsi le ģabarite prend-il les versets de la prēdestination, 
comme sa parole: |: «Nous avons mis sur leur cœur un voile épais et rendu 
leurs oreilles dures, de peur qu’ils ne le comprennent» (6, 25); tandis que le 
gadarite déclare que c’est la doctrine des mécréants, en donnant pour preuve 
qu’il (*) a relaté cela de leur part dans l'exposition du blâme à leur intention 
dans sa parole: «Ils disent: Nos cœurs sont dans un voile épais (qui nous cache) 
ce vers quoi tu nous appelles; nos oreilles sont dures ...» (41, 5); et dans un 
autre endroit: «Ils disent: Nos cœurs sont incirconcis » (2, 88). Le négateur de 
la vision (de Dieu) prend sa parole: «Les regards ne l’atteignent pas» (6, 103) 
Le partisan de la spatialité prend sa parole: «Ils craignent leur Seigneur au- 
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dessus d'eux» (16, 50) et: | «Le Miséricordieux sur le Trône se tient assis» (20, 
5); tandis que celui qui la nie prend sa parole: « Rien n’est semblable à lui» (42, 
11). Ensuite, chacun d’eux qualifie de sûrs les versets conformes à sa doctrine 
et d'ēguivogues les versets opposés. Or la prévalence de certains versets sur 
d’autres ne se ramène qu’à de légères prévalences et à de faibles raisons. Alors, 
comment convient-il pour le Sage d’arranger ainsi le Livre qui sera la référence 
pour toute la religion jusqu’au jour de la résurrection ?. 

Il déclare: ‘Voici la réponse. Les savants ont mentionné plusieurs avantages 
dus à l'existence de l équivoque dans le Coran. 

1. Entre autres, il exige davantage de labeur pour arriver à savoir ce qu’il 
signifie; or le surcroît de labeur entraîne un surcroît de récompense. 

2. Autre avantage : si tout le Coran était sûr, il ne s’appliquerait gu à une seule 
doctrine et, du fait de son évidence, il annulerait tout ce qui serait différent 
d'elle; et cela procurerait de la répugnance aux tenants des autres doctrines 
à Paccepter, à le prendre en considération et à en tirer profit. Par contre, si le 
Coran contient le sûr et l équivoque, le tenant de chaque doctrine aspire à y 
trouver ce qui confirme la sienne et soutient ce qu’il affirme. Aussi tous les 
tenants des doctrines passent-ils le Coran en revue et chacun d'eux s’efforce-t- 
il à y réfléchir. Et quand ils y arrivent, les versets sûrs servent de commentaire 
aux versets équivoques; et de cette façon, le falsificateur est libéré de sa fausseté 
et parvient à la vérité. 

3. Autre avantage: étant donné que le Coran contient l’équivoque, on a 
besoin de la science par le truchement des interprétations et de la prépondé- 
rance de l’une sur l’autre; on a également besoin, pour cet apprentissage, de 
parvenir à acquérir de nombreuses sciences, comme la linguistique, la gram- 
maire, la sémantique, la rhétorique et les principes de la connaissance. S'il n’en 
était pas ainsi, on n aurait pas besoin ď’ acquérir ces nombreuses sciences. Ainsi 
la mention de l’ équivoque comporte-t-elle de nombreux avantages. 

4. Autre avantage: le Coran contient l’ appel adressé à l'élite et aux gens du 
commun; or la plupart du temps, les gens du commun répugnent naturelle- 
ment à atteindre la réalité des choses; si bien que si l’un d’entre eux entend 
dire, tout de go, qu’on affirme qu’il y a un être qui n’a ni corporéité ni spatia- 
lité ni visibilité, il pense que cela est inexistant et exclu; aussi tombe-t-il dans 
le négationnisme. Donc le mieux est de leur parler avec des expressions qui 
signifient un peu ce qui correspond à ce qu’ils croient et imaginent, si bien que 
cela se mêle à ce qui signifie la pure vérité. Donc la première chose dont on les 
entretiendra, en premier lieu, fait partie des versets équivoques (anthropomor- 
phiques); et la seconde chose qui leur sera dévoilée, en dernier lieu, fait partie 
des versets sûrs. 


(blanc) 


CHAPITRE 44 


L antēposition (at-tagdīm) et la postposition 
(at-ta’hir) 


[Les deux catégories de l’antéposition / postposition] 


Il y a deux catégories. 

1. La première est ce qui, faisant difficulté au niveau du sens apparent, 
devient clair, lorsque l’on sait qu’il s’agit d'un cas d'antēposition / postposi- 
tion. Cela mérite qu’on y consacre une relation, car les ancêtres dignes de foi 
ont déjà porté leur attention sur ce problème à propos de certains versets. 

Ibn Abt Hātim cite le propos de Oatāda au sujet de sa parole: «Que ne 
t’émerveillent pas leurs biens et leurs enfants; Dieu veut seulement les châtier 
par là (dans la vie de ce monde}» (9, 55). Il dit: ‘C’est un cas d’antéposition (/ 
postposition) du discours. Il (veut) dire : Que ne t ēmerveillent ni leurs biens ni 
leurs enfants {dans la vie de ce monde} ; Dieu veut seulement les châtier par là 
dans l’autre vie’ 

Il cite aussi de lui ce propos au sujet de sa parole: «Si une parole n’ avait pas 
précédé de la part de ton Seigneur, il aurait été nécessaire (de les châtier) (etun 
terme prononcé} » (20, 129). Il dit: ‘C’ est un cas d’antéposition (/ postposition) 
du discours. Il (veut) dire: Si une parole {et un terme prononcé} n’avaient pas 
précédé de la part de ton Seigneur, il aurait été nécessaire (de les chātier). 

Il cite également le propos de Muÿähid au sujet de sa parole: «Il a fait 
descendre sur son serviteur le Livre et il n’y a pas mis de tortuosité * {de façon 
droite} … » (18, 1-2). Il dit: ‘C’est un cas d’antéposition / postposition, à savoir: 
Il a fait descendre sur son serviteur le Livre {de façon droite} et il n’y a pas mis 
de tortuosité’. 

Il cite encore le propos de Oatāda au sujet de sa parole: « Certes, moi, je vais 
te faire mourir et {t élever à moi}» (3, 55). Il dit: ‘C'est un cas d’antéposé / 
postposé, à savoir: Certes-moi, {je vais t' élever à moi} et te faire mourir. 

Il cite enfin le propos de ‘Ikrima au sujet de sa parole: «... ils auront un 
châtiment terrible à cause de ce qu’ils ont oublié {le jour de la rétribution}» 
(38, 6). Il dit: ‘C'est un cas d’antéposition / postposition. Il (veut) dire: … ils 
auront, (le jour de la rétribution}, un châtiment terrible à cause de ce qu'ils 
ont oublié’ 

Ibn Garīr cite le propos de Ibn Zayd au sujet de sa parole: «... S'il n’y avait 
pas eu la faveur de Dieu à votre égard et sa miséricorde, vous auriez suivi aë- 
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Šaytān, {illā galīlan | sauf quelque peu} » (4, 83). Il dit: ‘Ce verset (se présente 
comme) antéposé et postposé. Il ne peut être que comme ceci: (Lorsque leur 
parvint un ordre de sécurité ou de crainte), ils n’en informērent (illā galīlan 
minhum | que peu d’entre eux}; et s'il n’y avait pas eu la faveur de Dieu à votre 
égard et sa miséricorde, peu et non beaucoup auraient été sauvés’. 

Il cite aussi le propos de Ibn 'Abbās au sujet de sa parole: «Et ils dirent: Fais- 
nous voir Dieu {ouvertement} » (4, 153). Il dit: ‘S'ils voient Dieu, ils le voient. Ils 
ne font que dire {ouvertement}: Fais-nous voir Dieu. Il ajoute : ‘C’ est un cas de 
discours antéposé / | postposé’. Ibn Garir dit: ‘Cela veut dire que leur requête 
était faite ouvertement. 

Autre cas, sa parole: «Et lorsque vous tuez une personne, vous vous querel- 
lez à son sujet » (2, 72). Al-Baģawī dit: ‘Ceci est le début de l’histoire, même s’il 
est postposé dans la lecture’ Al-Wāhidī dit: ‘Le différend concerne I homicide 
avant P immolation de la vache; il a été postposé dans le discours, uniquement 
parce que, lorsqu'il (*) dit: «Certes, Dieu vous ordonne — » (2, 67), ceux à qui 
cela s'adresse savent que la vache ne peut être immolée que pour indiquer un 
homicide dont l'identification leur demeure cachée. Et lorsque la connaissance 
de cela est ferme dans leur esprit, il continue, en disant: «Et lorsque vous tuez 
une personne, vous vous querellez à son sujet» (2, 72) et vous interrogez Müsä 
qui répond: « Certes, Dieu vous ordonne d'immoler une vache» (2, 67). 

Autre cas: «As-tu vu celui qui prend sa divinité pour sa passion » (45, 23). 
Le sens fondamental est: sa passion pour sa divinité; parce que celui qui prend 
sa divinité pour sa passion n’est pas blâmable. Donc il a antéposé le second 
complément d' objet par égard pour lui. 

Sa parole: «Il fait pousser le pâturage (al-mar'ā) * et le transforme en four- 
rage sombre (afwā) » (87, 4-5); en commentant ‘sombre’ par ‘vert’ il devient le 
qualificatif (complément d'état) de pâturage ; ce qui veut dire qu’il le fait pous- 
ser vert et qu’il le transforme en fourrage. Ce qualificatif a été postposée pour 
observer la ‘rime’ (ā)!. 

Sa parole: «et des noirs-sombres noirs» (35, 27); en principe, cela signifie: 
des noirs noirs-sombres, parce que le noir-sombre est d’une intense noirceur. 

Sa parole: «Elle rit et nous lui annonçâmes la bonne nouvelle» (11, 71) 
signifie: Nous lui annonçâmes la bonne nouvelle et elle rit. 

Sa parole: «Elle pensait à lui et il pensa à elle, sinon il aurait vu la preuve de 
son Seigneur» (12, 24). On dit que le sens est en fonction d'une antéposition 


1 Sinon, nous aurions: ahraģa l-mar'ā ahwā * fa-ga'alahu ģutā'an; et donc la rime’ ne serait 
pas observée. En fait, ahwa ne devient pas épithète (nat) de pâturage, comme dit le texte, 
mais son complément d'état (hāl) indéterminé. 
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| postposition, à savoir: s’il n' avait pas vu la preuve de son Seigneur, il aurait 
pensé à elle; et ainsi une telle pensée est écartée de lui. 

2. La seconde (catégorie) n’est pas ainsi. Al-‘Alläma Šams ad-Dīn b. aş- 
Sā'iģ a composé à ce sujet son livre intitulé a/-Mugaddima fi sirri l-alfāz al- 
mugaddama (Introduction au secret des expressions antéposées). Il y dit: ‘La 
raison manifeste et notoire de ce phénomène est l'intérêt, comme l’ exprime 
Sibawayh dans son Kitab, en distant que c’est comme si on antéposait ce dont 
l'exposé est le plus intéressant et ce dont on est le plus soucieux d' exposer.. Il 
ajoute: ‘Cette raison est générale’. 


[Les raisons de l’antéposition| 


Quant aux raisons détaillées de l’antéposition et de ses secrets, il men est 
apparu dix dans le vénérable Livre. 

1. La recherche de la bénédiction, comme l’antéposition du nom de Dieu (*) 
dans les affaires importantes; par exemple, sa parole: Dieu témoigne qu’il n’y 
a pas de divinité en dehors de lui, ainsi que les anges et les savants» (3, 18) et 
sa parole: «Sachez que quel que soit le butin que vous preniez, à Dieu revient 
le cinquième et à son Envoyé … » (8, 41). 

2. La vénération, comme sa parole: « Quiconque obéit à Dieu et à l’ Envoyé » 
(4, 69); «Dieu et ses anges bénissent» (33, 56) et «Dieu et son Envoyé méritent 
plus qu’ils cherchent à leur plaire » (9, 62). 

3. L'honneur à rendre, comme l’antéposition de l’homme par rapport à la 
femme, par exemple: «Les musulmans et les musulmanes … » (33, 35); celle de 
l'homme libre, dans sa parole: «L'homme libre pour l’homme libre, I esclave 
pour l’esclave, la femme pour la femme» (2, 178); celle du vivant, dans sa 
parole: « Il fait sortir le vivant du mort» (6, 95) et dans: « Les vivants et les morts 
ne sont pas égaux» (35, 22); celle des chevaux, dans sa parole: «les chevaux, les 
mulets et les ânes pour que vous les montiez» (16, 8); celle de l’ouïe, dans sa 
parole: «sur leurs oreilles et sur leurs yeux» (2, 7), dans: «l ouïe, la vue et le 
cœur» (17, 36) et dans: «Si Dieu vous enlève l’ ouïe et la vue » (6, 46). 

Ibn ‘Atiyya relate au sujet de an-Naggāš qu’il démontrait grâce à ces versets 
la supériorité de l’ouïe sur la vue et c’est ainsi que, dans la qualification de lui- 
même (*): «Celui qui entend, Celui qui voit» (22, 61), il y a antéposition de 
l ouïe. 

Pour la même raison, il y a l’antéposition de lui (.) par rapport à Nūh et ceux 
qui sont avec lui, dans sa parole: «Et lorsque nous avons conclu T alliance avec 
les prophètes, avec toi et avec Nūh » (33, 7); celle de l envoyé, dans sa parole: 
«ni envoyé ni prophète» (22, 52); celle des émigrés de Makka, dans sa parole: 
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« Ceux qui sont venus en premier parmi les émigrés et les auxiliaires » (9, 100); 
celle des humains par rapport aux djinns |, là où ils sont mentionnés dans 
le Coran (6, u2); celle des prophètes, puis des véridiques, puis des témoins, 
puis des hommes de bien, dans le verset 69 de an-Nisā” 4; celle de Ismāīl 
par rapport à Ishāg (2, 133), parce gu'il est plus noble du fait que le Prophète 
(.) est un de ses descendants et gu'il est plus âgé; celle de Mūsā par rapport 
à Hārūn (6, 84), parce qu'il a été choisi pour l'entretien (4, 164); mais il a 
antéposé Hārūn par rapport à Mūsā dans la sourate Tā Hā 20, 70, à cause de 
la rime (à); celle de Gibril par rapport à Mika dans le verset 98 de al-Baqara 
2, parce qu'il est supérieur; et celle de ce qui est doué de raison par rapport 
à ce qui ne l’est pas, dans sa parole: «comme jouissance pour vous et vos 
troupeaux» (79, 33); et dans: «Le louent ceux qui sont dans les cieux et sur la 
terre et les oiseaux qui étendent leurs ailes » (24, 41). Quant à l’ antéposition des 
troupeaux dans sa parole: «... dont mangent leurs troupeaux et eux-mêmes » 
(32, 27), c’est à cause de la mention des céréales qui précède, par conséquent 
il convenait d’antéposer les troupeaux, contrairement au verset de Abasa 80 
[«comme jouissance pour vous et vos troupeaux» (80, 32)], en effet, dans 
cette sourate, précède ceci: «Que l’homme considère sa nourriture » (80, 24); 
donc il convenait d'antēposer «pour vous». Il y a partout l’antéposition des 
croyants par rapport aux mécréants (3, 28); celle des compagnons de la droite 
par rapport à ceux de la gauche (56, 27); celle du ciel par rapport à la terre 
(2, 164) et du soleil par rapport | à la lune, là où cela se présente (6, 96), sauf 
dans sa parole: «Dieu a créé sept cieux superposés * et il y (fihinna) a placé 





la lune comme lumière et le soleil comme lampe » (71, 15—16). On dit que c’est 
pour observer la ‘rime’ (an)?. On dit aussi que c’est parce que l’ utilité de la lune 
pour la population des cieux, auxquels le pronom (hinna) se réfère, est plus 
grande. Ibn al-Anbārī dit: ‘On dit que la partie antérieure de la lune brille pour 
la population des cieux, tandis que sa partie postérieure brille pour celle de la 
terre; voilà pourquoi il (*) dit fūhinna (y), étant donné que la plus grande partie 
de sa lumière brille pour la population du ciel. Il y a aussi l’antéposition de 
l'invisible par rapport au visible dans sa parole: «le connaisseur de l’ invisible 
et du visible » (39, 46), parce que la connaissance du premier est plus noble. 
Quant à: «il connaît le secret et ce qui est le plus caché (ahfa)» (20, 7), ilya 
postposé ‘le plus caché’ pour observer la ‘rime’ (ā)3. 


2 Ce qui ne vaut pas, car la ‘rime’ aurait été la même dans le cas de la postposition de la lune 
comme nuran. 

3 Dans ce contexte-ci, il ne s’agit pas tant de la ‘rime’ en tant que telle (al-qafiya), mais du mot 
qui sépare la fin du verset du début du verset suivant (al-fasila). 
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4. La convenance. 

a. Elle est ou bien convenance de ce qui est antéposé à cause du contexte, 
comme dans sa parole: «Pour vous, il y a en eux (les troupeaux) une beauté, 
lorsque vous revenez le soir et lorsque vous partez le matin» (16, 6). Certes, une 
beauté vaut l’autre, même si elles sont attribuées aux deux moments du matin 
et du soir; cependant, la beauté des troupeaux au moment du soir, c’est-à-dire, 
lorsqu'ils reviennent du pâturage à la fin du jour, est plus éclatante, puisqu'ils 
ont la panse pleine; tandis qu’au moment du départ pour le pâturage au début 
du jour, leur beauté est inférieure à la première, parce qu’ils ont la panse vide. 

C'est le même cas, dans sa parole : « ceux qui, lorsqu'ils dépensent, ne sont ni 
prodigues ni avares » (25, 67); la négation de la prodigalité est antéposée, parce 
que le gaspillage concerne (avant tout) la dépense. 

C'est aussi le cas de sa parole: «Il vous fait voir l'éclair comme motif de 
crainte et d'espoir» (30, 24), parce que la foudre tombe au début de l’éclair 
et que la pluie n’arrive qu’ après une succession continuelle d' ēclairs. 

C'est également le cas de sa parole: «Nous avons fait d' elle (Maryam) et de 
son fils un signe pour les univers » (21, 91); il a antéposé Maryam par rapport à 
son fils, parce que le contexte la concerne dans sa parole: «... laquelle eut une 
excellente conduite sexuelle» (66, 12). Pour la même raison contextuelle, il a 
antéposé le fils dans sa parole: «Nous avons fait du fils de Maryam et de sa mère 
un signe» (23, 50); la mention antérieure de Mūsā, dans le verset précédent, 
justifie cette antéposition. 

De même, dans: «et à chacun nous avons donné le jugement et la science» 
(21, 79), le jugement a été antéposé, même si la science précède le jugement, 
parce que le contexte le concerne dans sa parole du début du verset (précé- 
dent): «... quand tous les deux jugeaient au sujet d’un champ cultivé» (21, 78). 

b. Ou bien, elle est convenance de T expression relative à l’antériorité et à la 
postériorité, comme dans sa parole: «le Premier et le Dernier» (57, 3); «Nous 
connaissons ceux d’entre vous qui sont venus avant et nous connaissons ceux 
qui sont venus après» (15, 24); «pour celui d’entre vous qui veut avancer ou 
reculer» (74, 37); «... de ce qui précède et de ce qui suit» (75, 13); «un tiers 
des premiers * et un tiers des derniers» (56, 39-40); «Le commandement 
appartient à Dieu avant comme après» (30, 4); «A lui la louange dans cette 
première (vie) et dans la dernière » (28, 70). 

Quant à sa parole: «appartiennent à Dieu la vie dernière et la première (al- 
ula)» (53, 25), elle s'explique par le respect de la ‘rime’ (a); il en est de même 
(rime na) pour sa parole: «nous vous aurons réunis, vous et les premiers (al- 
awwalina)» (77, 38) 

5. L incitation et l'urgence à réaliser quelque chose, pour se prévenir contre la 
négligence, comme l’antéposition du legs par rapport à la dette dans sa parole: 
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«après qu'un legs aura été acquitté ou une dette» (4, 11), bien que la dette 
précède légalement le legs. 

6. L'antériorité. 

a. Elle est ou temporelle 

-relativement à la création, comme l’antéposition de la nuit | par rapport au 
jour (2, 164), des ténèbres par rapport à la lumière (6, 1), de Adam par rapport à 
Nüh (3, 33), de Nūļ par rapport à Ibrahim (33, 7), de Ibrāhīm par rapport à Mūsā 
(33, 7), de Mūsā par rapport à Īsā (2, 136), de Däwüd par rapport à Sulaymān 
(6, 184), des anges par rapport à l’homme dans sa parole: « Dieu a choisi parmi 
les anges des messagers et parmi les hommes» (22, 75), des ‘Ad par rapport aux 
Tamūd (9, 70), des épouses par rapport à la descendance, dans sa parole: «Dis à 
tes épouses et à tes filles » (33, 59), de l assoupissement par rapport au sommeil, 
dans sa parole: «n’ont de prise sur lui ni l assoupissement ni le sommeil» (2, 
255). 

-relativement à la descente, comme dans sa parole: «les livres d’Ibrähim et 
de Mūsā» (87, 19); «Il a fait descendre at-Tawrat et al-Inģīl, * autrefois comme 
guidance pour les gens, puis il a fait descendre al-Furgan» (3, 3-4). 

— relativement à l'obligation et à la responsabilité légale, comme dans: 
«Inclinez-vous et prosternez-vous » (2, 77); «Lavez votre visage et vos mains» 
(5, 6); «As-Safa et al-Marwa font partie des rites sacrés de Dieu» (2, 158). Voilà 
pourquoi il (.) dit: Nous commençons par ce par quoi Dieu a commencé! 

b. ou bien essentielle, comme dans: «par deux, par trois et par quatre» (4, 
3); «il n'y a pas d'entretien à trois où il ne soit le quatrième, ni à cinq où il 
ne soit le sixième» (58, 7); et il en est ainsi pour tous les nombres, tout degré 
étant antérieur à ce qui est par essence au-dessus de lui. Quant à sa parole: «... 
à vous tenir devant Dieu par deux ou seul» (34, 46), elle a pour but d'inciter à 
se rassembler pour concourir au bien. 

7. La causalité, comme l’antéposition du « Puissant / al-‘aziz» par rapport au 
«Sage / al-hakīm » (2, 129), parce gu étant puissant, il et sage; et l’antéposition 
du «Savant / al-‘alim» par rapport au «Sage» (4, 26), parce que l’ agir sagement 
(al-ihkam) et la perfection viennent de la science. Quant à l’antéposition du 
«Sage / al-hakīm» par rapport à D «Informē / al-habtr», elle se trouve dans 
la sourate al-An'ām 6, 18, parce que la science est le degré de l'institution des 
commandements (al-ahkäm). 

Dans le même genre, il y a Pantēposition de l adoration par rapport à l’ im- 
ploration de l’aide dans la sourate al-Fatiha 1, 5, parce que la première est la 
cause de l'obtention de l’aide. 

Il en est de même pour sa parole: «Il aime ceux qui se repentent et il 
aime ceux qui se purifient» (2, 222), parce que le repentir est la cause de la 
purification; pour: «(Malheur) à tout menteur calomniateur» (45, 7), parce 
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gue le mensonge est la cause de la calomnie; et pour: «... de baisser leurs 
regards et de veiller ā leur sexe» (24, 30), parce gue le regard incite le sexe. 

8. La multiplicité, comme dans sa parole: « Parmi vous, il y a celui qui mēcroit 
et parmi vous, il y a celui qui croit» (64, 2), parce que les mécréants sont plus 
nombreux; dans: «parmi eux, il y a celui qui se fait tort à lui-même, ...» (35, 
32), il a antéposé celui qui se fait tort à lui-même, à cause de la fréquence de ce 
cas; puis, vient le modéré et ensuite celui qui prévient (par ses bonnes actions). 
On dit que c’est pour cela que le voleur est placé avant la voleuse (5, 38), parce 
que le vol est plus fréquent chez les hommes; et que la débauchée vient avant 
le débauché, parce que la débauche est plus fréquente chez les femmes. 

Il y a généralement l’antéposition de la miséricorde sur le châtiment lā où 
ils se trouvent dans le Coran (17, 54). 

A propos de sa parole: «Certes, parmi vos épouses et vos enfants, vous 
avez un ennemi» (64, 14), Ibn al-Hāģib dit dans son Amālī: ‘Les épouses sont 
antéposées uniquement parce que le but est d'informer que parmi eux il y a 
des ennemis; or l éventualité de cela est plus fréquente chez les épouses que 
chez les enfants. C’est ce qui fonde le mieux le sens recherché, donc ont les 
a antéposées. C'est pour la même raison qu'on a antéposé les biens dans sa 
parole: «Vos biens et vos enfants ne sont qu’une tentation » (64,15), parce que 
c’est à peine si la tentation peut se séparer des biens: «L'homme est rebelle 
* dès qu’il se voit dans l’aisance » (96, 6-7). Tandis que les enfants ne sont 
pas nécessairement une tentation comme les biens; donc l’antéposition de ces 
derniers convient mieux’ 

9. Le mouvement ascendant du bas vers le haut, comme dans sa parole: 
«N'ont-ils pas des pieds pour marcher ou des mains pour saisir ou etc ...?%» 
(7,195). Il a commencé par le plus bas dans l’ intention de monter, parce que la 
main est plus noble que le pied, l œil plus que la main et?!’ ouïe plus que la vue. 

Dans le même genre, il y a la postposition du plus important. On cite à ce 
sujet l’antéposition du Miséricordieux par rapport au Très Miséricordieux (1, 1); 
celle du Clément par rapport au Très Miséricordieux (2, 143) ; celle de l Envoyé 
par rapport au Prophète dans sa parole: «Ce fut un envoyé, un prophète» (19, 
51). On mentionne à ce sujet plusieurs points, le plus connu étant T observance 
de la ‘rime’. 

10. Le mouvement descendant du haut vers le bas. On cite à ce sujet: « N’ ont 
de prise sur lui ni l assoupissement ni le sommeil» (2, 255); «il ne négligera ni 
une petite faute ni une grande» (18, 49); «Le Messie ne dédaignera pas d’être 
un serviteur de Dieu ni les chérubins » (4, 172). C'est ce que mentionne Ibn aş- 
Soe, 

Un autre (az-Zarkašī) a ajouté d’autres raisons, dont le fait d’être plus indica- 
tif de la puissance et d’être plus étonnant comme sa parole: «certains d’entre 
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eux rampent sur leur ventre, [certains marchent sur deux pattes et d’autres sur 
quatre] » (24, 45). 

A propos de sa parole: «Nous avons assujetti à Dāwūd les montagnes pour 
qu’elles chantent ses louanges, ainsi que les oiseaux» (21, 79), az-Zamahèari 
dit: ‘Il a antéposé les montagnes par rapport aux oiseaux, parce que le fait de 
les lui assujettir et de leur faire chanter les louanges est plus étonnant, plus 
indicatif de la puissance et entre davantage dans l’inimitabilité coranique, car 
les montagnes sont des minéraux, tandis que les oiseaux sont des êtres vivants 
doués de langage’ 

Parmi ces raisons, il y a l observance de la ‘rime’; de nombreux exemples en 
seront donnés par la suite. Il y a également la limitation et la spécification, ce 
qui sera exposé au chapitre cinquante cinq‘. 


Nota Bene [raisons des divergences sur l’antériorité / postériorité] 


Une expression peut être antéposée dans un endroit et être postposée dans 
un autre. La raison de cela est que ou bien le contexte dans chaque pas- 
sage exige qu'il en soit ainsi, comme cela a été indiqué précédemment; ou 
bien, pour commencer ou conclure avec | expression en question, compte 
tenu de sa situation, comme dans sa parole: «Le jour où certains visages 
seront blancs [tandis que d’autres seront noirs ...|» (3, 106-107); ou bien 
pour rechercher la variété dans l’éloquence et la production du discours de 
plusieurs façons, comme dans sa parole: «franchissez-en la porte en vous 
prosternant et dites: Pardon!» (2, 58) et dans sa parole: «et dites: Pardon! 
et franchisez-en la porte en vous prosternant» (7, 161); ou comme dans sa 
parole: «Certes, nous avons fait descendre at-Tawrāt dans laquelle il y a une 
guidance et une lumière» (5, 44), alors qu'il dit dans al-An'ām 6, g1: «Dis: 
Qui a fait descendre le Livre qu’a apporté Mūsā comme lumière et guidance 





pour les hommes ?». 


4 Voir pp.1565sg. 


CHAPITRE 45 


Le général (al-āmm) et le particulier (al-hass) 


Le général est une expression qui hyperbolise ce qui lui est propre sans aucune 
réserve. 

Sa forme est 

* ou bien ‘tout / kull comme initial, par exemple: « Tout ce qui (kullu man) 
s’y trouve périra » (55, 26) ou comme apposé, par exemple : «Les anges, eux tous 
(kulluhum), se prosternent ensemble » (15, 30). 

* ou bien ‘qui / al-ladī et al-latī' avec leur forme duelle et plurielle, comme 
dans: «et qui (al-ladī) dit à ses parents: Fi de vous deux!» (46,17); en effet, cela 
signifie: tout (kull) un chacun de qui émet cette parole, avec pour preuve ce qui 
vient après: «ceux-là sont ceux (al-ladina) contre qui la parole se réalise» (46, 
18); dans: «ceux qui (al-ladina) croient et accomplissent les bonnes œuvres, 
ceux-là possèderont le Jardin » (2, 82); dans: «à ceux qui (li-lladīna) font le bien 
les meilleures choses et même plus» (10, 26); dans: «pour ceux qui (li-lladina) 
craignent Dieu, il y aura des Jardins auprès de leur Seigneur» (3, 15); dans: 
«celles qui (al-lāī) n espèrent plus la menstruation » (65, 4); dans: «celles 
qui (al-lātī) accomplissement la turpitude parmi vos femmes, appelez contre 
elles comme témoins … » (4,15) et dans: «les deux qui (al-ladani) d' entre vous 
accomplissent la turpitude, sévissez contre eux» (4, 16). 

* ou bien ayyu, mā, man en tant que protases (quel que, quoi que, gui- 
conque), interrogatifs (quel, que, qui?) ou relatifs (qui, que), comme dans: 
«Quel que (ayyan mā) soit le nom sous lequel vous T invoguez, les plus beaux 
noms lui appartiennent» (17, 10); dans: «Vous-mēmes et ce que (mā) vous 
adorez en dehors de Dieu vous serez le combustible de la Géhenne» (21, 98); 
et dans: «Quiconque (man) accomplit le mal, sera rétribué en conséquence» 
(4, 123). 

* ou bien le pluriel annexé, comme dans: «Dieu vous charge à propos de vos 
enfants (awlādikum: des enfants de vous)» (4, 11). 

* ou bien ce qui est déterminé par l’article, comme dans: «Les croyants 
obtiennent le succès» (23, 1); et dans: « Tuez les polythéistes » (9, 5). 

* ou bien le nom générique annexé, comme dans: «Qu'ils prennent garde 
ceux qui s' opposent à son ordre (amrihi: l’ordre de lui) » (24, 63), c'est-à-dire, 
tout ordre de Dieu. 

* ou bien ce qui est déterminé par l’article!, comme dans: «Dieu a permis 


1 Cette rubrique vient d’être déjà citée ci-dessus; la seule différence se situe entre le pluriel et 
le singulier. 
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la vente» (2, 275), c’est-à-dire, toute vente; dans: «Certes, l’homme est en 
perdition » (103, 2), c’est-à-dire, tout homme, avec pour preuve: «sauf ceux qui 
croient» (103, 3). 

* ou bien l’indéterminé dans un contexte de négation ou d'interdiction, 
comme dans: «il n’y a rien dont les trésors ne soient pas auprès de nous» (15, 
21); dans: «Cela est le Livre; il n’y a aucun doute en lui» (2, 2); dans: «pas de 
cohabitation avec une femme, pas de libertinage et pas de dispute durant le 
pèlerinage » (2, 197); dans: «ne dis pas à eux deux: Fi de vous (uff ls: 

ou dans un contexte conditionnel, comme dans: «si un polythéiste cherche 
asile auprès de toi, accueille-le pour lui permettre d'entendre la parole de 
Dieu» (9, 6); 

ou dans un contexte de faveur, comme dans: «nous faisons descendre du 
ciel une eau pure» (25, 48). 


Section 1 [le sens général] 


Il y a trois catégories de sens général. 

1. Le sens général qui demeure tel. Al-Oādī Galāl ad-Dīn al-Bulgīnī dit: ‘Ce cas 
est rare, étant donné qu’il n’y a pas de sens général au sujet duquel on ne puisse 
imaginer la particularisation. En effet, à propos de sa parole: « Ô les hommes! 
Craignez votre Seigneur» (4, 1), on peut considérer celui qui n’est pas sujet de 
la Loi comme un cas particulier. À propos de: «la bête trouvée morte vous est 
interdite» (5, 3), le cas de nécessité est un cas particulier, ainsi que le poisson 
et la sauterelle trouvés morts. A propos de: «il a interdit l'usure» (2, 275), les 
dattes fraîches constituent un cas particulier”?. 

Az-Zarkašī mentionne, dans al-Burhan, que cette catégorie abonde dans le 
Coran et il cite les cas suivants: « Dieu connaît toute chose » (2, 282); «Certes, 
Dieu ne lèse personne en quoi que ce soit» (10, 44); «Ton Seigneur ne lèse 
personne» (18, 49); «C'est Dieu qui vous a créés, vous accorde la subsistance, 
vous fera mourir et vous ressuscitera» (30, 40); «C'est lui qui vous a créés de 
terre, puis d’une goutte de sperme» (40, 67) et «C’est Dieu qui a disposé pour 
vous la terre comme demeure stable » (40, 64). 

Quant à moi, je dis que tous ces versets (4, 1; 5, 3; 2, 275) ne concernent pas 
les commandements subsidiaires. Et il semble que ce que veut dire al-Bulgīnī 


2 Ils’agit de l exception faite, en raison de leur nécessité au point de vue pratique et social, 
pour ces dattes fraîches encore sur les palmiers destinés à l'alimentation qu’on peut troquer 
en petites quantités non mesurées et seulement estimées, contre des dattes sèches mesurées 
de façon précise. Ce contrat de vente s'appelle muzābana (voir Er, VIII, 1995, p. 509a). 
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indique qu’il s’agit d'un cas rare en ce qui concerne les commandements sub- 
sidiaires. J ai extrait du Coran, après réflexion, un verset relatif à ces comman- 
dements, à savoir sa parole: «vos mères vous sont interdites » (4, 23), oril wy a 
pas de particularisation possible à son sujet. 

2. Celle du sens général signifiant le particulier. 

3. Celle du sens général particularisé. 

Pour les gens, il y a plusieurs différences entre ces deux dernières. 

* Entre autres, dans le premier cas, on ne veut pas signifier que sa totalité 
se réalise dans chaque cas individuel, ni du côté du contenu de l expression 
ni de celui du jugement, mais que c’est un sens qui, embrassant plusieurs cas 
individuels, est utilisé dans un seul d’entre eux. Tandis que dans le second cas, 
on veut signifier que sa généralisation et sa totalité valent pour tous les cas 
individuels, du côté du contenu de leur expression et non du jugementÿ. 

* Le premier cas est décidément un sens figuré, à cause de la transposition 
de ľ expression à partir de son sens fondamental, contrairement au second cas. 
Car il y a, à son sujet, plusieurs théories. La plus sûre étant qu’il s’agit d’un sens 
réel. C'est ce que pensent la majorité des šāfi'ites, beaucoup de hanafites et 
tous les hanbalites. C’est Imām al-Haramayn (al-Guwaynī) qui a transmis cette 
théorie de la part de l’ensemble des juristes. 

Aš-Šayh Abū Hāmid dit: ‘Il s’agit de la théorie de aš-Šāfi ī et de ses compa- 
gnons'; et as-Subkī I authentifie; car le fait que l’ expression contient la partie 
restante après la spécification est comparable au fait qu’elle la contient aussi 
sans aucune spécification. Or le premier est réel selon le consensus commun, 
donc il faut que le second le soit aussi. 

* Le lien, dans le premier cas, est implicite (‘agliyya) ; dans le second, il est 
explicite (lafžiyya)*. 

* Le lien du premier ne peut pas se défaire, celui du second peut se défaire. 

* Selon le consensus général, il est juste que dans le premier cas on veuille 
signifier un seul (individu), contrairement au second. 

(2.) Parmi les exemples (relatifs au sens général) signifiant le particulier, il y 
a sa (*) parole: « Ceux auxquels les gens disaient: Les gens se sont rassemblés 
contre vous, craignez-les donc » (3, 173); le locuteur est unique, à savoir Nu‘aym 
b. Mas‘üd al-Ašģaī ou bien un bédouin de Huza‘a, comme le cite Ibn Marda- 
wayh à partir d’une tradition de Abū Räfi, parce qu’il tient la place de plusieurs 
dans le fait de prévenir les croyants contre la rencontre avec Abū Sufyān. 


3 Pour comprendre un peu mieux ces affirmations théoriques et abstraites ici et ensuite, il serait 
bon de se rapporter aux exemples concrets qui viennent après aux pp. 1416—1417 (2) et (3). 
4 Ils’agit du lien (garīna) entre l expression générale et le sens particulier. 
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Al-Fārisī dit: ‘Sa parole qui suit confirme bien que le sens voulu ici est un 
seul individu, à savoir: «dālikumu š-Šaytān | ce aš-Šaytān n'(effraye que ...)» 
(3, 175); en effet, le démonstratif employé dans sa parole «dālikum » indique 
une seule personne bien précise; si le signifié était un pluriel, il aurait dit: 
'ulā'ikumu š-šayātīn | ces šaytān-s'. C’est donc une indication claire au niveau 
de l’ expression. 

Autre exemple, sa (*) parole: «ou bien ils sont jaloux des hommes» (4, 54) 
c est-à-dire, de l Envoyé de Dieu (.), parce ou il réunissait les qualités naturelles 
louables que les hommes possèdent. 

Autre exemple, sa parole: « Ensuite, dēferlez par où déferlèrent les gens (an- 
nāsu)» (2, 199). Ibn Garīr cite, par le truchement de ad-Dahhāk, le propos de 
Ibn ‘Abbas disant: e par où déferlent les gens», à savoir Ibrāhīm. La lecture 
suivante de Saīd b. Gubayr ne s'appuie que sur un seul rapporteur (ģarīb), à 
savoir: ‘par où déferla l oublieux (an-nāsī). Il dit dans al-Muhtasib: ‘Il s’agit de 
Adam, à cause de sa parole: «il oublia ( fa-nasiya) et nous n avons trouvé en lui 
aucune résolution» (20, 15). 

Autre exemple, sa (*) parole: «Les anges l’ appelèrent, alors qu’il était debout 
en train de prier dans le temple » (3, 39), c’est-à-dire, Gibril, selon la lecture de 
Ibn Mas‘üd. 

(3) Quant au (sens général) particularisé, les exemples coraniques sont très 
nombreux; ils sont plus nombreux que ceux de l’abrogé, étant donné qu’il n’y 
a pas de sens général qui n’ait déjà été particularisé. 

Ensuite, ce qui particularise le sens général est ou bien lié (à son expression), 
ou bien en est séparé. 

a) Dans le Coran, il y en a cinq types qui sont liés. 

* Le premier est l'exception, comme dans: «Ceux qui jettent la faute sur 
les femmes de qualité, puis ne produisent pas quatre témoins, frappez-les de 
quatre-vingts coups et n’acceptez jamais plus de témoignage de leur part; ce 
sont eux les pervers; * à l exception de ceux qui se repentent» (24, 4-5); «et 
les poètes sont suivis par ceux qui s’égarent» jusqu’à «à l'exception de ceux 
qui croient et qui accomplissent les bonnes œuvres» (26, 224—227); «qui agit 
ainsi rencontre le péché» jusqu’à «à l'exception de celui qui se repent» (25, 
68-70); «les femmes de bonne condition, à l exception de celles que possède 
votre droite » (4, 24); «toute chose périt, à l exception de sa face» (28, 88). 

* Le deuxième est la qualification, comme dans: «les belles-filles qui sont 
placées sous votre tutelle et nées de vos femmes avec qui vous avez consommé 
le mariage » (4, 23). 

* Le troisième est la condition, comme dans: «Ceux, parmi lesquels possède 
votre droite, qui désirent un écrit d’affranchissement, rēdigez-le pour eux, si 
vous reconnaissez en eux quelque bien» (24, 33); «Le testament vous a été 
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prescrit, lorsque la mort se présente à l’un de vous, s’il laisse quelque bien» 
(2, 180). 

* Le quatrième est la limite extrême, comme dans: «Combattez ceux qui 
ne croient en Dieu ni au dernier jour» jusqu’à «jusqu’à ce qu'ils ne donnent 
l'impôt de capitation » (9, 29); «ne les approchez pas jusqu’à ce qu’elles ne 
soient purifiées » (2, 222); «ne vous rasez pas la tête jusqu’ à ce que l offrande 
n'ait atteint sa destination» (2, 196); «mangez et buvez jusqu’à ce que ne se 
distingue clairement … » (2,187). 

* Le cinquième est l’ apposition de la partie pour le tout, comme dans: «Il 
incombe aux hommes, — à celui qui en possède les moyens — d'aller, pour Dieu, 
en pèlerinage à la Maison » (3, 97). 

b) Ce qui en est séparé est un autre verset à un autre endroit ou une tradition 
prophétique ou l'expression d'un consensus général ou encore un raisonne- 
ment par analogie. 

Parmi les exemples de ce qui est particularisé par le Coran, ily a sa (*) parole: 
«les femmes répudiées attendront pour elles-mêmes trois périodes» (2, 228) 
qui est particularisée par sa parole: «quand vous épousez des croyantes et 
que vous les répudiez ensuite sans les avoir touchées, vous n’avez pas à leur 
imposer une période d'attente » (3, 49) et par sa parole: «la période des femmes 
enceintes se terminera avec leur accouchement » (65, 4). 

A propos de sa parole: «Sont interdits pour vous la bête morte et le sang» (5, 
3), dans le cas de la bête morte, on traite à part le poisson en vertu de sa parole: 
«Vous est permis de pêcher en mer et d'en manger le fruit comme jouissance 
pour vous et pour les voyageurs » (5, 96); et dans le cas du sang, on traite à part 
celui qui est coagulé en vertu de sa parole: «ou du sang qui se répand » (6, 145). 

Sa parole: «et si vous avez donné un gintar (cent livres) à l’une d'elles, n en 
reprenez rien ...» (4, 20) est particularisée par sa parole: «nulle faute ne sera 
imputée aux deux, si l’ épouse offre une compensation» (2, 229). 

Sa parole: « Le débauché et la débauchée, donnez à chacun d’eux cent coups 
de fouet » (24, 2) est particularisée par sa parole: «leur est imposée la moitié de 
ce qui est imposé comme châtiment aux femmes de bonne condition » (4, 25). 

Sa parole: «Epousez ce qui vous plaira parmi les femmes ...» (4, 3) est 
particularisée par sa parole: «Vos mères vous sont interdites » (4, 23). 

Et parmi les exemples de ce qui est particularisé par la tradition prophétique, 
il y a sa (*) parole: «Dieu vous permet la vente» (2, 275) pour laquelle on 
met à part le cas des ventes frauduleuses qui sont nombreuses, en vertu de la 
traditions. 


5 Al-Buhārī, Sahīh, 4/355-359. 
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«Il interdit I usure » (2, 275), (verset) pour lequel on met à part le cas des 
dattes fraîches, en vertu de la tradition®. 

Les versets de l'héritage pour lesquelles on met à part le cas du meurtrier” 
et de celui qui s' oppose à | la religion®, en vertu de la tradition. 

Le verset de l'interdiction de la bête morte pour lequel on met à part le cas 
des sauterelles, en vertu de la tradition”. 

Le verset des «trois périodes» (2, 228) pour lequel on met à part le cas de la 
femme esclave, en vertu de la tradition!®. 

Sa parole: «une eau pure» (25, 48) pour laquelle on met à part celle qui est 
altérée, en vertu de la tradition”. 

Sa parole: «le voleur et la voleuse, coupez-leur ...» (5, 38) pour laquelle on 
met à part le cas de celui qui vole moins d’un quart de dinar, en vertu de la 
tradition!?. 

Et parmi les exemples de ce qui est particularisé par l’ expression du consen- 
sus général, il y a le verset de l'héritage pour lequel on met à part le cas du serf 
(ar-ragīg) qui, selon le consensus général, m hérite pas; | c’est ce que mentionne 
Makkī. 

Et parmi les exemples de ce qui est particularisé par le raisonnement analo- 
gique, il y a le verset de la débauche : « Frappez chacun des deux de cent coups 
de fouet» (24, 2) pour lequel on met à part le cas de l’ esclave (al-‘abd), en vertu 
du raisonnement par analogie avec celui de la femme esclave consigné dans sa 
parole: «leur est imposé la moitié de ce qui est imposé comme châtiment aux 
femmes de bonne condition » (4, 25) qui particularise le sens général du verset; 
c'est ce que mentionne également Makki. 


Section 2 [le sens particulier] 


Il y a, dans ce qui a un sens particulier dans le Coran, ce qui particularise le sens 
général de la tradition; cela est rare. 

Parmi les exemples, il y a sa (*) parole: «jusqu’à ce qu’ils donnent l'impôt 
de capitation » (9, 29) qui particularise le sens général de sa (.) parole : ‘J ai reçu 


6 Voir p. 1414, note 2. Al-Buķārī, Sahih, 4/383—384. 
7 At-Tirmidi, Sunan, 3/612. 

8 Al-Bubäri, Sahih, 12/50. 

9 Ahmad, Musnad, 2/97. 

10 Abū Dāwūd, Sunan, 2/639. 

11 Ibn Māģah, Sunan, 1/174. 

12  Al-Buhäri Sahih, 12/96. 
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le commandement de combattre les gens jusqu’à ce qu’ils disent: Il n’y a pas 
de divinité en dehors de Dieu’. 

Sa parole: «Veillez aux prières et à la prière médiane» (2, 238) particularise 
le sens général de son (.) interdiction de la prière aux moments inconvenants 
pour l’accomplissement des actes obligatoires!*. 

Sa parole: | «de leur laine, de leur poil » (16, 80) particularise le sens général 
de sa (.) parole: ‘On ne séparera rien d’un animal trouvé mort”. 

Sa parole: « pour ceux qui travaillent pour (recueillir l aumône) et pour ceux 
dont le cœur penche» (9, 60) particularise le sens général de sa (.) parole: 
‘T aumône n’est permise ni en faveur d’un riche ni en faveur de quelqu'un qui 
jouit de la force et de l'intégrité corporelle’. 

Sa parole: «luttez contre le groupe qui se rebelle» (49, 9) particularise le 
sens général de sa (.) parole: ‘Lorsque deux musulmans se rencontrent avec 
leur épée, celui qui tue et celui qui est tué iront au Feu”. 


Diverses annexes relatives aux sens général et particulier 


1. La première: est-ce que le sens général demeure, quand il est situé dans un 
contexte de louange ou de blâme ? 

Il y a plusieurs opinions à ce sujet. 

Selon la première, oui, puisqu'il n’y a ni empêchement ni opposition entre 
le sens général et la louange ou le blāme. 

Selon la seconde, non; car on n’est plus dans un contexte de généralisation, 
mais de louange ou de blâme. 

Selon la troisième, qui est la plus correcte, il faut distinguer. Il demeure 
général, si un autre sens général n'étant pas dans ce contexte ne s’y oppose 
pas; et il ne le demeure pas, s’il s'y oppose, quand on les met ensemble. Sa 
(*) parole suivante est un exemple sans opposition: « Certes, les hommes bons 
seront dans les délices * et les libertins dans la Géhenne » (82, 13-14) et celle-ci 
avec opposition: «et ceux qui veillent sur leur sexe * sauf avec leurs épouses ou 
ce que possède leur droite » (23, 5—6); ce sens est dans un contexte de louange; 
mais le sens apparent fait entrer dans le sens général le cas des deux sœurs 
possédées par la droite (esclaves) en vue du mariage. Or s'oppose à cela: «(il 


13 Muslim, Sahih, 1/52. 

14  Al-Buhārī, Sahih, 2/58. 

15 Abū Dāwūd, Sunan, 3/277. 

16 Abū Dāwūd, Sunan, 2/285—286. 

17  Al-Buhäri, Sahih, 13/31 et Muslim, Sahih, 4/2214. 
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vous est interdit) d’épouser ensemble deux sœurs» (4, 23). Ce verset contient 
bien le cas du mariage simultané des deux sœurs que possède la main droite, 
mais il n’est pas dans un contexte de louange. Donc on prendra le premier 
dans un sens différent de celui-ci, à savoir qu’on n’a pas voulu signifier le 
même contenu. Voici l exemple relatif au blâme : «ceux qui thésaurisent T or et 
l'argent … » (9, 34); il est bien dans un contexte de blâme ; or son sens apparent 
fait entrer dans le sens général les bijoux qui sont permis. Mais la tradition de 
Gābir e oppose à cela: ‘l n’y a pas d'impôt sur les bijoux’. Donc on prendra le 
premier dans un sens différent de celui-ci. 

2. La deuxième: on diverge à propos du discours qui s'adresse à lui (.) en 
particulier, comme «Ô toi, le Prophète!» (8, 64) et «O toi, l Envoyé!» (5, 41): 
est-ce qu'il comprend aussi la communauté? On dit oui, parce que l’ordre 
donné au modèle est aussi un ordre pour ses disciples qui sont avec lui, en vertu 
de la coutume. Mais, le plus correct, selon les principes, est de dire non à cause 
de la particularisation de la forme du discours en fonction de lui. 

3. La troisième: on diverge, selon plusieurs opinions, à propos du discours 
commençant par « O vous, les hommes!» : est-ce qu’il comprend aussi l’ Envoyé 
LI? 

Selon la majorité, oui, à cause de la généralisation de la forme du discours. 
Ibn Abt Ham cite le propos de az-Zuhrī disant: ‘Lorsque Dieu dit: O vous qui 
croyez! Faites …, le Prophète (.) est inclus parmi eux’. 

Deuxième opinion: non, parce que ce discours est mis dans sa bouche 
pour qu’il le fasse parvenir à d’autres que lui et parce que lui-même jouit de 
privilèges spéciaux. 

Troisième: si l expression est liée à 'dis!, elle ne l’inclut pas, du fait que 
le sens apparent est clairement de faire parvenir le message; tel est le lien 
signifiant qu'il n’est pas inclus, sinon il serait inclus. 

Quatrième: le plus correct, selon les principes, est que le discours commen- 
çant par «O vous, les hommes!» comprenne le mécréant comme l’esclave, à 
cause du sens général de | expression. Mais on dit que son sens général n inclut 
ni le mécréant, étant donné que les applications pratiques de la Loi ne lui 
incombent pas, ni l esclave, puisque légalement parlant il doit dépenser ses 
gains au profit de son maître. 

4. La quatrièmel$: on diverge à propos de man (qui): inclut-il la femme? 
Le plus correct est de répondre oui, contrairement | aux hanafites. Nous avons 


18 ` Le texte arabe contient ici al-hamis (la cinquième). Il y a une confusion dans la numērota- 
tion, d’une part, des annexes et, d autre part, des opinions de la troisième annexe, les deux 
étant mélangées. La quatrième opinion de la troisième annexe est prise pour la quatrième 
annexe, d’où la confusion. Donc, en réalité, nous sommes ici à la quatrième annexe. 
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pour nous sa (*) parole: «qui (man) accomplit les bonnes œuvres, homme ou 
femme ...» (4, 124). En effet, le fait qu'il soit commenté avec les deux montre 
bien qu’il inclut les deux. Nous avons aussi sa parole: «celle qui (man) est 
dévouée parmi vous, femmes, (min-kunna) ...» (33, 31). 

5. [La cinquième]!° : on diverge à propos du pluriel masculin régulier: inclut- 
il les femmes? Le plus correct est de répondre non. Elles y sont incluses unique- 
ment grâce à un lien quelconque. Quant au pluriel brisé, on ne diverge pas sur 
le fait qu’elles y sont incluses. 

6. La sixième: on diverge à propos du discours commençant par «Ô vous, 
les gens de l Ecriture!» (3, 64): inclut-il les croyants? Le plus correct est de 
répondre non, parce que l expression est limitée à qui est mentionné. On dit 
que si les croyants sont associés à eux sémantiquement parlant, alors il les 
inclut, dans le cas contraire, non. 

7. [La septičme]?: on diverge à propos du discours commençant par «O 
vous qui croyez!» (2, 104): inclut-il les gens de l Ecriture? On dit non, étant 
donné qu’ils ne sont pas concernés par les applications pratiques de la Loi; 
mais on dit aussi oui et c’est ce que choisit Ibn as-Sam'ānī, en disant que 
sa parole: «Ô vous qui croyez!» est un discours d'ennoblissement et non de 
particularisation. 


19  Letexte arabe ne comporte pas cette division que pourtant le sens impose, c’est pourquoi 
nous nous permettons de l'ajouter dans la traduction et ainsi nous récupérons la numé- 
rotation normale des annexes. 

20 Là aussile sens et la logique du discours imposent cette division supplémentaire, bien que 
n'étant pas dans le texte arabe. 
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Le vague (al-muģmal) et le précis (al-mubayyan) 


Le vague est ce dont le sens n'est pas clair; et cela arrive dans le Coran, 
contrairement à l’ opinion de Dāwūd az-Zāhirī. 

Il y a plusieurs opinions relatives à la possibilité de le laisser vague. La plus 
correcte étant que le sujet de la Loi n’est pas tenu à le mettre en pratique, 
contrairement à ce qui ne l’est past. 


[Les raisons du vague] 


Le sens vague a plusieurs raisons. 

1. Parmi elles, il y a la polysémie (al-ištirāk), comme dans: « Par la nuit, quand 
elle s'étend!» (81, 17): ce verbe est employé pour signifier à la fois s' avancer 
de face et s’en aller en tournant le dos; «trois périodes» (2, 228): le terme 
‘période’ est employé pour signifier à la fois la menstruation et la purification; 
«ou que celui qui détient le contrat de mariage ne se désiste» (2, 238): cela 
peut être l’ époux ou le tuteur, parce que chacun des deux a en main le contrat 
de mariage. 

2. Il y a l omission, comme dans: «wa-tarģabūna an tankihķūhunna » (4, 127) 
qui peut être ft ou ‘an?. 

3. Il y a la divergence à propos de l’antécédent du pronom, comme dans: 
«ilayhi yas'udu l-kalimu t-tayyibu wa-L'amalu $-sālihu yarfa‘uhu | vers lui 
monte le discours excellent et l'acte bon il l élève » (35,10): il est possible que le 
pronom-sujet de yarfā'uhu (il l élève) se réfère à ce à quoi se réfère | le pronom 
de ilayhi (vers lui), à savoir Dieu. Mais il est possible aussi qu’il ait pour anté- 
cédent Pacte bon, ce qui signifierait que c’est l’ acte bon qui élève le discours 
excellent. Il est possible, enfin, qu’il ait pour antécédent le discours excellent, 
c’est-à-dire: le discours excellent, à savoir la proclamation de l’unicité divine, 
élève l acte bon, parce que I acte n’est bon ou! avec la foi. 


1 Et pourtant beaucoup d'exemples cités par la suite dans la Section et dans le Nota Bene 
concernent les aspects purement pratiques de la vie rituelle ou autre. 

2 Sil on dit tarģabūna fi, cela signifie ‘vous désirez les épouser’; si l’on dit tarģabūna ‘an, cela 
signifie ‘vous détestez les épouser’. 
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4. Il y a la possibilité, à la fois, de la coordination et du début du discours, 
comme dans: «... sauf Dieu et ceux qui sont enracinés dans la science (ils) 
disent» (3, 7)3. 

5. Il y a l étrangeté de T expression, comme dans: « fa-lā ta'dulūhunna | ne 
les empêchez pas» (2, 232)%. 

6. Ily a l usage peu fréquent actuellement, comme dans: «yulgūna s-sam'a | 
ils jettent l’ouïe» (26, 223) pour dire ‘ils entendent’; «tāniya itfihi | en penchant 
son côté » (22, 9) pour dire ‘en prenant des airs hautains' ; « fa-asbaha yugallibu 
kaffayhi | il se leva en se tordant les mains » (18, 42), pour dire ‘en se repentant. 

7.1l ya Pantēposition et la postposition, comme dans: «si une parole n avait 
pas précédé de la part de ton Seigneur, il aurait été nécessaire (de les châtier) 
et un terme prononcé» (20, 129): pour dire ‘s’il n’y avait pas eu une parole et 
un terme prononcé, il aurait été nécessaire ...’5; «ils t'interrogeront, comme si 
tu étais bien informé au sujet d’elle» (7, 187): pour dire ‘ils t interrogeront au 
sujet d’elle, comme si tu étais bien informé! 

8.Ilyala permutation dans ce qui est transmis, comme dans: «wa-füri sinina 
| par le mont Sīnīn!» (95, 2): pour dire Sng’; « alā il yasina / (37, 130) / sur Il 
Yāsīn » (37,130): pour dire Ilyās. 

9. Il y a la répétition qui rompt le suivi du discours selon le sens apparent, 
comme dans: «[les chefs qui, parmi son peuple, étaient remplis ď’ orgueil 
dirent] à ceux qui étaient faibles, à ceux qui croyaient parmi eux: [Savez-vous 


gue...]» (7, 75). 


Section [le vague du Coran commenté par le Coran et la Tradition] 


La précision peut advenir en suivant, comme: «... à Paube», après sa parole: 
« [jusqu’à ce qu’on puisse distinguer] un fil blanc d'un fil noir...» (2,187); ou 
séparément, dans un autre verset, comme: «s’il la répudie, elle ne lui sera plus 
licite par la suite, tant qu’elle n’aura pas été mariée à un autre époux … [pas 
de faute pour les deux, s'ils reviennent là-dessus] ...» (2, 230), après sa parole: 


3 Ce problème a été amplement débattu au Chapitre 43, p. 1335 et sq à propos du sûr et de 
l équivoque. 

4 Ce problème a été amplement débattu dans les Chapitres 36, p. 728 sq. et 37, p. 904 sq. à propos 
des paroles étranges du Coran et des paroles qui ne sont pas descendues selon la langue de 
al-Hiğāz. 

5 Ce cas est déjà envisagé et expliqué au début du Chapitre 44, p. 139959. sur I antēposition et 
la postposition. 
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«la répudiation a lieu deux fois» (2, 229); en effet, cela précise qu'ici le sens 
est celui de la répudiation sur laquelle on a la possibilité de revenir, sinon tout 
serait limité à deux répudiations. 

Ahmad (Ibn Hanbal), Abū Dāwūd dans son Nasih, Sa īd b. Mansür et d’autres 
encore citent le propos de Abū Razin al-Asadī, disant: ‘Un homme dit: O 
Envoyé de Dieu! As-tu remarqué la parole de Dieu «la répudiation a lieu deux 
fois» ? Où est la troisième ? Il répondit: «le renvoi avec décence » (2, 229). 

Ibn Mardawayh cite le propos de Anas disant: Un homme dit: Ô Envoyé de 
Dieu! Dieu a mentionné la répudiation à deux reprises, où est la troisième ? Il 
répondit: «la reprise d'une manière convenable ou le renvoi avec dēcence» (2, 
229). 

Sa parole: «ce jour-là, il y aura des visages radieux * tournés vers leur 
Seigneur» (75, 22-23) montre la possibilité de la vision et explique que le sens 
de sa parole: «les regards ne l’atteignent pas» (6, 103) est ‘ne l’embrassent pas’ 
au lieu de ‘ne le voient pas. 

Ibn Gar (at-Tabarī) cite, par le truchement de al-“Awfi, le propos de Ibn 
‘Abbäs au sujet de sa parole: «les regards ne l’atteignent pas», disant: ‘ne 
Pembrassent pas. 

Il cite encore, d’après ‘Ikrima, le fait qu’on l’interrogea à l’occasion de la 
mention de la vision: ‘N’ a-t-il pas dit: «les regards ne l’atteignent pas»? Il 
répondit: Ne vois-tu pas le ciel? Le vois-tu tout entier ?. 

Sa parole: «Les bêtes du troupeau vous sont permises, à l’ exception de ce 
qui vous sera lu » (5,1) est commentée par sa parole: «vous est interdite la bête 
trouvée morte » (5, 3). 

Sa parole: «Possesseur (māliki) du jour du jugement» (1, 4) est commentée 
par sa parole : «Qu'est-ce qui te fera connaître ce que sera le jour du jugement ? 
* Encore, qu'est-ce qui te fera connaître ce que sera le jour du jugement? * le 
jour où personne ne possèdera (lā tamliku) ...» (82, 17—19). 

Sa parole: «Ādam accueillit de la part de son Seigneur des paroles» (2, 37) 
est commentée par sa parole: «tous les deux dirent: Notre Seigneur, nous nous 
sommes lésés nous-mêmes » (7, 23). 

Sa parole: « lorsqu’ on annonça à l’un d’eux la naissance de ce qu’il attribuait 
au Miséricordieux comme semblable» (43, 17) est commentée par sa parole: 
«d'une fille» (16, 58). 

A propos de sa parole: «si vous remplissez mon engagement, je remplirai 
votre engagement» (2, 40), les savants disent que la précision de cet engage- 
ment est dans sa parole: «si vous accomplissez la prière, donnez l aumône et 
croyez en mes envoyés », etc … (5, 12a). Tel est donc l’ engagement en sa faveur; 
et l engagement en leur faveur est: «j' effacerai vos mauvaises actions ... », etc 


… (5,12b). 


LE VAGUE (AL-MUGMAL) ET LE PRĒCIS (AL-MUBAYYAN) 765 


Sa parole: «la voie de ceux que tu as favorisés» (1, 7) est précisée par sa 
parole: «ceux-là seront avec les prophètes que Dieu a favorisés » (4, 69). 

La précision peut se trouver dans la Tradition, par exemple: «accomplissez 
la prière et donnez l’aumône» (2, 43) et «pour Dieu, incombe aux gens le 
pèlerinage à la Maison» (3, 97). La Tradition précise les actes de la prière et 
du pèlerinage, ainsi que le montant de la participation aux aumônes selon leur 
espèce. 


Nota Bene 1 [divergences sur le sens vague ou non de certains versets] 


On diffère à propos de certains versets: sont-ils du genre vague ou non? 

Il y a entre autres le verset du vol (5, 38). On dit qu’il est vague au sujet de 
la main, parce que cette expression est employée pour signifier le membre 
jusqu’ à Fos qui touche le pouce, jusqu’au coude et jusqu’ à l épaule. Il est 
vague aussi au sujet de couper, car cette expression est employée pour 
signifier la séparation et la blessure; or il n’y a d’évidence pour aucune de 
ces solutions. La séparation de la partie jusqu’ où l'os touche le pouce prônée 
par le législateur précise que le sens est bien ainsi. Mais on dit aussi qu’il n’y 
a rien de vague dans ce verset, car la coupure signifie de façon évidente la 
séparation. 

Ilya:« frottez-vous votre tête » (5, 6); on dit que ce verset est vague à cause 
de l’hésitation qu’il y a entre frotter toute la tête et en partie, mais le fait que 
le législateur prône de se frotter la partie antérieure de la tête précise cela. 
On dit aussi que non: ce verset indique seulement le frottement véritable 
dans son sens absolu, en fonction du minimum requis et plus pour lesquels 
l'expression est employée. 

Il y a: «Vos mères vous sont interdites» (4, 23); on dit que ce verset est 
vague, parce qu’il ne convient pas d' attacher l'interdiction à la personne. 
En effet, elle ne concerne que l'acte; il faut donc l’ évaluer, car cela implique 
des réalités dont on n’a pas besoin toutes ensemble, mais pour lesquelles 
il n’y a pas de facteur de prévalence en faveur de l’une d'elles. Mais on dit 
que non, parce que le facteur de prévalence, c’est la coutume, car elle fixe 
que cela signifie l'interdiction de jouir de l union sexuelle ou d'une chose 
semblable. Cela vaut pour tout ce qui est concerné par l'interdiction et la 
permission relatives aux personnes. 

Il y a: «Dieu a permis la vente et interdit l'usure» (2, 275); ce verset est 
vague, parce que l'usure est un profit ajouté, or il n’y a pas de vente sans 
profit ajouté. Donc on a besoin de préciser ce qui est permis et ce qui est 
interdit. On dit que non, parce que le terme ‘vente’ est transmis par la Loi 
révélée et donc il est pris dans son sens général, tant qu’il n’y a pas de preuve 
de sa particularisation. 
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Al-Māwardī déclare: 'Aš-Šāfi ī énonce quatre opinions à propos de ce 
verset. 

La première: Il a une portée générale, car son expression a un sens général 
qui comporte toute vente; donc il exige la permission de toutes les ventes, à 
l'exception de ce que la preuve particularise. Cette opinion est la plus cor- 
recte selon aš-Šāfiī et ses compagnons, parce qu'il (.) interdit des ventes 
dont on avait fait une habitude, sans préciser ce qui était permis. Cela 
montre donc que le verset contient la permission de toutes les ventes, sauf 
celles d’entre elles qui sont particularisées; et il (.) précise ce qui est parti- 
cularisé. Il (aš-Šāfiī) dit: En fonction de cela, il y a deux opinions à propos 
de la généralisation. La première, il s’agit d’une généralisation à laquelle on 
donne le sens de la généralisation, même si la particularisation y est intro- 
duite; la seconde, il s’agit d'une généralisation à laquelle on donne le sens 
de la particularisation”. Il ajoute: ‘La différence entre les deux, c’est que la 
précision dans la seconde précède T expression, alors que dans la première, 
elle la suit et est liée à elle’ Il dit encore: ‘Selon les deux opinions, il est per- 
mis d’argumenter, grâce au verset, au sujet des questions controversées, tant 
qu'il n’y pas de preuve de particularisation. 

La deuxième: Ce verset a un sens vague à partir duquel on ne com- 
prend si une vente est exempte de vice que grâce à l'indication du Pro- 
phète (.). Il ajoute : ‘Ensuite, est-il vague en lui-même ou accidentellement 
à cause de ce qui est interdit parmi les ventes ? Deux aspects à considérer. 
Est-ce que le vague touche le sens voulu et non son expression, parce que 

4h433 l'expression ‘vente’ | est un terme du langage dont le sens est compréhen- 
sible? Mais, lorsque se présente devant lui une tradition qui s’y oppose, 
les deux sens généraux se repoussent, et le sens voulu ne se précise que 
grâce à la clarification de la Tradition. Devient-il vague à cause de cela sans 
ou avec l'expression, puisque, lorsque son sens n’est pas ce à quoi corres- 
pond le terme et que ses conditions ne sont pas compréhensibles au plan de 
la langue, cela représente également une difficulté? Deux aspects à consi- 
dērer'. Il continue: ‘En fonction de ces deux aspects, il n’est pas permis 
d’argumenter, grâce à ce verset, au sujet de la correction ou du vice d'une 
vente, même s’il indique fondamentalement la correction de la vente Il 
ajoute ` ‘Telle est la différence entre le sens général et le sens vague, étant 
donné qu'il est permis d’argumenter à partir du sens littéral général, alors 





qu’il n’est pas permis de le faire à partir du sens littéral vague. 


6 Voir Chap. 45, pp. 14145g. 
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La troisième: Ce verset est à la fois général et vague’ Il dit: ‘On diverge à ce 
sujet de plusieurs façons. La première : le général porte sur | expression et le 
vague sur le sens; donc V expression est générale et particularisée, tandis que 
le sens est vague et tributaire d’un commentaire. La deuxième: le général 
porte sur: « Dieu a permis la vente» (2, 275a), tandis que le vague porte sur: 
«et interdit l usure» (2, 275b). La troisième: si le sens est vague, lorsque le 
Prophète (.) le clarifie, il devient général; donc il est dans le vague avant la 
clarification et dans le général après elle. En fonction de cela, il est permis 
d’argumenter, grâce au sens apparent du verset, au sujet des ventes à propos 
desquelles on diverge. 

La quatrième: Ce verset concerne une vente bien connue et il est des- 
cendu après que le Prophète (.) eût permis certaines ventes et interdit cer- 
taines autres; en effet, l’article de ‘la vente’ signifie qu’elle est bien connue. 
En fonction de cela, il n’est pas permis d’argumenter selon le sens littéral du 
verset’ Fin de citation. 

Il y a aussi les versets qui contiennent les termes juridiques, comme: 
«accomplissez la prière (as-saläta) et donnez! aumône (az-zakata)» (2,43); 
«qui parmi vous voit la nouvelle lune, jeûnera ( fa-l-yasum) » (2, 185); «pour 
Dieu, incombe aux gens le pèlerinage à la Maison (higgu l-bayti)» (3, 97). 
On dit qu'ils sont vagues, parce qu’on peut prendre le terme ‘prière’ dans le 
sens de toute invocation, le terme ‘jeûne’ dans celui de toute abstinence et le 
terme ‘pèlerinage’ dans celui de toute destination. La langue n'indique pas 
leur sens (technique); donc on a besoin de clarification. On dit: Non. Mais, 
on les prend dans le sens de tout ce qui a été mentionné, à l exception de ce 
qui est spécifié par une preuve. 


Nota bene 2 [le vague et le probable] 


Ibn al-Hassār dit: ‘Il y a des gens qui mettent le vague et le probable (ot 
muhtamal) comme étant une même chose’ Il ajoute: ‘Alors qu’il est juste 
de dire que le vague est l’ expression obscure (al-mubham) dont on ne com- 
prend pas le sens; tandis que le probable est I expression qu’on emploie, 
dès le premier usage, dans deux sens compréhensibles et plus, qu’ils soient 
réels dans tous les cas ou dans certains seulement’ Il continue: La différence 
entre les deux consiste en ce que le probable indique des choses connues 
et que expression est un nom polysémique (muštarak) qui passe de l’une 
à l’autre, alors que l’obscur n'indique rien de connu, étant certain que le 
législateur n’a confié à personne la précision du vague, à la différence du 
probable’ 
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L abrogeant (an-nāsih) et ! abrogé (al-mansūh) 


Un nombre incalculable de personnes a consacré un ouvrage à ce sujet, dont 
Abū ‘Ubayd al-Qāsim b. Sallām, Abū Dāwūd as-Siģistānī, Abū Gafaran-Nahhās, 
Ibn al-Anbārī, Makki, Ibn al-“Arabi, etc ... Les imāms disent qu’il n’est per- 
mis ā personne de commenter le Livre de Dieu sans en avoir connu aupara- 
vant l’abrogeant et I abrogé. "Alī dit à Oāss: ‘Sais-tu distinguer I abrogeant de 
l abrogé ?’ Il répondit: ‘Non!’ ‘Ah reprit: ‘Alors tu pēriras et tu ruineras (les 
autres). A ce propos, il y a plusieurs questions (qui se posent). 


1° question [différents sens de V abrogation] 


L abrogation peut prendre le sens de ‘faire cesser (izāla); par exemple, dans sa 
parole: «Dieu abroge ce que lance aš-Šaytān. Puis, Dieu confirme ses versets » 
(22, 52). Elle a aussi le sens de ‘substitution’ (tabdīl); par exemple, «lorsque 
nous substituons un verset à un autre» (16, 101). | Ou bien, elle a le sens de 
‘changement’ (tahwil); par exemple, la succession (tanäsuh) dans l'héritage 
qui signifie changement de l'héritage, en le faisant passer de l’un à l’autre. Ou 
encore, elle a le sens de ‘transfert’ (naql) d’un endroit à un autre; par exemple, 
J'abroge le livre, lorsque tu transmets ce qu’il contient, en en rapportant 
l'expression et l écriture. 

Makkī dit: ‘Ce (dernier) aspect ne convient pas au Coran’; et il refuse à 
an-Nahhäs de le permettre, en prenant comme argument que, dans le Coran, 
Pabrogeant n’est pas exprimé de la même manière que l’abrogé, mais ne peut 
l'être que d’une autre façon. 

As-Sa‘idi déclare: ‘Sa (*) parole témoigne de ce que dit an-Nahhās: «Nous 
rapportions (nastansihu) ce que vous faisiez » (45, 29). Il dit aussi: «Il (le Coran) 
est dans la Mère du Livre, auprès de nous, sublime et sage, » (43, 4). Il est évident 
que ce qui est descendu progressivement grâce à l'inspiration est dans son 
entier dans la Mère du Livre, à savoir la Table bien gardée, comme il (*) le dit: 
«Dans un Livre caché * que seuls les purs peuvent toucher» (56, 78-79). 
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2° question [spécificité et divergences] 


L abrogation fait partie de ce que Dieu a spécialement réservé à cette commu- 
nauté, pour plusieurs raisons dont la facilitation. 

Les musulmans s'accordent sur le fait de permettre l’ abrogation, alors que 
les juifs la refusent, pensant que ce serait un changement d'opinion (badā')!; 
comme celui qui a une idée et qui, par la suite, change d'idče; or c’est faux. En 
effet, cela indique le moment du statut (définitif), comme la réanimation après 
la mort, la maladie après la santé, la pauvreté après la richesse et vice versa; or 
tout cela n’est pas un changement d'opinion; et il en est de même pour l’ordre 
et l'interdiction. 

Les savants font preuve de divergences. 

On dit que le Coran ne peut être abrogé que par un passage du Coran, car 
il (*) dit: «Ce que nous abrogeons ou faisons oublier comme verset, nous en 
procurons un autre meilleur ou semblable» (2, 106). Ils disent: | ‘Or il n'y a rien 
de semblable au Coran ou de meilleur que lui en dehors d’un passage du Coran! 

Mais, on dit que le Coran est abrogé par la Tradition, car elle aussi vient 
d' auprès de Dieu. Il (*) dit: «Il ne parle pas sous l empire de la passion » (53, 3). 
On range dans ce cas le verset relatif au testament qui viendra par la suite. 

En troisième lieu, ‘si la Tradition est selon l’ordre divin, moyennant!’ inspira- 
tion, elle abroge; mais, si elle s'accompagne d'un effort d'interprétation, non! 
C est ce que mentionne Ibn Habib an-Naysābūrī dans son commentaire cora- 
nique. 

Aš-Šāfīī dit: ‘Lorsqu'il y a abrogation du Coran par la Tradition, cette der- 
nière est soutenue par un passage du Coran; et lorsque il y a abrogation de la 
Tradition par le Coran, ce dernier est soutenu par une partie de la Tradition, et 
cela pour montrer l'accord entre le Coran et la Tradition! J' ai exposé les consé- 
quences de ce problème dans Šarh Manzümat Gam'al-ģawāmi fi l-usül?. 


1 Selon Lisän al-‘arab (t.1, p. 348), badā lī badā'un signifie ‘mon opinion a changé par rapport à 
ce qu’elle était’; al-bad@ consiste aussi à approuver une chose dont on prend connaissance 
après l'avoir ignorée; or cela est impossible en ce qui concerne Dieu. Al-Farr& dit: badā lī 
badun, c’est-à-dire, ‘m est apparue une autre idée’ 

2 Ils'agit de l'explication de son traité versifié intitulé al-Kawkab as-sāti' fi nazm al-jawami‘ 
qui n’est autre que la mise en vers du Gam'al-ģawami' de Tāģ ad-Din as-Subkī (NdE). 
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3° question [objet de P abrogation] 


Il n’y a d’abrogation que pour un ordre et une interdiction, même s'ils sont 
exprimés sous forme informative. Quant à l’ information qui n’a pas le sens 
d'un impératif, elle n’est pas concernée par l’ abrogation, par exemple, la pro- 
messe et la menace. Sachant cela, on reconnaitra l’ agissement erroné de celui 
qui introduit, dans les livres relatifs à l’ abrogation, nombre de versets concer- 
nant les informations, la promesse et la menace. 


4° question [catégories d’abrogations] 


L abrogation se divise en plusieurs catégories. 

La première (concerne) l'abrogation de ce qui est ordonné avant d’être 
suivi; il s’agit de Pabrogation au sens réel du terme, comme le verset sur 
l'entretien secret (58, 12-13 )5. 

La deuxième (concerne) l abrogation de ce qui fut une loi chez nos prédé- 
cesseurs, comme le verset du talion et du prix du sang (2, 178)*; ou bien, ce qui 
était commandé de façon globaleÿ, comme l’abrogation de l'orientation vers 
Jérusalem par l'orientation vers al-Ka‘baf, ou du jeûne de 'Āšūrā par celui de 
Ramadan’. Cela n’est désigné que comme une abrogation au sens figuré. 


3 «Lorsque vous avez un entretien secret avec l’ Envoyé, faites précéder votre entretien par une 
aumône — » (58, 12) serait abrogé par « Apprēhendez-vous de faire précéder d’aumônes votre 
entretien secret? Si vous ne vous exécutez pas et si Dieu revient vers vous, accomplissez la 
prière ...» (58, 13). 

4 Selon Hamidullah, Le saint Coran, traduction intēgrale et notes, Ankara-Beyrouth, 1393/1973, 
Exode, Lēvitigue, Deutēronome et Samuel 1 sont dējā un adoucissement par rapport ā la 
pure vengeance instinctive; ici, le verset est encore plus tempéré (abrogé) par lľ intervention 
du pardon éventuel de l’offensé et par le dédommagement en charité du coupable. Ce 
dépassement est bien plus visible dans Coran 42, 40 et 43: «La rétribution d’un mal est (sera) 
un mal équivalent. Donc quiconque pardonne et agit bien, son salaire sera à la charge de Dieu. 
Certes, Il n’aime pas les prévaricateurs »; « Celui qui est patient et qui pardonne, certes cela 
fait partie des meilleures dispositions ». 

5 C'est-à-dire, à la fois, aux Juifs et aux musulmans de fraîche date. 

6 «La direction de la prière sur laquelle tu étais » (2, 143) est donc abrogé par « Tourne donc ton 
visage vers la Mosquée sacrée » (2, 144). 

7 «Ô vous qui croyez! Le jeûne [de Ramadän] vous est prescrit, comme il [le jeûne de 'Āšūrā'] 
fut prescrit à ceux qui vous ont précédés … donc qui de vous voit le début du mois, qu’il 
jeûne» (2, 183-185). 
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La troisième (concerne) le cas de ce qui a été ordonné pour une raison 
quelconque; puis, cesse cette raison. Par exemple, l’ordre de patienter et de 
pardonner, quand on est faible et minoritaire; puis, cet ordre est abrogé par 
l'obligation de combattre. Cela, en réalité, n’est pas une abrogation, mais 
fait partie de ce qui est différé (munsa”). Il (*) dit, par exemple: «... ou bien 
ce que nous différons» (2, 106)°. Ce qui est différé ici, c’est l’ordre de com- 
battre, jusqu’à ce que les musulmans aient acquis des forces. Dans l’état de 
faiblesse, la décision est ľ obligation de supporter l'injustice. De ce fait, ce à 
quoi s'attachent de nombreuses personnes qui prétendent que ces versets en 
question sont abrogés par le verset du sabre (9, 5a), perd de sa force, car il w en 
est pas ainsi; au contraire, il s’agit d’un ordre différé, dans le sens où tout ordre 
qui se présente doit être suivi durant un certain temps, pour une raison qui 
exige telle décision. Puis, a lieu un transfert, avec le transfert de la cause, vers 
une autre décision, ce qui n’est pas une abrogation. L abrogation n’est que la 
cessation de la décision, au point qu’il n’est plus permis de la suivre. 

Makkī dit: ‘Un ensemble de gens rappelle que ce qui est énoncé dans un 
discours, avec la connotation d'un temps et d’une limite, comme, par exemple, 
dans la sourate al-Baqara 2: « Pardonnez et oubliez jusqu’ à ce que Dieu vienne 
avec son jugement» (2, 109), est sûr et non abrogé, parce qu’il s’agit d'une 
réalité différée pour un temps; or ce qui est différé pour un temps ne comporte 
pas d'abrogation. 


5° question [répartition des sourates en fonction de l’ abrogeant et 
de l’abrogé] 


L'un d’eux!° dit: ‘Par rapport à l’abrogeant et à l’ abrogé, les sourates du Coran 
se répartissent en plusieurs catégories. 

Il y a la catégorie de celles qui n’ont ni abrogeant ni abrogé; elles sont au 
nombre de 43; à savoir les sourates al-Fātiha 1, Yūsuf 12, Ya Sin 36, al-Huģurāt 
49, ar-Rahmān 55, al-Hadīd 57, as-Saff 61, al-Gum'a 62, at-Tahrim 66, al-Mulk 


8 Il pourrait s'agir de Coran 16, 127: «Endure (wa-sbir)! Ton endurance ne vient que de 
Dieu. Ne t afflige pas sur eux. Et ne sois pas à l étroit à cause de leur stratagème » (verset 
mekkois)., ou de Coran 2, 109. 

9 Il s’agit ici de la lecture de Umar, Ibn ‘Abbas, etc …, c'est-à-dire: aw nansa'hā; alors que 
dans la version actuelle du Coran, nous avons aw nunsīhā, ce qui veut dire: ‘... ou bien ce 
que nous faisons oublier’. Cfr. ‘Abd al-Latīf al-Hatib, Mu‘ÿam al-qirãät, t. 1, p. 171. 

10  Ils’agit de Hibat Allāh b. Salāma dans an-Nasih wa-l-mansüh (NdE). 
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67, al-Hāgga 69, Nūh 71, al-Ginn 72, al-Mursalāt 77, Amma 78", an-Nāziāt 79, 
al-Infitār 82, les trois suivantes, al-Faģr 89, et le reste jusqu’à la fin du Coran, à 
l'exception de at-Tin 95, al-Asr 103 et de al-Kāfirūn 109. 

Il y a la catégorie de celles qui ont abrogeant et abrogé; elles sont au nombre 
de 25; à savoir les sourates al-Baqara 2, les trois suivantes, [a/-Anfāl 8, at-Tawba 
9, Ibrāhīm 14, an-Nahl 16, Maryam 19, al-Anbiyā” 21]!?, al-Haģģ 22, an-Nūr 24, 
les deux suivantes, al-Ahzāb 33, Saba” 34, al-Mwmin 40, a$-Süra 42, ad-Dāriyāt 
51, at-Tūr 52, al-Wāgia 56, al-Muģādala 58, al-Muzzammil 73, al-Muddattir 74, 
Kuwwirat 81 et o Aer 103. 

Il y a la catégorie | de celles qui ont seulement l’abrogeant; elles sont au 
nombre de 6; à savoir les sourates al-Fath 48, al-Hašr 59, al-Munāfigūn 63, at- 
Taģābun 64, at-Talāg 65 et aL-A'lā 87. 

Et il y a la catégorie de celles qui n’ont que l’ abrogé; à savoir les quarante 
sourates restantes. Voilà ce qu’il dit. Il y a, à ce propos, un problème dont on 
prendra connaissance à partir de ce qui viendra par la suite’. 


6° question [catégories d’abrogeants] 


Makki dit: ‘L’ abrogeant comporte plusieurs catégories: 

celle de l'obligation qui abroge une autre obligation; alors qu’il n’est plus 
permis de mettre en pratique la premičre!?; par exemple, I abrogation de 
P emprisonnement pour adultère par la punition (du fouet) (24, 2); 

celle de l'obligation qui en abroge une autre, tout en permettant qu’on mette 
encore en pratique la première; par exemple, le verset de la patiencel{; 

celle de l'obligation qui abroge une chose recommandée; par exemple, le 
combat qui était recommandé, puis qui devient obligatoire! ; 

celle d'une chose recommandée qui abroge une obligation, comme le lever 
de nuit (pour prier) qui a été abrogé par la lecture (du Coran), dans sa parole: 
«Lisez du Coran ce qui vous est aisé » (73, 20). 


11 C'est-à-dire, la sourate an-Naba 78, amma étant le premier mot de la sourate. 

12 Ajout dans le manuscrit B. 

13 Il faudrait dire ‘la seconde’; mais, en réalité, c’est bien l’abrogé qui est premier et l’ abro- 
geant, second. 

14 Voir ci-dessus, à la note 8. 

15 Il s’agit probablement de Coran 2, 216. 


L’ ABROGEANT (AN-NĀSIH) ET L ABROGĒ (AL-MANSÜH) 773 
7° question [trois sortes d' abrogations] 


Le Coran contient trois sortes d’abrogations. 

1. La première: ce dont la lecture (du texte) et la décision ont été ensemble 
abrogés. ‘Aiša dit: ‘Dans ce qui est descendu (du Coran), il y avait dix séances 
ď allaitement reconnues!f; elles ont été abrogées par le nombre de cinq éga- 
lement reconnues”. Puis, l’ Envoyé de Dieu (.) est mort, alors qu’elles faisaient 
toujours partie de ce qu’on pouvait lire dans le Coran’. Ce sont les deux Šayh-s 
(al-Buķārī? et Muslim, Sahīh, 2/1075) qui rapportent cela. 

On dit, au sujet du propos de ‘Aiša: ‘alors qu’elles faisaient toujours partie 
de ce qu’on pouvait lire dans le Coran’ que son sens littéral est que la lecture 
(du texte) demeurait, alors qu'il n’en est pas ainsi. 

Je réponds, en disant qu’on signifie par là que l Envoyé était sur le point de 
mourir ou que la lecture (du texte) était également abrogée, mais que cela ne 
parvint à tous les gens qu’ après la mort de l’ Envoyé de Dieu (.). Donc il mourut, 
alors que certains | lisaient encore cela (dans le Coran). Abū Musa al-Aš'arī 
dit: ‘Cela descendit, puis fut supprimé. Makki dit: Dans cet exemple, abrogé 
et abrogeant ne se lisent plus (dans le texte) et je ne connais pas d'autre cas 
semblable’ Fin de citation. 

2. La deuxième: ce dont la décision est abrogée sans que la lecture (du texte) 
ne le soit. C'est cette sorte d’abrogation que concernent les ouvrages écrits; en 
réalité, elle est très rare, même si les gens ont tendance à multiplier les versets 
de ce genre. Les spécialistes d’entre eux, comme le Oādī Abū Bakr Ibn al-‘Arabi, 
ont bien précisé cela et y ont excellé. 

Voici ce que j'en dis: ce que proposent ceux qui ont tendance à la multipli- 
cation relève de plusieurs catégories. 

a. La première: ce qui n’a rien à voir avec l’ abrogation, ni avec la spēcifica- 
tion, n ayant avec les deux aucun lien, selon quel point de vue que ce soit. 

Prenons, par exemple, la parole de Dieu (*): «Ceux qui dépensent avec les 
biens que nous leur avons accordés » (2, 3), «Dēpensez une partie des biens que 
nous vous avons accordés» (2, 254), etc … Ils disent que cela est abrogé par le 
verset de l’aumône légale (2, 43). Or il n’en est pas ainsi, car cela demeure tel 
quel. Le premier verset est une énonciation informative sous forme d' ēloge de 
ceux qui dépensent ainsi (leurs biens). Or il convient que cela soit interprété 
comme aumône légale et dépense pour la famille, ainsi que comme dépense 
pour les choses recommandées, comme l’aide ou l'allocation. Dans ce verset, 


16 Pour constituer un empêchement de mariage avec une sœur de lait (cfr. Coran 4, 23). 
17 Voir EP, VIII, 1995, pp. 374 b-5 a. 
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rien | mindigue qu’il s’agit d'une dépense obligatoire autre que l aumône 
légale. Quant au second verset, il convient de le prendre aussi dans le sens 
d’aumône légale. Et il a déjà été commenté dans ce sens. 

Il en est de même pour sa (*) parole: «Dieu n'est-il pas le plus sage des 
juges?» (95, 8). On dit que ce verset fait partie de ce qui est abrogé par celui 
du sabre (9, 5a). Or il n’en est pas ainsi; parce qu’il (*) est à jamais le plus sage 
des juges et une telle affirmation ne supporte pas d’abrogation, même si son 
sens ordonne de s’en remettre totalement à Dieu et de renoncer au châtiment. 

Sa parole, dans la sourate al-Baqara 2: «Adressez aux gens de bonnes 
paroles» (2, 83), certains la mettent au nombre de ce qui est abrogé par le ver- 
set du sabre. Ibn al-Hassār qualifie cela ď’ erreur, en disant que le verset est un 
récit relatif à ľ alliance que Dieu avait conclue avec les fils de Isrāīl. C’est donc 
une énonciation informative qui ne peut pas être abrogče, et ainsi de suite. 

b. La deuxième: ce qui relève de la spécification et non de l abrogation. 
Ibn al-‘Arabi a bien pris soin de formuler cela de façon précise et il y a réussi. 
Par exemple, sa parole: «Certes, l’homme est en perdition * à l exception de 
ceux qui croient» (103, 2-3); «les poètes sont suivis par ceux qui s’égarent 
… * à l'exception de ceux qui croient» (26, 224—227); «Pardonnez et effacez, 
jusqu’à ce que Dieu vienne avec son ordre» (2, 109); et d’autres versets qui 
sont spécifiés par une exception ou une limite. On se trompe, si on les fait 
entrer dans le domaine de l’abrogé. Dans la même catégorie, il y a sa parole: 
« N’ épousez pas les femmes polythéistes avant qu’elles ne croient» (2, 221); on 
dit que cela a été abrogé par sa parole: « [vous sont permises ...] les femmes 
de bonne condition faisant partie de ceux à qui l’ Ecriture a été donnée» (5, 5). 
Mais, il ne s’agit là que d'une spécification. 

c. La troisième qui supprime ce qui était commandé a) au temps de l’ igno- 
rance; b) ou bien dans les lois (révélées) de ceux qui nous ont précédés; c) 
ou encore au début de l'islam et qui n’est jamais descendu dans le Coran; 
par exemple, ľ invalidité du mariage avec les épouses du père (défunt) (4, 22), 
la codification du talion et du prix du sang (2, 178) et la limitation à trois 
(formules) du divorce (2, 229-230)8. Introduire tout cela dans le domaine 
de l’abrogeant est possible, mais ne pas le faire est encore mieux. C'est ce 
que Makkī et un autre ont fait prévaloir, en mettant en avant le fait que ‘si 
cela était compté comme abrogeant, alors tout le Coran devrait I être aussi, 
puisque tout de lui, ou la plus grande partie, supprime ce sur quoi se basent les 


18 «La répudiation peut être prononcée deux fois» (2, 229). Selon aš-Šāfiī, cela concerne la 
répudiation qui admet le retour de D épouse, étant entendu qu’à la troisième fois (2, 230), 
ce retour n’est plus possible (cfr. Fahr ad-Dīn ar-Rāzī, TK 1981, t. 6, p.102). 
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incrédules et les gens de l Ecriture’. Ils disent encore: ‘En réalité, l abrogeant et 
l abrogé se limitent à ce qu’un verset quelconque en abroge un autre’ Fin de 
citation. 

Certes, l'introduction de ce dernier genre, à savoir la suppression de ce qui 
a eu lieu au début de l'islam, est plus acceptable que celle des deux autres 
qui précèdent. Sachant cela, ce genre ne concerne pas les versets que propose 
la foule abondante des partisans de la multiplication des cas d' abrogation, 
avec les versets de l’ effacement et du pardon (42, 40 et 43), si nous affirmons 
que le verset du sabre ne les abroge pas. Il ne reste donc qu’un petit nombre 
d'exemples auxquels cela s'applique. Ten ai signalé les cas avec leur preuve, 
dans un modeste recueil. Ten fais ici mention de façon détaillée. 


Dans la sourate al-Bagara 2: 
Sa (*) parole: «Voici ce gui vous est prescrit: guand la mort se prēsente ā vous 
««.» (2,180); ce verset est abrogé par le verset de I héritage (4, 10-u), dit-on; par 
la tradition prophétique : ‘Pas de testament pour!’ hēritier'?, dit-on encore; par 
le consensus général, dit-on enfin; c’est ce que relate Ibn al-‘Arabr. 

Sa (*) parole: «Ceux qui peuvent jeûner (et qui s’en dispensent) doivent en 
compensation … » (2,184); ce verset est abrogé, dit on, par: « Quiconque d’entre 
vous verra la nouvelle lune, jeûnera ce mois-là » (2, 185). On dit aussi que c’est 
un verset sûr et non sujet à évaluation. 

Sa (*) parole: «La cohabitation avec vos femmes vous est permise durant 
la nuit du jeûne» (2, 187) abroge sa parole: «comme il a été prescrit aux 
générations qui vous ont précédés» (2, 183), parce que cela requerrait de se 
conformer à l'obligation qui leur incombait de s’interdire de manger et de 
copuler après le sommeil. C'est ce que mentionne Ibn al-‘Arabr. Il relate une 
autre opinion selon laquelle cela a été abrogé par ce qu’il y a dans la tradition??. 

Sa (*) parole: «Ils t’'interrogeront au sujet du mois sacré ...» (2, 217) est 
abrogée par: «Combattez à fond les polythéistes » (9, 36). Ibn Garir (at-Tabarī) 
cite cela d’après AG" b. Maysara. 

Sa (*) parole: «Ceux d’entre vous qui meurent, en laissant des épouses, 
feront, en leur faveur, un legs qui assurera leur entretien durant un an» (2, 240) 
est abrogée par le verset: «... elles devront observer un délai de quatre mois et 
dix jours» (2, 234). 

Le (verset du) testament (2, 180) est abrogé par (celui de) l'héritage (4, 10— 
11); le droit de la femme à être logée (65, 1 et 6) reste établi, selon certains, et est 


19 Abū Dāwūd, Sunan, 3/291. 
20 Al-Buņārī, Sahih, 8/181. 
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abrogé, selon d’autres, par la tradition prophétique: ‘Pas de droit à être logée 
21 
Sa (*) parole: «Si vous dēvoilez ce gui est en vous ou si vous le cachez, 
Dieu vous en demandera compte» (2, 284) est abrogče par sa parole gui vient 
ensuite : «Dieu n’impose à quelqu’ un que ce dont il est capable» (2, 286). 


Dans la sourate Al ‘Imran 3: 
Sa (*) parole: «Craignez Dieu de la crainte qu’il mérite» (3, 102) est, dit-on, 
abrogče par sa parole: « Craignez Dieu autant que vous pouvez» (64, 16). On 
dit, au contraire, que c’est un verset sûr et qu’il n’y a dans la sourate aucun 
autre verset qui puisse légitimement prétendre à être abrogeant en dehors de 
celui-là. 


Dans la sourate an-Nisā' 4: 

Sa (*) parole: «Ceux auxquels vous êtes liés par un pacte, donnez-leur la part 
qui leur revient» (4, 33) est abrogée par sa parole: «Ceux qui sont liés par la 
parenté sont encore plus proches les uns des autres [d’après le Livre de Dieu] » 
(8, 75). 

Sa (*) parole: «Lorsqu'ils assistent au partage … » (4, 8) est, dit on, abrogée; 
on dit que non. Mais, les gens négligent d'en tenir pratiquement compte. 

Sa (*) parole: «Celles qui ont commis une action infâme ...» (4, 15) est 
abrogée par le verset de la sourate an-Nūr (24, 2)?2. 


Dans la sourate al-Mäida 5: 
Sa (*) parole: « [Ne déclarez profane] ... ni le mois sacré ...» (5, 2) est abrogée 
par la permission de combattre durant ce mois (2, 217). 

Sa (*) parole: «S'ils viennent à toi, juge entre eux ou détourne-toi d'eux» (5, 
42) est abrogée | par sa parole: «Juge entre eux d’après ce que Dieu a révélé» 
(5, 49). 

Sa (*) parole: «... ou deux autres non des vôtres ...» (5,106) est abrogée par 
sa parole: «Appelez deux témoins équitables choisis parmi vous» (65, 2). 


Dans la sourate al-Anfal 8: 
Sa (*) parole: «S'il y a parmi vous vingt hommes endurants ...» (8, 65) est 
abrogče par le verset suivant?3. 


21 Muslim, Sahih, 2/19. 
22 «la fornicatrice et le fornicateur, fouettez-les chacun d' eux de cent coups de fouet». 
23  «Sidonc ily en a cent d’entre vous...» (8, 66) pour le combat. 
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Dans la sourate Barga 9: 
Sa (*) parole: « Lēgers ou lourds, élancez-vous au combat... » (9, 41) est abrogče 
par les versets de l’ excuse, à savoir sa parole: «Il n’y a pas de faute pour?’ aveugle 
«.» (24, 61), sa parole: «Il n’y a rien à reprocher aux faibles ...» (9, 91-92) 
et sa parole: «Il w appartient pas aux croyants de partir tous ensemble en 
campagne » (9, 122). 


Dans la sourate an-Nür 24: 
Sa (*) parole: «Le débauché n’épousera qu'une débauchée ...» (24, 3) est 
abrogče par: «Mariez les célibataires qui sont parmi vous» (24, 32). 
On dit que sa (*) parole: «Que demandent la permission d' entrer chez vous 
ceux que possède votre droite (vos esclaves) … » (24, 58) est abrogée ; on dit que 
non, mais les gens négligent d'en tenir pratiquement compte. 


Dans la sourate al-Ahzāb 33: 
Sa (*) parole: «Les femmes ne te sont pas permises … » (33, 52) est abrogée par 
sa parole: «Nous avons déclaré licites pour toi tes épouses … » (33, 50). 


Dans la sourate al-Muģādala 58: 
Sa (*) parole: «Lorsgue vous avez un entretien privé avec le prophète, faites-le 
précéder d’une aumône … » (58, 12) est abrogée par le verset qui vient ensuite 


(58, 13). 


Dans la sourate al-Mumtahana 60: 
Sa (*) parole: « [Et si quelqu’ une de vos épouses s' 6chappe vers les mécréants 
et que vous fassiez des représailles,| donnez en compensation à ceux dont les 
épouses sont parties l’ équivalent de ce qu’ils ont dépensé » (60, 11) est abrogée, 
dit on, par le verset du sabre (9, 5a); on dit aussi par le verset du butin (8, 42; 
59, 7); on dit enfin qu’il s’agit d’un verset sûr. 


Dans la sourate al-Muzzammil 73: 
Sa parole (*): «Tiens-toi debout en prière, la nuit au moins un peu» (73, 2) est 
abrogée par la fin de la sourate (73, 20)?4 ; puis, cette fin de sourate est abrogée 
par les cinq prières. 
Tels sont donc les 21 versets qui sont abrogés contrairement à certains autres; 
il ne convient pas d'invoguerl abrogation pour d’autres que ceux-là; quant aux 


24 «Certes, ton Seigneur sait que tu te tiens debout près des deux tiers de la nuit, sa moitié, 
son tiers ». 
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versets de la permission d'entrer (24, 58) et du partage (4, 8), le mieux serait 
de les considérer comme sûrs. Donc (les versets abrogés) se réduisent à 19. On 
ajoute à cela sa (*) parole: « Où que vous vous tourniez, lā est le visage de Dieu» 
(2, 115). Selon Ibn Abbas, ce verset est abrogé par sa parole: «Tourne ton visage 
vers la mosquée sacrée» (2, 144). Ce qui porte le nombre des versets abrogés à 
2025. Je les ai arrangés sous forme de vers, en disant: 


4/1448 Les gens ont exagéré le nombre des versets abrogés, * 
en y introduisant d’autres versets qui n’en font pas partie. 
Voici la liste des versets qui ne dépassent pas * 
la vingtaine et qui sont catalogués par ceux qui sont versés en la matière 
et par les grands. 
Les versets de l’ orientation (vers Dieu) où que l'homme se trouve (2, 
115); * 
du testament aux parents de celui qui se trouve au moment de la mort 
(2,180); 
de l'interdiction de manger et de commettre des obscénités après le 
sommeil (2, 183); * 
de la compensation reconnue pour celui qui peut jeûner (2, 184); 
de la véritable crainte de Dieu avec ce qui convient comme consé- 
quence (3,102); * 
du combat des infidèles durant le mois sacré (2, 217); 
de la provision pour un an avec un legs en faveur de l’ épouse (2, 240); * 
du fait de rendre compte du colloque intérieur, de la pensée 
et du serment (2, 284); de l emprisonnement pour adultère (4, 15); du 
fait de laisser de côté 
ceux qui * 
mécroient (5, 42); du témoignage (lors du testament) (5, 106); 
(du nombre) des endurants (8, 65); de l engagement au combat (9, 41); 
de l empêchement de contracter mariage pour le débauché et la 
débauchée (24, 3); * 
de l'interdiction pour ? Elu de contracter (mariage) (33, 52); 
du payement de la dot à celui dont l épouse s’en est allée (60, 11); 
le verset de l'entretien privé (58, 12); * 
de même est enregistré le lever de nuit pour la prière (73, 2). 
Et à cela sont ajoutés le verset de la permission 


25 En suivant à la lettre l exposé complet des versets abrogés qui vient d’être fait, il est 
difficile d’être d accord sur les résultats obtenus ici. 
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d'entrer pour les esclaves (24, 58) * 
et le verset de la meilleure part pour ceux qui sont présents (4, 8)26. 


Si l’on demande pourquoi supprimer la décision, tout en maintenant la lecture 
(du texte), on répondra de deux façons. 

Premièrement, de même qu’on lit le Coran pour connaître la décision qui 
en découle et la mettre en pratique, on le lit aussi parce qu’il est la Parole de 
Dieu si bien qu’on en est récompensé. Donc on ne laisse pas de côté une telle 
lecture, pour cette raison. 

Deuxièmement, l’ abrogation a généralement pour fonction l’allègement. 
Donc, on maintient la lecture (du texte) pour rappeler cette faveur, tout en 
éliminant la difficulté. 

Ce qui se présente dans le Coran comme abrogation de ce qu’il y avait au 
temps de l'ignorance, ou de ce qu’on trouve dans les lois révélées avant nous, 
ou encore au début de l'islam, est également en petit nombre. Par exemple, 
l abrogation de la direction de la prière vers Jérusalem par le verset de la 
(nouvelle) direction (2, 142-144), le jeûne de 'Āšūrā' par celui de Ramadān (2, 
183-185) et d’autres cas que j’ ai formulés dans mon livre déjà signalé. 


Diverses remarques 


Quelqu'un (Šaydala) dit que, ‘dans le Coran, il n'y a pas d'abrogeant sans 
qu’il n’y ait eu auparavant d’abrogé selon son agencement, à l’ exception 
de deux versets: le verset de la période d'attente, dans la sourate al-Baqara 
227 et sa parole: «Il ne t'est pas permis de changer d'ēpouses ...» (33, 
52)28, comme précédemment signalé”??. Un autre (az-Zarkašī) ajoute un 
troisième cas, à savoir le verset de la sourate ol Hoër 59, à propos du butin 
(59, 7), suivant en cela l'opinion de qui prétend qu’il est abrogé par le 
verset de la sourate al-Anfāl 8: «Sachez que quel que soit le butin que 
vous preniez ...» (8, 41). Des gens ajoutent un quatrième cas, à savoir sa 





parole: «Prends al-‘afwa … » (7,199), c’est-à-dire, le surplus de leurs biens??, 


26 Cela fait en tout 19 et non 20 versets. 

27 Donc Coran 2, 240 est abrogé par Coran 2, 234, comme il est dit à la p. 1444. 

28 De fait ce verset 33, 52 est abrogé par 33, 50, donc l’abrogeant précède l abrogé; c’est le 
même cas pour l'exemple qui suit. 

29 Cfr. p. 1446. 

go D. Masson traduit: ‘Pratique le pardon’. Fahr ad-Dīn ar-Rāzī (TK 15, 1981, p.100) commente, 
en disant: ‘Entre dans cette expression l'abandon de la sévérité en ce qui concerne les 
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d’après | avis de qui soutient que ce verset est abrogé par celui de l’ aumône 
lēgalesl. 

Ibn al-'Arabī dit: ‘Tout ce qu’il y a dans le Coran relativement au pardon 
des mécréants (kuffār), ainsi qu’au fait de leur céder, de s’en écarter et de les 
éviter est abrogé par le verset du sabre, à savoir: « Après que les mois sacrés se 
seront écoulés, tuez les polythéistes (mušrikīna) … » (9, 5a). Ce verset abroge 
cent-vingt-quatre autres versets. Puis, la fin de ce verset abroge son dēbut'??. 
Fin de citation. On a déjà dit ce qu’il en est. 

Il dit encore: ‘Comme cas étonnant d'abrogation, il y a sa (*) parole: 
«Prends le superflu ...» (7, 199a). Le début et la fin du verset, à savoir: 
«écarte-toi des ignorants» (7, 199c) sont abrogés, tandis que le milieu, à 
savoir: «ordonne le bien » (7, 199b), reste sûr’. 

Als Il dit aussi: Un autre cas étonnant également est celui du verset dont 
le début est l’abrogé et la fin est l’abrogeant, ce qui n’a pas d' équivalent, 
à savoir sa parole: «[Ô vous qui croyez], vous êtes responsables de vous- 
mêmes. Celui qui est égaré ne vous nuira pas, si vous êtes bien guidés» (5, 
105), c’est-à-dire, par l’ordre du bien et l'interdiction du mal. Or cette finale 
abroge : «vous êtes responsables de vous-mêmes z 

As-Sa'īdī dit: ‘Il n’y a pas de (verset) abrogé qui ne soit resté plus long- 
temps que sa (*) parole: «Dis! Je ne suis pas une innovation parmi les 
envoyés ...» (46, 9) qui demeura seize ans avant que ne l’abrogeât le début 
de la conquête, l’année d’al-Hudaybiyya (6/628). 

Hibat Allāh b. Salāma ad-Darir mentionne qu’il dit, à propos de sa (*) 
parole: «Ils nourrissaient, pour l'amour de Dieu, [le pauvre, l’ orphelin et le 
captif] ... » (76, 8), que ‘le captif’ est abrogé de cet ensemble. Il veut signifier 
parlā le captif pris parmi les polythéistes’. On lui lut alors le Livre, tandis que 
sa fille écoutait. Quand il arriva à ce passage, elle lui dit: Tu te trompes, mon 
père". Il dit: Et comment cela?’ Elle reprit: Les musulmans sont d'accord 
pour dire que le captif sera nourri et non tué par la faim’. Il répondit: ‘Elle a 
raison. 

Dans al-Burhän, Šaydala dit: ‘Il est permis d'abroger l’abrogeant qui 

411452 devient alors abrogé, | comme sa parole: «A vous votre religion et à moi ma 





droits relatifs à la richesse, de même que la bonne relation avec les gens `: Hamidullah 
traduit: ‘Taxe le superflu’. 

31 La première référence coranique est à Coran 2, 110. Donc, encore ici, l’abrogeant se situe 
avant l’abrogé; bien que le verset 7, 199 soit mekkois, tandis que 2, no soit considéré 
comme médinois. 

32 A savoir: «Si ensuite ils se repentent, font la prière et acquittent l impôt, alors laissez-les 
aller leur chemin. Oui, Dieu est Pardonneur et Miséricordieux » (9, 5b). 
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religion» (109, 6). Sa (*) parole: « Tuez les polythéistes ...» (9, 5a) abroge ce 
verset. Puis, il abroge ce verset par sa parole: «... jusqu’à ce qu’ils payent le 
tribut» (9, 29). Voilà ce qu'il dit. Il y a là un problème de deux points de vue. 
D'abord, ce qu’on a montré précédemment; ensuite, sa parole: «jusqu’à ce 
qu’ils payent le tribut» spécifie le verset, elle ne l’abroge pas. Certes, cela 
est comparable à la fin de la sourate al-Muzzammil (73, 20) qui, en effet, 
abroge son début (73, 2-4) et qui est abrogé par l'obligation des cinq prières. 
De même, sa parole: « Elancez-vous au combat légers ou lourds ...» (9, 41) 
abroge les versets de la trêve (du combat) (48, 20 et 24) et est abrogée parles 
versets de l’excuse (9, 91-92). 

Abū ‘Ubayd cite al-Hasan et Abū Maysara qui disent: ‘Dans la sourate al- 
Mā'ida 5, il n’y a pas d’abrogé’. Mais, il rencontre quelque difficulté avec ce 
qu’il y a dans al-Mustadrak de la part de Ibn "Abbas, à savoir que sa parole: 
«Juge donc entre eux ou bien détourne-toi d'eux» (5, 42) est abrogée par sa 
parole: «Juge entre eux d’après ce que Dieu a révélé» (5, 49). 

Abū ‘Ubayd et un autre citent Ibn 'Abbās qui dit: La première abrogation 
du Coran concerne l'orientation de la prière’ 

Dans son Nasih, Abū Dāwūd cite ce qu’il dit d’une autre façon, à savoir: 
‘Le premier verset abrogé dans le Coran est celui de l'orientation de la prière, 
puis vient (celui) du premier jeûne’ 

Makkī dit: ‘. étant donné cela, il n’y a pas d’abrogeant dans (la période) 
mekkoise’. Il ajoute: ‘On mentionne qu’il y en a dans plusieurs versets. Et 
parmi eux, il y a sa (*) parole de la sourate Gafir 40: «(Les anges) célèbrent 
les louanges de leur Seigneur. Ils croient en lui. Ils implorent son pardon pour 
les croyants» (40, 7) qui abrogerait sa (*) parole: «Ils implorent le pardon 
pour ceux qui sont sur la terre» (42, 5). 

Je dis qu’il y a mieux que cela, à savoir l’ abrogation du lever de nuit (pour 
prier), au début de la sourate al-Muzzammil (73, 2) par la fin de la (même) 
sourate (73, 20) ou par l'obligation des cinq prières. Or tout cela se situe à 
Makka, selon le consensus général. 


Nota bene [références pour étayer l abrogation] 


Ibn al-Hassär dit: ‘On se rēfērera, en ce qui concerne l’ abrogation, unique- 
ment à une tradition explicite provenant de I Envoyé de Dieu (.) ou d'un 
compagnon disant que tel verset abroge tel autre’ Il ajoute: ‘On peut se déci- 
der, quand se présente une contradiction dûment assertée, à l’aide de la 
science historique, pour savoir ce qui est antérieur et ce qui est postérieur. Il 
continue: ‘Pour ce qui est de l’ abrogation, on ne se fondera pas sur l’ opinion 
du commun des commentateurs, ni même sur l’ effort d'interprétation de 
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ceux qui l’ exercent sans (recourir) à une tradition authentique et sans avoir 
(écarté) toute contradiction évidente; parce que l’abrogation comporte la 
suppression d’une décision et le maintien d’une autre établie au temps de 
l Envoyé de Dieu (.). Et, dans ce cas, on doit se baser sur la tradition et 
sur l’histoire, en faisant fi de P opinion et de l'effort d'interprétation! Il dit 
encore: ‘Les gens, à ce propos, se situent entre deux extrêmes opposés. Il y 
a celui qui prétend qu’on ne peut pas accepter, pour l’ abrogation, les tradi- 
tions transmises par quelques individus de bonne réputation seulement; et 
il y a le partisan de la facilité qui se contente de l’ opinion d'un commenta- 
teur ou d'un interprētateur. Et il est juste que leurs opinions soient opposées’ 
Fin de citation. 





3. La troisičme*: ce dont la lecture (du texte) est abrogée sans que la décision 
ne le soit. Ouelgu' un (az-Zarkašī), a posé une question à ce sujet, à savoir: 
‘Qu'est-ce qui justifie de supprimer la lecture (du texte), tout en maintenant 
la décision? La lecture (du texte) ne doit-elle pas être maintenue pour que 
soient unies la mise en œuvre de ce qu’il commande et la récompense de 
sa lecture 2. L'auteur de al-Funūn (Alī b. *Agīl b. Muhammad Abū wat: al- 
Baģdādī) répond, en disant qu’il en est ainsi, pour gu apparaisse la valeur de 
P obéissance de cette communauté | dans son empressement à se dépenser 
(corps) et âme sur la voie de la réflexion sans discontinuer, à la recherche 
d’une voie décisive ; aussi s’ empressera-t-elle plus facilement, comme le fit al- 
Halīl (Ibrahim) pour sacrifier son fils en fonction d’un songe, ce dernier étant 
(pourtant) la voie mineure de l'inspiration. 

Les exemples de cette sorte sont nombreux. 

1. Abū ‘Ubayd dit: Ismä‘l b. Ibrāhīm nous rapporte, de la part de Ayyūb 
qui le tient de Naf, que Ibn Umar dit: ‘Que personne de vous ne dise qu’il 
détient tout le Coran. Rēalise-t-il ce ou est le Coran dans son entier, alors qu’en 
a disparu une partie abondante (gad dahaba minhu qur'änun katirun). Qu'il 
dise plutôt qu’il en détient ce qu’il en parait'?*. 

2. Il dit également: Ibn Abt Maryam nous rapporte, de la part de Ibn Luhay‘a 
qui le tient de Abū l-Aswad de la part de ‘Urwa b. az-Zubayr, que Āiša dit: ‘Au 
temps du Prophète (.), la sourate al-Ahzab 33 se lisait sur deux cents versets. 


33 Les deux premières sortes se situent à la p. 1441. 

34 Abū ‘Ubayd cite cela dans Fadaïl al-Our'ān, Wizärat al-Awgāf wa-š-Šu'ūn al-Islāmiyya, 
Rabat, 1415/1995, 2/146, n° 699. Il mentionne ce qui a été enlevé du Coran après sa descente 
et qui n’a pas été consigné dans les recueils coraniques. Sa chaîne de transmission est 
authentique et les transmetteurs sont dignes de foi (NdE). 
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Lorsque 'Utmān enregistra les (différentes) recensions, il n’en fixa pas d'autre 
quantité que ce qu’elle en a maintenant?5. 

3. Il dit encore: Ismāfl b. Ga‘far nous rapporte, de la part d’al-Mubärak b. 
Fadāla qui le tient de ‘Asim b. Abī an-Nuģūd, que Zirr b. Hubayš dit: ‘Ubayy b. 
Ka'b me demanda: A combien évalues-tu le nombre?* (des versets) de la sou- 
rate al-Ahzāb 33. Je lui répondis: A 72 ou 73 versets. Il dit: Elle équivaut à la 
sourate al-Baqara 2%7. Et nous lisions dans cette sourate le verset de la lapida- 
tion. Je demandai: Quel est le verset de la lapidation? Il répondit: «Lorsque 
l'homme mûr et la femme mûre forniquent, lapidez-les absolument à titre de 
punition exemplaire de la part de Dieu. Dieu est puissant et sage »"#8. 

4. Il dit aussi: ‘Abd Allāh b. Sālih nous rapporte, de la part de al-Layt qui le 
tient de Hālid b. Yazīd de la part de Sa'īd b. Abī Hilal qui le tient de Marwān b. 
‘Utmān de la part de Abū Umāma b. Sahl, que sa tante maternelle dit: ‘L’ Envoyé 
de Dieu (.) nous a fait réciter le verset de la lapidation: «L'homme mûr et 
la femme mûre lapidez-les absolument à cause de la jouissance dont ils ont 
profité »'39. 

5. Il dit également: Haģģāģ nous rapporte, de la part de Ibn Gurayë: Ibn 
Abt Humayd m'a informé, que Humayda Bint Abt Yūnus dit: Mon père, alors 
qu'il avait 80 ans, m a lu dans le recueil coranique de Āiša: «Dieu et ses anges 
bénissent le Prophète, (en disant) : O vous qui croyez! Bénissez-le et souhaitez- 
lui la paix, ainsi qu’à ceux qui arrivent aux lignes les premiers »'. Elle ajouta :‘Et 
cela avant que Utmān ne changeāt les recueils coraniques (qabla an yuģayyira 
‘Utman al-masahif y*°. 

6. Il dit encore: ‘Abd Allāh b. Sālih nous rapporte, de la part de Hišām b. 
Sa‘d qui le tient de Zayd b. Aslam de la part de AG" b. Yasär, que Abū Wāgid 
al-Layti dit: ‘Lorsque D Envoyé de Dieu (.) recevait l'inspiration, nous allions 
le trouver et il nous enseignait ce qui lui avait été révélé’ Il ajoute: Un jour, 
j allai le trouver et il dit: Dieu dit: «Nous avons fait descendre la richesse pour 
qu’on instaure la prière et qu’on donne l aumône. Si le fils de Adam possédait 
un fleuve [d’or], il aimerait que s’y ajoute un deuxième et s’il en avait un 


35 A savoir 73 versets, selon la lecture actuellement officielle. Abū ‘Ubayd, ibidem, 2/146, n° 
700. 

36  Ka’ayyin ta‘ uddu sūrata l-ahzāb ? L expression ka'ayyin se réfère au nombre (kinaya ‘an al- 
adad). Par exemple: ka’ayyin min raģulin ro auto | Combien d'hommes as-tu vu? 

37 A savoir 286 versets dans la version actuellement officielle. 

38 Abū ‘Ubayd, ibidem, 2/146—147, n° 701. 

39 Idem, ibidem, 2/147, n° 702. 

40 Idem, ibidem, 2/181, n° 7u. 
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deuxième, il aimerait que s'y ajoute un troisième. Or le ventre du fils de Adam 
ne se remplit que de terre. Dieu revient vers celui qui revient à lui»'*!. 

7. Dans al-Mustadrak, al-Hakim cite ce que dit Ubayy b. Kab, à savoir: 
T Envoyé de Dieu (.) ma dit: Dieu m'a ordonné de te réciter [le Coran] et il 
récita: « Ceux qui mécroient parmi les gens de T Ecriture et les polythéistes ne 
…» (98,1); et le reste serait: «Si le fils de Adam demandait un fleuve de richesse 
et qu’il lui fût accordé, il en demanderait un deuxième; s’il lui était accordé, il 
en demanderait un troisième. Or le ventre du fils de Ādam ne se remplit que 
de terre. Dieu revient vers celui qui revient à lui. L essence de la religion selon 
Dieu est la vraie religion et non l’hébraïsme ni le christianisme. Qui accomplit 
le bien, il ne lui sera pas celé »’42. 

8. Abū ‘Ubayd dit: Haščāģ nous rapporte, de la part de Hammād b. Salama 
qui le tient de "Alī b. Zayd de la part de Abū Harb b. Abt al-Aswad, que Abū 
Mūsā al-Aš'arī dit: ‘Une sourate semblable à Barāa 9 est descendue; puis, elle 
a été supprimée (ruft or), On a retenu d'elle: «Dieu confirmera cette religion 
pour des gens misérables. Si le fils de Adam possédait deux fleuves de richesse, 
il en dēsirerait un troisième. Il n’y a que la terre qui remplit le ventre du fils de 
Adam. Dieu revient vers celui qui revient à lui »’#3. 

9. Ibn Abt Hātim cite ce que dit Abū Mūsā al-Aš'arī, à savoir : ‘Nous récitions 
une sourate que nous comparions à une des sourates de la louange??; puis, on 
nous l’a fait oublier (unsinahä), sauf que Ten ai retenu ceci: « O vous qui croyez! 
Ne dites pas ce que vous ne faites pas. Une attestation sera consignée sur votre 
nuque et on vous interrogera à son sujet, le jour de la résurrection »'*5. 

10. Abū ‘Ubayd dit: Hağğāğ nous rapporte, de la part de Su‘ba qui le tient 
de al-Hakam b. ‘Utayba de la part de ‘Adi b. ‘Adi, que Umar dit: ‘Nous lisions: 
«N abandonnez pas vos pères, ce serait un acte d’ infidélité de votre part». 
Puis, | il dit à Zayd b. Tābit: ‘N'est-ce pas ainsi ?. Il répondit: Certes"7. 

u. Il dit également: Ibn Abī Maryam nous rapporte de la part de Naf b. 
‘Umar al-Gumahi: Ibn Abt Mulayka ma rapporté de la part de al-Miswar b. 
Mahrama disant: ‘Umar dit à ‘Abd ar-Rahmān b. 'Awf: ‘N’as-tu pas trouvé 
dans ce gui est descendu sur nous: «Combattez comme vous avez combattu 


41 Idem, ibidem, 2/149, n° 706. 

42 Al-Hākim, al-Mustadrak, 2/224. 

43 Abū Ubayd, Fadil al-Qur'äān, 2/149-150. 
44  Asavoir les sourates 57, 59, 61, 62 et 64. 
45 Cfr. Coran 61, 2-3 et 26, 226. 

46 ` Muslim, Sahih, 2/726. 

47 Abū Ubayd, ibidem, 2/151, n° 712. 
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la première fois»? Nous, nous ne le trouvons plus’ Il répondit: ‘On Pa laissé 
tomber avec ce qu'on a laissé tomber du Coran (usgitat fima usqita mina l- 
Qur'an)*$. 

12. Il dit encore: ‘Ibn Abt Maryam nous rapporte, de la part de Ibn Lahīa 
qui le tient de Yazid b. ‘Amr al-Mu‘afiri de la part de Abū Sufyan al-Kilāfī, que 
Maslama b. Mahallad al-Ansari leur dit | un jour: ‘Informez-moi au sujet de 
deux versets du Coran qui n’étaient pas écrits dans le recueil coranique’ Et ils 
ne Fen informèrent pas; et parmi eux, il y avait Abū I-Kunūd Sa‘d b. Mālik. 
Alors, Ibn Maslama dit: «Ceux qui croient, qui ont émigré et ont combattu 
sur le chemin de Dieu avec leurs biens et leur personne ne recevront-ils pas 
cette bonne nouvelle: vous êtes les gagnants ? Et ceux qui les ont reçus, les ont 
secourus et s’en sont pris à leur sujet avec les gens contre qui Dieu s’est mis en 
colère, ceux-là personne ne sait ce qui a été tenu caché pour eux comme délices 
à titre de récompense pour ce qu’ils ont réalisé ».*9 

13. Dans al-Kabir, at-Tabarānī (12/223, n° 1341) cite ce que dit Ibn Umar, à 
savoir : ‘Deux hommes rēcitērent une sourate que l’Envoyé de Dieu (.) leur avait 
fait réciter; ils avaient donc (l habitude) de la réciter. Or, une nuit, ils se levèrent 
pour prier et ne purent en (réciter) pas même une lettre. Au lever du jour, ils se 
présentèrent chez l’ Envoyé de Dieu (.) et lui mentionnèrent la chose. Celui-ci 
dit: ‘Elle fait désormais partie de ce qui a été abrogé, oubliez-la donc (innahā 
mimmā nusiha fa-lhaw ‘anhä)". 

14. Dans les deux Recueils de la tradition authentique, selon Anas, à propos 
de l’histoire des compagnons du puits de Ma‘ünaÿ° qui furent massacrés, il 
(.) pria avec dévotion, en appelant contre leurs meurtriers. Anas ajoute: ‘Un 
passage coranique descendit à leur sujet, que nous avons récité jusqu’à ce qu’il 
ne fût supprimé (rufi'a): «Transmettez de notre part à notre peuple que nous 
avons rencontré notre Seigneur; il a été satisfait de nous et nous a procuré la 
satisfaction »'51, 

15. Dans al-Mustadrak (2/331), Hudayfa dit: ‘Ce que vous récitez équivaut à 
son quart. Il voulait dire (la sourate) Barāa 9. 

16. Dans son livre an-Nāsih wa-l-mansüh, al-Husayn b. al-Munädi dit: ‘Parmi 
ce dont le tracé écrit a été supprimé | du Coran (mimma ruft'a rasmuhu mina 
[-Our'ān) et dont la mémoire n’a pas été supprimée des cœurs, il y a les deux 


48 Idem, ibidem, 2/152, n° 713. 

49 Idem, ibidem, 2/120, n° 617. 

50 Puits sur la route de Makka à al-Madīna où furent massacrés un groupe de musulmans 
dont des lecteurs du Coran, en T an 4/625 (EI, 1, 1960, 1269a). 

51  Al-Bubari, Sahih, 7/385; Muslim, Sahih, 1/468. 
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sourates de la piété relative au witr*? qui s'appellent les sourates ot Hoi" et al- 
Hafd.'53 


Nota bene 1 [le verset de la lapidation] 


41466 Dans al-Intisar, le Qadi Abū Bakr relate, de la part de certains, la négation 
de ce genre d’abrogation, parce que les traditions qui y sont (utilisées) sont 
des traditions transmises par quelques individus seulement; or on ne peut 
pas trancher à propos de la descente d'un passage coranique et de son 
abrogation avec de telles traditions qui n’ont pas valeur de preuve. 

Abū Bakr ar-Rāzī dit: ‘L’ abrogation (nash) de l'écriture et de la lecture a 
uniquement pour raison d’être le fait que Dieu leur a fait oublier cela (yun- 
siyahum), qu'il l’a supprimé (yarfa'a) de leur esprit et qu’il leur a ordonné 
d'en omettre (al-irad) la lecture et l écriture dans le recueil coranique. Et 
donc, au long des jours, cela a été oblitéré (yandarisa), tout comme le reste 
des livres divins anciens qu’il a mentionnés dans son Livre, en disant: «Cela 
est dans les premiers livres * les livres de Ibrāhīm et de Mūsā» (87, 18-19) 
dont on ne sait plus rien aujourd’hui. Puis, cela n’a pas manqué de se passer 
aussi au temps du Prophète (.), au point que, lorsqu’ il mourût, ou bien il n’y 
avait pas de récitation continue du Coran, ou bien il mourut, alors qu’il était 
lu de façon continue et qu’il existait avec le tracé écrit. Et Dieu, par la suite, 
l'a fait oublier (yunsthi) aux gens et l’a supprimé (yarfa‘uhu) de leur esprit, 
n'étant pas permis d’abroger (nash) quoi que ce soit du Coran après la mort 
du Prophète (.). Fin de citation. 

Il dit dans al-Burhan, à propos de la déclaration de ‘Umar: ‘Si les gens 

41467  n’eussent pas dit que j'avais fait des ajouts | au Livre de Dieu, je l’ aurais 
écrit, à savoir le verset de la lapidatiorr. Le sens obvie de cela est que l'écrire 
était permis; et ce n’est que le qu’en-dira-t-on qui l’en a empêché, quelque 
chose d’extrinsèque pouvant ainsi empêcher ce qui est permis en soi. Donc 
si cela est permis, il en résulte nécessairement que c’est établi, car telle est 
la condition de ce qui est écrit. 

On pourrait dire que si la lecture du texte était demeurée, Umar en aurait 
eu conscience et il n’ aurait pas trébuché sur l’ opinion des gens, parce que 
l'opinion des gens n’était pas propre à V interdire. 





52 Prière surérogatoire composée d'un nombre impair ď unités. Yawm al-witr est le jour 
destiné aux prières sur le mont ‘Arafa, pendant le pèlerinage à Makka. 
53 Qui seraient donc, selon certains auteurs, les sourates us et 116. Voir à ce sujet le Chapitre 


19, PP. 423—426. 
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En somme, cette conséquence constitue une difficulté ; peut-être, croyait- 
il qu’il s'agissait d'une tradition rapportée par quelques individus seule- 
ment; or le (texte du) Coran ne peut pas être établi par une telle tradition, 
même si le commandement est bien établi. A partir de là, Ibn Zafar, dans al- 
Yanbūr refuse de considérer cela parmi ce dont la lecture (du texte) aurait été 
abrogée. Il dit: ‘En effet, la tradition rapportée par quelques individus seule- 
ment ne (peut pas servir à) établir le Coran: Il ajoute: ‘Cela ne fait partie que 
de ce qui a été différé (al/-munsa’) et non de ce qui a été abrogé (an-nash). 
Or ces deux choses peuvent se confondre. La différence entre elles consiste 
dans le fait qu’on peut connaître la décision de ce dont l'expression a été dif- 
férée’. Fin de citation. L expression: ‘peut-être, croyait-il qu’il s agissait d'une 
tradition rapportée par quelques individus seulement’ est à rejeter. En effet, 
il est sûr qu’il la reçut du Prophète (.). 

Al-Hākim cite ce que transmet Katir Ibn as-Salt, à savoir: "Zayd b. Tābit et 
Saīd b. al-‘Asi étaient en train d’écrire le recueil coranique et ils passèrent 
sur ce verset. Zayd dit alors: J'ai entendu dire à l’ Envoyé de Dieu (LI: « [Si] 
l'homme mûr et la femme mûre [forniguent], lapidez-les absolument». 
‘Umar dit alors : Lorsque (ce verset) descendit, je me rendis chez le Prophète 
(.} et lui dis: Est-ce que je l écris? | Et ce fut comme s’il répugnait à cela. Alors, 
‘Umar dit: Ne trouves-tu pas étonnant que si l’homme mûr fornique, alors 
qu’il n’a jamais été chaste, il soit fouetté et que si le jeune homme fornique, 
alors que jusque là il était chaste, il soit lapidé ? 

Dans Šarh al-Buhārī, Ibn Haÿar dit : ‘On tire de cette tradition la raison de 
l abrogation de la lecture (du texte) de ce verset, du fait que la pratique non 
conforme au sens apparent découle de sa portée générale’ 

Je dis: il m est venu à l'esprit à ce sujet une bonne remarque; à savoir 
la raison (de son abrogation) est dans l’allègement pour la communauté, 
grâce à la non notification de la lecture et de l'écriture de ce verset (bi- 
adami štihāri tilāwatihā wa-kitābatihā) dans le recueil coranique, même si 
le commandement en demeure; parce qu'il s’agit lā du plus lourd et du plus 
dur des commandements et de la plus rude des punitions et il y a là une 
allusion au fait qu’il est recommandé de le voiler. 

An-Nasa cite ce que Marwān b. al-Hakam dit à Zayd b. Tābit, à savoir: 
‘Ne l’écris-tu pas dans le recueil coranique ? Il répondit: Non. Ne trouves-tu 
pas étonnant que les deux jeunes gens qui se sont mutuellement déflorés 
soient lapidés? Nous mentionnâmes cela et ‘Umar déclara: Je me porte 
garant pour vous! Et il ajouta: ‘Ô Envoyé de Dieu! Fais-moi écrire le verset 
de la lapidation!. Il dit: Je ne peux pas’ Sa parole: ‘Fais-moi écrire’ signifie: 
‘Permets-moi de l’ écrire et donne m'en la possibilité’ 

Dans Faģā'il al-Our'ān, Ibn ad-Durays cite, d’après Ya‘la b. Hakim, de la 
part de | Zayd b. Aslam, le fait que Umar s’adressa aux gens, en disant: ‘Ne 





4/1468 


4/1469 


788 CHAPITRE 47 


vous lamentez pas ā propos de la lapidation. Certes, elle est juste. Et j'ai 
pensé la consigner par écrit dans le recueil coranique. J'ai posé la question 
à Ubayy b. Ka'b. Il a répondu: N'es-tu pas venu me voir, alors que j'étais 
en train de demander à l’ Envoyé de Dieu (.) de me réciter le verset? Alors, 
tu m'as repoussé, en disant: Lui demandes-tu de réciter le verset de la 
lapidation, alors qu’ils copulent comme des ânes? Ibn Haģār dit: ‘Il y a là 
une indication sur l'explication de la cause de la suppression (raf*) de la 
lecture (du texte) de ce verset, à savoir la divergence’ 


Nota bene 2 [abrogation et substitution] 


Ibn al-Hassär dit, à propos de cette sorte d’abrogation: ‘Si l’on demande 
comment l’abrogation (nash) peut-elle concerner ce qui ne donne pas lieu 
à une substitution (badal), alors que Dieu dit: «Dès que nous abrogeons 
un verset ou dès que nous le faisons oublier, nous en produisons un autre 
meilleur ou semblable » (2, 106), puisqu'il s’agit d’une information que rien 
ne peut contredire, la réponse consiste à dire que tout ce qui est établi 
maintenant dans le Coran et qui n’a plus été abrogé est une substitution 
(badal) de ce dont la lecture (du texte) avait été auparavant abrogée. Donc 
tout ce que Dieu a abrogé du Coran et qu’à présent nous ne connaissons pas, 
il l’a substitué (abdalahu) par ce que nous connaissons et dont l’ expression 





et le sens sont parvenus sans interruption jusqu’à nous’. 
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Passages difficiles du Coran (muškiluhu) et ce qui 
fait croire à l’ existence de la divergence (al-ihtilaf ) 
et de la contradiction (at-tanāgud) 


Qutrub a consacré un ouvrage à ce sujet!. Cela concerne ce qui fait croire qu’il 
y aurait opposition (at-ta' ārud) entre les versets, alors que sa (*) Parole en est 
exempte, comme il dit: «S'il venait d'un autre que Dieu, ils y trouveraient 
beaucoup de divergences (ihtilafan)» (4, 82). Mais, il peut arriver au débutant 
ce qui fait croire à une divergence, alors qu’en réalité il n’en est pas ainsi. Donc 
on a besoin de faire cesser cela, tout comme on a composé des ouvrages à 
propos de la divergence dans la Tradition prophétique et de la démonstration 
de l'accord entre les traditions opposées. 


[Difficultés soumises à Ibn ‘Abbäs] 


Ibn 'Abbās parle de cela et on relate qu'il s’est arrêté sur certaines de ces 
difficultés. ‘Abd ar-Razzāg dit dans son commentaire coranique: Ma'mar nous 
informe de la part d’un tel et de al-Minhāl b. Amr que Saīd b. Gubayr dit: Un 
homme alla trouver Ibn ‘Abbäs et lui dit: Que penses-tu de certaines choses 
du Coran qui me font difficulté? Ibn 'Abbās répondit: De quoi s'agit-il? D'un 
doute ? Il répondit: Il ne s’agit pas d’un doute, mais d’une divergence. Il dit: 
Fais-moi part de ce qui te fait difficulté à ce sujet. | Il dit: J'entends Dieu dire: 
« puis, leur égarement n’a été rien d'autre que de dire : Par Dieu, notre Seigneur! 
Nous n étions pas polythéistes » (6, 23) et il dit: «ils ne cacheront rien à Dieu 
en parlant» (4, 42), or ils l ont caché. Je l entends dire également: «il n’y aura 
plus de parenté entre eux, ce jour-là et ils ne s’interrogeront plus» (23, 101), 
puis il dit: «ils se tourneront les uns vers les autres, en s’interrogeant » (52, 25). 
Il dit encore: «serez-vous incrédules envers celui qui a créé la terre en deux 
jours? » jusqu'à «obéissants » (41, 9—11), puis il dit dans cet autre verset: «... ou 
le ciel qu’il a construit?» (79, 27) et il dit ensuite: «... et la terre, après cela, il 


1 Ils’agit de ar-Radd alā l-mulhidin ft mutašābih al-Qur'an (Réfutation des hérétiques à propos 
de l équivoque dans le Coran). 
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Pa étendue» (79, 30). Je l entends dire aussi: «Dieu était» (2, 143): que veut-il 
dire par ‘Dieu était’ ?. 


[Réponse de Ibn ‘Abbäs] 


Ibn Abbas répondit: ‘Quant à sa parole: «puis, leur égarement n’a été rien 
d'autre que de dire: Par Dieu, notre Seigneur! Nous n’ étions pas polythéistes » 
(6, 23), lorsqu'ils verront le jour de la résurrection et que Dieu accordera le 
pardon aux gens de l'islam, pardonnant les péchés, tout en ne pardonnant 
pas l’associationnisme, alors qu’il n’y a pas pour lui de péché trop grand pour 
être pardonné, les polythéistes le prendront à partie dans l’ espoir qu’il leur 
accordera le pardon, en disant: «Par Dieu, notre Seigneur! Nous n’étions pas 
polythéistes ». Et Dieu mettra un sceau sur leur bouche; alors leurs mains et 
leurs pieds se mettront à parler de ce qu’ils auront fait et ainsi: «ceux qui n’ont 
pas cru et qui ont désobéi à l’ Envoyé souhaiteront que la terre puisse au moins 
les recouvrir et ils ne cacheront rien à Dieu, en parlant» (4, 42). 

Quant à sa parole: «il n’y aura plus de parenté entre eux, ce jour-là et ils ne 
s'interrogeront plus » (23, 101), lorsqu’ on soufflera dans la trompette, «ceux qui 
sont dans les cieux et ceux qui sont sur la terre seront foudroyés, à l'exception 
de ceux que Dieu voudra (épargner) » (39, 68a); alors, il n’y aura plus de lien de 
parenté entre eux et ils ne s interrogeront pas; «puis, on y soufflera à nouveau 
et voici qu’ils seront debout et regarderont » (39, 68b) et alors «ils se tourneront 
les uns vers les autres, en s'interrogeant» (52, 25). 

Quant à sa parole: «(celui qui) a créé la terre en deux jours» (41, 9), la terre 
a été créée avant les cieux, alors que le ciel n’était que vapeur; en deux jours, il 
l'a réparti également en sept cieux, après la création de la terre. 

Quant à sa parole: «... et la terre, après cela, il l’a étendue» (79, 30), il dit: Il 
a disposé sur elle des montagnes, des fleuves, des arbres et des mers. 

Quant à sa parole: «Dieu était» (2, 143), Dieu était et n’a jamais cessé d’être 
ainsi; de même, il était Fort, Sage, Savant et Puissant et n’a jamais cessé de 
l'être. Donc ce qui te fait difficulté dans le Coran est comme ce je viens de 
te mentionner. Dieu n’a jamais fait descendre une chose sans qu’il n’ait déjà 
atteint ce qu’il voulait, mais la majorité des gens l’ ignorent. Voilà ce que al- 
Hākim cite en entier dans al-Mustadrak, en l’authentifiant. L'essentiel de cela 
se trouve dans le Recueil de la tradition authentique?. 


2 Al-Buhārī, Sahih, 8/555-556. 
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Ibn Haģar dit dans son Šarh: ‘Il y a quatre points dans ce qui pose question: le 
premier, la négation et l affirmation de l'interrogation réciproque le jour de la 
résurrection; 

le deuxième, le célement, par les polythéistes, de leur propre condition et sa 
divulgation; 

le troisième, à propos de la création de la terre et de celle du ciel, quelle est 
celle qui est antérieure ? 

le quatrième, l emploie de la copule kāna (était) signifie le passé, malgré que 
l attribut soit inhérent (à l’ Essence). 

Voici ce qui résulte de la réponse de Ibn ‘Abbas: 

du premier point, il résulte que l'interrogation réciproque est niée avant le 
second coup de trompette et affirmée après cela; 

du deuxième, il résulte que les polythéistes cachent avec leur langue, mais 
que leurs mains et leurs pieds se mettent à parler; 

du troisième, il résulte qu’il commença par la création de la terre en deux 
jours, sans T étendre; puis, il a créé les cieux et les a répartis également en deux 
jours; puis, après cela, il a étendu la terre et lui a posé des fixations, etc ... en 
deux jours, ce qui fait quatre jours pour la terre; 

et du quatrième, il résulte que bien que kāna (était) soit pour le passé, il ne 
connote pas nécessairement la rupture, mais le sens est que cela ne cesse pas 
d’être ainsi. 

Quant au premier point, il y a un autre commentaire, à savoir celui de la 
négation de l'interrogation réciproque, quand ils sont en train de hurler, de 
régler leurs comptes et de marcher sur la voie et son affirmation après cela. 
C’est ce qu’on rapporte de la part de as-Suddī. Ibn Gar (at-Tabarī) le cite et, 
par le truchement de ‘Ah b. Abī Talha, il cite aussi le propos de Ibn ‘Abbas selon 
lequel l'interrogation réciproque est niée lors du premier coup de trompette et 
est affirmée après le second’. 


[Explication de Ibn Mas‘üd] 


Ibn Mas‘üd interprète la négation de l'interrogation réciproque dans un autre 
sens, à savoir celui de la demande de pardon réciproque. Ibn Garir (at-Tabarī) 
cite, par le truchement de Zādān, ce que dit ce dernier: Je suis allé trouver Ibn 
Mastūd; il dit: On prendra le serviteur par la main, le jour de la résurrection, et 
on l’appellera: Celui-ci n est-il pas un tel, fils d'un tel? Qui a un droit envers lui, 
qu’il vienne! Il ajouta: Ce jour-là la femme aimera qu’ un droit lui soit reconnu 
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contre son père ou son fils ou son frère ou son mari: «il n’y aura plus de parenté 
entre eux, ce jour là et ils ne s’interrogeront plus» (23, 101)’ 

(Il cite également), par le truchement d’un autre, qu’il dit: ‘Ce jour-là, per- 
sonne ne sera interrogé en quoi que ce soit en fonction d’un lien de parenté, 
on ne s’interrogera pas réciproquement en raison de cela et on ne tiendra pas 
compte des liens utérins’. 


[Autres explications de Ibn Garir] 


Quant au deuxième point, il y a une (explication) plus ample que celle-là dans 
ce que cite Ibn Garir (at-Tabarī), d’après ad-Dahhāk b. Muzähim, à savoir que 
Naf b. al-Azrag alla trouver Ibn Abbas et lui dit: ‘Il y a la parole de Dieu: 
«ils ne cacheront rien à Dieu en parlant» (4, 42) et sa parole: «Par Dieu, 
notre Seigneur! Nous n’ étions pas polythéistes » (6, 23). Il répondit: Je suppose 
que tu étais auprès de tes compagnons et que tu leur as dit: Je vais trouver 
Ibn "Abbas pour lui soumettre ce qui est équivoque dans le Coran. Fais-leur 
savoir que lorsque Dieu rassemblera les hommes, | le jour de la résurrection, 
les polythéistes diront: Dieu n’accueille que celui qui a proclamé son unicité. 
Alors, il les interrogera et ils répondront: «Par Dieu, notre Seigneur! Nous 
n’étions pas polythéistes». Il ajouta: Il mettra un sceau sur leur bouche et 
leurs membres se mettront à parler’. Cela est confirmé par ce que cite Muslim 
dans le passage d’une tradition de Abū Hurayraÿ, à savoir: ‘Puis, il rencontrera 
le troisième qui dit: Ô mon Seigneur! J'ai cru en toi, à ton Livre et en ton 
Envoyé. Et il se mettra à le louer autant qu’il le pourra (// 64, 16). Et Dieu dira: 
Maintenant, nous allons envoyer un témoin contre toi. Alors il pensera en lui- 
même: Qui est donc celui qui témoignera contre moi? Alors, Dieu posera un 
sceau sur sa bouche et ses membres se mettront à parler’. 

Quant au troisième point, il y a plusieurs autres réponses dont celle-ci. 
L'expression tumma (puis)* a la sens de wa- (et) qui n’a pas de sens particu- 
lier. On dit qu’il signifie l’ ordonnancement du prédicat et non celui du sujet, 
comme dans sa parole: « tumma kāna mina l-ladina āmanū | il était de ceux qui 
crurent ensuite » (90, 17). On dit aussi, à ce propos, que tumma sert à indiquer 
le contraste entre les deux créations et non un laps de temps. On dit encore que 
halaga (créer) signifie gaddara (décréter, déterminer). 

Quant au quatrième point et à la réponse de Ibn ‘Abbas, il est possible que 
sa parole (2, 143) signifie qu’il se dénomme (sammā) lui-même «Pardonneur 


3 Muslim, Sahih, 4/2279-2280. 
4 Dans «tumma stawā ilā s-sama’i… | Puis, il se tint en direction du ciel...» (41,11). 
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et Miséricordieux» (4, 23), et cette dénomination (tasmiya) est au passé, car 
ce à quoi elle est liée s’est déjà écoulé. Quant à ces deux attributs, ils ne 
cessent jamais d’être ainsi et ne s'interrompent pas, parce que, lorsqu'il (*) 
veut pardonner et être miséricordieux dans le présent ou dans le futur, sa 
volonté s accomplit; c’est ce que dit Šams ad-Din al-Kirmānī. 

Il ajoute : ‘Il est possible que Ibn 'Abbās ait répondu de deux façons. Premiè- 
rement, la dénomination est ce qui a été et qui a cessé, alors que l’attribut n’a 
pas de fin. Deuxièmement, kana (était) signifie la durée, en effet, il ne cesse 
pas d’être ainsi. Il est également possible qu’on comprenne la question de 
deux façons et alors la réponse serait la réfutation des deux; c’est comme si 
on disait que cette expression indique que, dans le passé, il était Pardonneur 
et Miséricordieux, bien qu’il n’y eût alors personne à pardonner et à qui faire 
miséricorde, alors qu’ actuellement il n’en serait pas ainsi, selon ce qu’ indique 
l'expression kana (était). On dira, à propos de la première réponse, que dans 
le passé il se dénommait ainsi; et à propos de la seconde, et que kana (était) 
donne un sens de durée. Les grammairiens disent que käna (était) sert à situer 
l attribut dans un passé qui dure ou qui s’ interrompt. 

Ibn Abt Hātim cite Ibn Abbas d'une autre façon: ‘Un juif lui dit: Vous 
prétendez que Dieu était Fort et Sage; alors, comment est-il aujourd’hui? Il 
répondit: Il est par essence Fort et Sage’. 


[Autre point traité par Ibn 'Abbās] 


Ibn ‘Abbäs s’est arrêté sur un autre point. Abū ‘Ubayd dit: Ismāftl b. Ibrāhīm 
nous rapporte, de la part de Ayyūb, le propos de Ibn Abī Mulayka disant: 
Quelqu'un interrogea Ibn 'Abbās au sujet de: «un jour dont la durée sera de 
mille ans» (32, 5) et de sa parole: «un jour dont la durée sera de cinquante mille 
ans» (70, 4). Ibn 'Abbās répondit: Ce sont deux jours que Dieu a mentionnés 
dans son Livre. | Dieu est celui qui les connaît le mieux! C'est ce que Ibn Abt 
Hātim cite de cette façon; il ajoute: Je ne sais pas de quoi il s’agit. Et je répugne 
à dire à ce sujet ce que je ne sais pas. Ibn Abī Mulayka dit: Le temps passa, 
jusqu’ à ce que j' entrasse chez Sand b. al-Musayyab. On T interrogea à ce sujet. Je 
ne compris pas ce qu’il disait. Alors, je lui dis: Ne t’informerai-je pas de ce dont 
j'ai été témoin de la part de Ibn ‘Abbas? Alors, je P en informai. Ibn al-Musayyab 
dit à celui qui l’interrogeait: Tel est Ibn ‘Abbas; il a craint de se prononcer à ce 
sujet, alors qu’il est bien plus savant que moi”. 

Ibn 'Abbās rapporte également que le jour de mille ans (32,5) est la durée du 
trajet de l’ordre et de sa remontée vers lui; le jour de mille ans, dans la sourate 
al-Haģģ 22, 47, est un des six jours durant lesquels Dieu créa les cieux; le jour 
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de cinquante mille ans sera le jour de la résurrection. Ibn Abī Hātim cite, par le 
truchement de Simāk d’après ‘Ikrima, le propos de Ibn ‘Abbas selon lequel un 
homme lui dit: Dis-moi ce que signifient ces versets: «en un jour dont la durée 
sera de cinquante mille ans» (70, 4); «il dépêche l’ordre du ciel vers la terre, 
puis celui-ci remonte vers lui en un jour dont la durée est de mille ans» (32,5); 
«un jour chez ton Seigneur est comme mille ans» (22, 47). Il répondit: Le jour 
de la résurrection durera cinquante mille ans; les cieux (ont été créés) en six 
jours dont chacun a duré mille ans; quant à: «il dépêche l’ordre du ciel vers la 
terre, puis celui-ci remonte vers lui en un jour dont la durée est de mille ans» 
(32, 5), il s’agit de la durée du parcours! 

L'un d'eux (az-Zarkašī) est ď avis que les deux signifient le jour de la résur- 
rection, si l’on considère la condition du croyant et celle du mécréant; la preuve 
en est sa parole: «un jour difficile * pour les incrédules » (74, 9-10). 


Section [les raisons de la divergence] 


Az-Zarkašī dit dans al-Burhān: ‘La divergence a plusieurs raisons. 

1. La première: ce dont on parle se trouve dans différents états et à divers 
stades d'évolution, comme quand il parle de la création de Adam parfois, elle 
est à partir «de terre (turābin)» (3, 59), parfois «de limon (hama'in) mode- 
lable» (15, 26), parfois «d' argile (tīnin) compacte» (37, 11) et parfois d'«argile 
séchée (salsālin), comme la poterie» (55, 14). Ce sont différentes expressions et 
leur sens se réfère à différents états; en effet, l argile séchée est différente du 
limon qui lui-même est différent de la terre, bien que tous aient pour origine 
une seule substance, la terre; et à partir de la terre dérivent graduellement ces 
états. Il en est de même pour sa parole: «et voici que c’est un gros et long ser- 
pent (tu'bān)» (26, 32) et à un autre endroit: «... s agiter comme si c'était un 
petit serpent (gann)» (28, 31). Al-ģānn est un petit animal, tandis que at-tu'bān 
est un gros animal. Et cela s'explique par le fait que sa constitution physique 
est celle de l énorme serpent, tandis que ses façons de s' agiter et de se mouvoir, 
ainsi que son agilité sont comme la façon de s' agiter et l agilité du petit serpent. 

2. La deuxième: la différence du sujet traité, comme sa parole: « Arrētez- 
les, ils vont être interrogés » (37, 24) et sa parole: «Nous interrogerons ceux à 
qui le message est parvenu et nous interrogerons les messagers » (7, 6) avec sa 
parole: «et ce jour-là, ne seront interrogés au sujet de leur péché ni les hommes 
ni les djinns» (55, 39). Al-Halīmī dit: ‘Le premier verset (37, 24) est à prendre 
dans le sens de l'interrogation à propos de la proclamation de l’unicité et de 
la reconnaissance de la véracité des envoyés; le deuxième (7, 6), dans le sens 
de ce qu’ entraîne nécessairement ce que les missions prophétiques ont établi 
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comme lois religieuses avec leurs conséquences; un autre interprète cela en 
fonction de la différence des lieux, parce que la résurrection se situera dans de 
nombreux endroits, si bien que dans un ils seront interrogés, tandis que dans 
l’autre ils ne le seront pas. On dit que l’interrogatoire qui est affirmé sera un 
interrogatoire plein de reproches et de menaces, tandis que celui qui est nié 
est un interrogatoire relatif aux excuses et à la production des preuves. 

Il y a de même sa parole: « Craignez Dieu comme il mérite d’être craint» (3, 
102a) avec sa parole: «Craignez Dieu comme vous pouvez» (64, 16). Aë-Sayh 
Abū I-Hasan aš-Šādilī prend le premier verset dans le sens de la proclamation 
de l'unicité, avec pour preuve sa parole qui suit: «et ne mourrez qu’en étant 
soumis à lui» (3, 102b); et il prend le second dans le sens des actes. Mais on dit 
que le second abroge le premier. 

Il y a aussi sa parole: «Si vous craignez de ne pas être équitables, alors une 
seule femme » (4, 3) avec sa parole: «vous ne pourrez pas être équitables entre 
les femmes, même si vous le désiriez». Le premier verset fait comprendre la 
possibilité de l’équité, tandis que le second la nie. On répondra que le premier 
est relatif à la satisfaction des droits, et le second àl inclination du cœur, or cela 
n’est pas dans les capacités de l’homme. 

Il y a encore sa parole: «Certes, Dieu n’ordonne pas les monstruosités » (7, 
28) avec sa parole: «nous donnons l’ordre à ceux qui y vivent dans l’aisance 
et ils commettent des iniquités » (17, 16). Le premier verset est relatif à l’ordre 
légal et le second à l’ordre universel, dans le sens du décret et du destin! 

3. La troisième: la différence des deux réside dans deux points de vue de 
l'action, comme dans sa parole: «vous ne les avez pas tués, mais c’est Dieu 
qui les a tués et tu ne langais pas, quand tu lançais, [mais Dieu les lançait] » (8, 
17). Le meurtre est attribuable à eux et le lancement est attribuable à lui (.), aux 
plans de l'acquisition de l'acte et de la pratique ; mais il nie cette attribution à 
eux et à lui, au plan de l'influence efficaces. 

4. La quatrième: la différence des deux réside dans le sens réel et le sens 
figuré, comme dans sa parole: «tu verras les gens ivres, alors qu’ils ne seront 
pas ivres » (22, 2); c’est-à-dire, [ivres] de terreur au sens figuré et non de boisson 
au sens réel. 

5. La cinquième : à cause de deux aspects et de deux points de vue, comme sa 
parole: «... ta vue aujourd’hui est perçante» (50, 22b) avec sa parole: «confon- 
dus d'humiliation, jetant des regards furtifs» (42, 45). Qutrub dit: '«ta vue», 
c'est-à-dire, ta science et ta connaissance des choses sont solides; comme 
lorsqu'on dit: il voit ceci, c’est-à-dire, il sait; donc il ne s’agit pas de la vue 


5 C'est-à-dire, de la création de l’acte proprement dit. 
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oculaire’. Al-Fārisī dit: ‘Sa parole suivante indique bien cela: «Nous t' avons ôté 
ton voile ...» (50, 22a). 

Il en est de même de sa parole: «ceux qui croient et dont le cœur s' apaise 
en évoquant Dieu » (13, 28) avec sa parole: «les croyants sont uniquement ceux 
dont le cœur frémit, quand Dieu est évoqué» (8, 2). On pourrait penser que 
le frémissement soit contraire à l apaisement. On répond à cela, en disant 
que T apaisement se réalise grâce à la dilatation du cœur | au moyen de la 
connaissance de l’unicité divine, tandis que le frémissement a lieu quand on a 
peur de dévier et de sortir de la guidance; voilà pourquoi le cœur frémit. Ces 
deux attitudes ont été mises ensemble dans sa parole: «La peau de ceux qui 
craignent leur Seigneur en frissonne ; puis, leur peau s'adoucit, quand leur cœur 
évoque Dieu» (39, 23). 

Et parmi les choses que (les savants) considèrent comme problématiques, 
il y a sa (*) parole: «rien n’ empêche les hommes de croire, quand la guidance 
leur parvient, et de demander pardon à leur Seigneur, si ce n’est que le sort 
des anciens les atteindra ou que le châtiment les atteindra de face » (18, 55); 
en effet, elle indique que ce qui les empêche de croire se limite à l’une de ces 
deux choses, alors qu’il dit dans un autre verset: «rien n empêche les hommes 
de croire, lorsque leur parvient la guidance, si ce n’est qu’ils disent: Dieu a-t-il 
dépêché un homme comme envoyé? » (17, 94), or cela est une autre limitation 
différente des deux premières. 

Ibn ‘Abd as-Salām répond, en disant que le verset signifie: «rien n’ empêche 
les hommes de croire … » (18, 55), si ce n’est la volonté que les atteigne le sort 
des anciens comme disgrâce ou autre chose, ou que les atteigne de face le châ- 
timent dans l’autre vie. Il informe donc qu'il veut que les atteigne une de ces 
deux choses. Or il n’y a pas de doute que la volonté de Dieu empêche que se 
réalise ce qui contredit son objet. Et cela est une restriction qui se situe au 
niveau de la cause réelle, parce que Dieu est celui qui empêche réellement. 
Quant au second verset (17, 94), il signifie que rien n’ empêche les hommes de 
croire, si ce n’est une certaine perplexité relative au fait que Dieu dépêche un 
homme comme envoyé; en effet, ce qu'ils disent n’est pas un empêchement à 
croire, n' étant pas propre à cela. Cela indique la perplexité devant l’ adhésion, 
ce qui correspond à l empêchement, leur perplexité n étant pas un empêche- 
ment réel, mais transitoire à ce que soit possible l’ existence de la foi avec lui, 
contrairement à la volonté de Dieu. Il s’agit donc d’une restriction au niveau de 
l empêchement transitoire, alors que la première est une restriction au niveau 
de l empêchement réel qui ne peut être contredit’. Fin de citation. 

Autre cas problématique également, sa (*) parole: «qui donc est plus injuste 
que celui qui calomnie Dieu?» (6, 144) et «qui donc est plus injuste que celui 
qui ment contre Dieu?» (39, 32) avec sa parole: «qui donc est plus injuste 
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que celui à qui ont été mentionnés les signes de son Seigneur et qui s’en est 
détourné?» (32, 22) et «et qui est plus injuste que celui qui empêche l'accès 
aux mosquées de Dieu?» (2, 14) et encore d’autres versets. Cela se présente de 
telle sorte que l'interrogation à le sens de la négation; ce qui signifie: ‘personne 
n’est plus injuste gue..., ce qui est donc une information. Et étant donné que 
c’est une information, les versets étant pris dans leur sens littéral, cela conduit 
à la contradiction. 

On répond à cela de différentes façons. 

D'abord, en spécifiant chaque cas, grâce au sens de sa proposition relative, 
à savoir: personne de ceux qui empêchent n'est plus injuste que celui qui 
empêche l'accès aux mosquées de Dieu; personne de ceux qui forgent des 
mensonges n’est plus injuste que celui qui les forge contre Dieu; et ainsi de 
suite pour le reste. Donc, si on spécifie avec les propositions relatives, il n’y a 
plus de contradiction. 

Ensuite, en spécifiant par rapport au devancement. Etant donné que per- 
sonne n’a été devancé dans une chose semblable, il les juge plus injustes que 
ceux qui arrivent après eux, en suivant leur voie. Cela réfère le sens à ce qui pré- 
cède, parce que le sens est le devancement dans l’empêchement et la calomnie. 

Enfin, Abū Hayyān prétend que c’est correct: ‘La négation du fait d’être 
plus injuste n’entraîne pas celle du fait d’être simplement injuste, parce que 
la négation de ce qui est conditionné ne signifie pas celle de ce qui est absoluē. 
Donc, si elle ne signifie pas la négation du fait d’être simplement injuste, cela 
n entraîne pas nécessairement la contradiction, parce qu’ ily a alors affirmation 
de ľ égalité dans le fait d’être plus injuste. Donc, il n’y a personne, parmi ceux 
qui sont qualifiés ainsi, qui dépasse l’autre, puisqu'ils sont égaux dans le fait 
d’être plus injustes. Alors, le sens devient: personne n’est plus injuste que 
celui qui calomnie, que celui qui empêche, etc ...; et il n’y a pas de difficulté 
à considérer comme égaux ces gens-là dans le fait d’être plus injustes, car 
cela m indique pas que l’un d'eux soit plus injuste que l’autre, tout comme 
lorsqu'on dit: Il n’y a personne de plus savant qu’ eux”. Fin de citation. 

Il résulte de cette réponse que de la négation du comparatif ne découle pas 
nécessairement celle de l'égalité. Un des modernes dit: ‘Ceci est une interro- 
gation dont le but est d’intimider et de dēgoūter, sans chercher à attribuer 


6 Le comparatif (être plus injuste que) est conditionné par le terme de la comparaison, tandis 
que le simple qualificatif (être injuste) n’est conditionné par rien, donc il est absolu dans ce 
sens. 

7 Certes, cette formule peut signifier qu’ils sont les plus savants de tous; mais elle peut aussi 
signifier qu'ils sont tous très savants et que même si personne ne les surpasse, les autres 
également peuvent être aussi savants qu’ eux, donc il y a égalité entre tous dans la science. 
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réellement le fait d'ētre plus injuste à celui qui est mentionné et à le nier au 
sujet des autres’. 

Al-Hattābī dit: J'ai entendu Ibn Abt Hurayra raconter le propos de Abū l- 
Abbas b. Surayë, disant: Quelqu'un interrogea un des savants à propos de sa 
parole: «lā ugsimu bi-hada l-baladi | Je ne jure pas par ce pays» (90, 1); elle 
signifie donc qu’il ne jure pas par lui. Puis, il jure par lui dans sa parole: «Par 
ce pays en sécurité!» (95, 3). Il répondit: Que préfères-tu ? Que je te réponde et 
puis que je te réduise au silence ou l’ inverse? Il dit: Réduis-moi au silence et 
ensuite réponds-moi. Il lui dit: Sache que ce Coran est descendu sur l’ Envoyé 
de Dieu (.) en présence de plusieurs hommes et au beau milieu des gens, alors 
qu'ils étaient naturellement très désireux de trouver en lui des défauts et contre 
lui des critiques à faire. Si cela avait été pour eux une (véritable) contradiction, 
ils s’y seraient attachés et se seraient empressés de la repousser. Mais les gens 
savaient, alors que toi tu es ignorant, et donc ils n’ont pas refusé ce que toi 
tu refuses. Puis, il lui dit: Les arabes peuvent introduire lā (Non!) dans leur 
discours, tout en supprimant son sens8. Alors, il se mit à déclamer des vers à 
ce sujet. 


[Nota bene?: façons de réduire les contradictions] 


Le professeur Abū Ishāg al-Isfarāyīnī dit: ‘Lorsque les versets se contredisent 
et qu’il est difficile de les agencer et de les accorder, on cherchera leur 
datation et on laissera de côté l’ antérieur pour le postérieur; cela est une 
abrogation. Et si l’on ne connaît pas leur datation, le consensus général étant 
pour la mise en pratique de l’un des deux, on saura grâce à ce consensus, 
que l’abrogeant est celui dont la mise en pratique fait l’objet du consensus’. 
Il ajoute : ‘On ne trouvera pas dans le Coran deux versets contradictoires qui 
soient dépourvus de ces deux possibilités (à la fois). Un autre (az-Zarkašī) 
dit: ‘La contradiction entre deux lectures est comme la contradiction entre 
deux versets. Par exemple, «wa-arģulakum | wa-arģulikum | vos pieds» (5, 
6) à Paccusatif et au gēnitif. On accordera les deux lectures, en prenant 
l'accusatif dans le sens de lavez vos pieds’ et le génitif dans le sens de ‘passez 
les mains sur les pieds”. 

As-Sayrafi dit: L accord de ce qui est divergent et contradictoire réside 





dans le fait que, pour chaque discours, il convient qu’une partie de ce que 


8 Ce qui veut dire qu’il faut comprendre: «Non! Je jure par ce pays». Voir le sens de ce type de 
lā au Chap. 40, pp. 160-161. 
9 Manque dans le manuscrit A. 
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signifie le mot soit mis en relation avec un des multiples aspects, si bien gv'il 
n’y a plus de contradiction. | La contradiction au niveau de T expression est 
ce qui lui est contraire à tout point de vue. Or il n’y a absolument rien de cela 
dans le Livre ni dans la Tradition. On n’y trouve l’abrogation que deux fois’. 
Al-Oādī Abū Bakr (al-Bagillānī) dit: ‘La contradiction entre les versets 
du Coran, les traditions et ce qui est rationnellement nécessaire n’est pas 
permise; voilà pourquoi on ne mettra pas sa parole: «Dieu est le créateur 
de toute chose» (39, 62) en contradiction avec sa parole: «vous créez un 
mensonge» (29, 17) et avec: «et voilà que tu crées de terre...» (5,110), à cause 
de T existence de la preuve rationnelle selon laquelle il n’y a pas de créateur 
en dehors de Dieu. Par conséquent, on imposera l'interprétation de ce qui 
est contraire à cela, si bien qu’on interprètera «vous créez un mensonge » 
dans le sens de ‘vous mentez’ et «tu crées » dans le sens de ‘tu façonnes”’. 


Remarque [divergences contradictoire et conciliable] 


Al-Kirmānī dit, à l’occasion de sa (*) parole «s’il provenait d’auprès d'un 
autre que Dieu, ils y trouveraient beaucoup de divergences» (4, 82): Il y a 
deux catégories de divergences: la divergence contradictoire, à savoir ce qui 
appelle en soi un des deux termes à s' opposer à l’autre; cela est impossible 
pour le Coran; et la divergence conciliable, à savoir ce qui accorde les deux 
côtés, comme la divergence relative aux façons de lire, aux mesures des 
sourates et des versets et aux décisions relatives à l’abrogeant et de l’ abrogé, 
à l’ordre et à l interdiction, à la promesse et à la menace! 
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L absolu (al-mutlag) et le conditionné 
(al-mugayyad) 


Labsolu indigue la guidditē sans aucune condition et il est par rapport au 
conditionné comme le général par rapport au particulier. Les savants disent 
que lorsgu' on trouve une preuve du conditionnement de l’ absolu, on s’y con- 
forme, sinon on ne s’y conforme pas; bien plus, l absolu demeure dans son état 
d' absolu et le conditionné dans le sien; parce que Dieu (*) nous a parlé dans la 
langue des arabes. 

La règle est la suivante. Lorsque Dieu (*) décide d’une chose en fonction 
d’une qualité ou d'une condition et que par la suite arrive une autre décision 
absolue, cela donne à réfléchir. Si elle n’a pas de principe auquel la référer, si ce 
n’est cette décision conditionnée, on doit conditionner la décision absolue au 
moyen de la décision conditionnée; et si elle a un principe autre que celui-là, 
la référer à l’un des deux n’est pas mieux qu’à l’autre. 

1. Le premier cas est l’ exemple de la condition de l équité chez les témoins à 
propos du retour de l’ épouse, de la séparation et du testament dans sa parole: 
«appelez deux témoins équitables parmi vous» (65, 2) et sa parole: «quand 
la mort se présente à l’un de vous, le témoignage entre vous, au moment du 
testament, sera celui de deux hommes équitables pris parmi vous» (5,106), 
alors qu’il a déjà parlé de façon absolue du témoignage! lors des ventes et 
autres circonstances dans sa parole: «appelez des témoins lorsque vous vous 
livrez à des transactions» (2, 282) et dans: «et lorsque vous leur remettez leurs 
biens, appelez des témoins à leur charge» (4, 6). Mais, l équité demeure une 
condition dans tous les cas), L'exemple du fait gu' il conditionne l'héritage des 
époux se trouve dans sa parole: «après que leur legs ou leur dette auront été 
acquittés» (4, 12), alors que le fait qu’il parle de façon absolue de l'héritage | 
se trouve là où on en parle de façon absolue. Ce qui est considéré de façon 
absolue à propos de tous les héritages vient après (l’acquittement) du legs et 
de la dette. De même, dans le cas de la réparation du meurtre, où (la libération 
de) l esclave croyant est imposée comme une condition (4, 92), alors que dans 


H 


A savoir sans la condition d' équité. 


D 


Ce qui veut dire que la décision absolue est ramenée à la décision conditionnée par l équité. 
Donc il s’agit toujours d’un absolu conditionné. 


w 
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les cas de la réparation de la rēpudiation avec la formule ‘sois pour moi comme 
le dos de ma mère! (58, 3) et de celle du serment (5, 89), la libération de 
l esclave est absolue‘. L absolu comme le conditionné réside dans la qualité 
de T esclave. C' est la même chose pour la condition concernant (le lavage des) 
mains dans sa parole: «jusqu’au coude» (5, 6), lors de F ablution avec l’eau, 
alors qu’il est absolu dans le cas de V ablution pulvérale (4, 43) ; également pour 
la condition de la vanification des actions par l’apostasie dans le cas de mort 
en état de mécréance, dans sa parole: «qui parmi vous s’écarte de sa religion et 
meurt tout en étant mécréant» (2, 217), alors qu’elle est absolue dans sa parole: 
«qui rejette la foi, ses actions seront vaines» (5, 5); enfin, pour la condition de 
l'interdiction du sang répandu à la sourate al-An'ām 6, 145, alors qu’ ailleurs elle 
est absolue (2, 173; 5, 3; etc …)S. 

La théorie de aš-Šāfiī consiste à prendre, dans tous les cas, l’absolu dans 
le sens du conditionné. Mais certains savants ne le font pas; ils permettent 
la libération de (l esclave) mécréant en réparation de la répudiation avec la 
formule ‘sois pour moi comme le dos de ma mère !, et en réparation du serment; 
pour? ablution pulvérale, il suffit de se frotter jusqu’ au poignet. Et ils disent que 
T apostasie rend vaines les actions purement et simplement. 

2. Le second exemple est celui du conditionnement du jeûne par la conti- 
nuité dans le cas de la réparation du meurtre et de la répudiation avec la for- 
mule ‘sois pour moi comme le dos de ma mère! ainsi que son conditionnement 
par l'interruption dans le cas du jeûne de compensation. Or il a posé comme 
absolus la réparation du serment et l’accomplissement du jeûne de Ramadan. 
Donc il demeurera dans son caractère d’absolu du fait qu’il est permis qu’il soit 
interrompu ou continu, n étant possible ni de le prendre dans les deux sens à 
la fois, à cause de la contradiction des deux conditions, ni dans l’un des deux, 
à cause du manque de facteur de prévalence. 


Deux Nota bene 


Le premier: si nous disons de prendre l’ absolu dans le sens du conditionné, 
est-ce selon I usage de la langue ou en fonction du raisonnement par ana- 
logie? Il y a deux opinions à ce sujet. La première: de l’ avis des arabes, on 
recommandera l’ absolu, tout en se contentant du conditionné et pour cher- 





cher à abréger et à raccourcirf. 


C'est-à-dire, sans la condition de la qualité de croyant. 

5 Dans Coran 6, 45, la condition est le fait d’être répandu, dans les autres cas il s’agit du sang 
de façon absolue. 

6 La seconde opinion n’est pas relatée. 
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Le second ā propos de ce gui prēcēde, ā savoir lorsgue deux dēcisions 
ont le même sens et ne diffèrent qu’à propos de l absolu et du conditionné. 
Si on décide sur un cas en fonction de plusieurs choses, puis sur un autre 
en fonction de quelques unes d’entre elles, tout en passant sous silence les 
autres, cela n exige pas de joindre (les deux). Par exemple, l’ordre de laver 
les quatre membres dans l’ablution avec de l’eau, alors qu’il en mentionne 
deux dans l’ablution pulvérale: on ne dit pas de prendre tout ensemble et 
de frotter la tête et les deux pieds avec de la poussière également. Il en est 
de même pour ce qui est de la mention de l'émancipation, du jeûne et de la 
nutrition pour réparer la répudiation avec la formule ‘sois comme le dos de 
ma mère! ; qu’on se limite aux deux premiers dans le cas de la réparation du 
meurtre, la nutrition n étant pas mentionnée; on ne parle pas d'assumer et 





de substituer le jeûne par la nutrition. 
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L explicite (al-mantūg) et V implicite (al-mafhüum) 


[Section 1: l’explicite] 


L explicite est ce gu indique | expression au niveau de la prononciation. 

1. Si elle signifie un sens qui n’en supporte aucun autre, il s’agit du texte uni- 
voque (an-nass)\, par exemple: «un jeûne de trois jours, durant le pèlerinage, 
et de sept lorsque vous serez de retour, soit dix jours entiers» (2, 196)2. On rap- 
porte, de la part de certains théologiens, qu’ils parlent de la rareté extrême 
du texte univoque dans le Livre et dans la Tradition. Imām al-Haramayn (al- 
Guwaynī) et d’autres les réfutent à outrance, en disant: '... parce que le but 
du texte univoque est de posséder à lui seul la signification du sens de façon 
catégorique, coupant court aux points de vue de l'interprétation et de la proba- 
bilité; et cela, même s’il est difficile que ça se présente dans T usage des formes 
se référant à la langue, oh combien de fois cela se présente-t-il avec les combi- 
naisons circonstancielles et les façons de parler”. Fin de citation. 

2. Ou (si elle indique un sens) avec la connotation non prépondérante 
d’un autre sens, il s’agit alors du sens apparent, par exemple: «celui qui est 
contraint sans être rebelle ni transgresseur » (2, 173). ‘Rebelle’ est employé pour 
‘ignorant’ et pour ‘injuste car c’est ce qui dans ce terme est le plus apparent 
et le plus performant. De même: «ne les approchez pas jusqu’à ce qu’elles 
soient purifiées » (2, 222); pour la séparation, on parle de ‘pureté’, ainsi que pour 
T ablution mineure et l’ ablution majeure, ce qui dans le second cas est encore 
plus apparent. 


1 Lisan al-'arab donne la définition suivante: ‘Le nass du Coran et de la Tradition est ce 
qv’ indique le sens littéral des deux en ce qui concerne les décisions’ (voir t. 14, p. 163a). On 
pourrait commenter, en disant qu’il s’agit du sens de ce qui est à prendre à la lettre ou de ce 
qui fait texte. 

2 Dans cet exemple, le nass serait «soit dix jours entiers» qui est une précision explicite ne 
laissant place à aucune hésitation sur la durée du jeûne, contrairement à celui qui dirait: 
‘Doit-on jeûner trois jours, sept jours ou dix jours ?’. 

3 Al-Guwayni veut probablement dire que dans le cas des formes linguistiques, l’univocité est 
rare certes, parce qu’elles ont généralement plusieurs sens; mais dans le langage conditionné 
et donc délimité par les circonstances et les façons de parler bien précises, le sens finit par 
devenir univogue; or cela est très fréquent dans le Coran. 
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3. Si on prend T expression dans le sens non prépondérant en vertu d'une 
preuve, il s’agit d’une interprétation et le sens non prépondérant qui a été pris 
s'appelle le sens interprété, comme dans sa parole: «il est avec vous où que 
vous soyez» (57, 4). Il n’est pas possible de prendre le fait d’être avec dans le 
sens de la proximité elle-même; donc il incombe d' écarter l’ expression d'un 
tel sens (apparent) et de la prendre dans celui de la puissance et de la science 
ou bien de la préservation et de l'attention. Quant à sa parole: «Incline vers 
eux, avec miséricorde, l'aile de la tendresse» (17, 24) il n’est pas possible de 
la prendre | selon le sens apparent, étant donné ľ impossibilité pour l’homme 
d’avoir des ailes; donc on la prendra dans le sens de l’ humilité et de l excellente 
disposition naturelle. 

4. L expression peut associer deux sens réels ou un sens réel et un sens figuré; 
il convient donc de la prendre selon les deux à la fois; donc on la prend dans les 
deux sens à la fois, soit en disant qu’il est permis de l'utiliser dans ses deux sens 
ou non. Ce cas se présente quand on en parle deux fois, en disant: d’abord, je 
veux dire ceci, ensuite je veux dire cela. 

Il y a, comme exemple: «qu’on ne contraigne (yudārra) ni un écrivain ni 
un témoin» (2, 282). En effet, il contient le sens de: que l écrivain et le témoin 
ne contraignent pas (yudarir) l'ayant droit, en recourant à une injustice dans 
l'écriture et le témoignage; ou bien, lā yudārar avec la voyelle a, ce qui veut 
dire: que l'ayant droit ne les contraigne (yudirra) pas en les obligeant à ce dont 
ils n’ont pas l'obligation et en les forçant à écrire et à témoigner. 

5. Ensuite, si la validité de la signification de l’expression dépend d'un 
sous-entendu, on l'appelle signification obligée (dalālat igtidā”), par exemple: 
«interroge la citē » (12, 82), c’est-à-dire: ses habitants; 

6. si elle n’en dépend pas et que T expression indique ce qu’on ne cherche 
pas en l’employant, on l'appelle signification allusive (dalālat išāra), comme la 
signification de sa (*) parole: «vous est permise, la nuit du jeûne, la cohabi- 
tation avec vos femmes» (2, 187) indiquant la validité du jeûne de qui est en 
état ď impureté majeure, étant donné que la permission de l'union sexuelle 
jusqu’au lever de l'aube entraîne nécessairement le fait d’être en état d’impu- 
reté majeure à un moment de la journée. Cette déduction est relatée de la part 
de Muhammad b. Kach al-Ourazī. 


4 Voir à ce sujet Chap. 41, p. 1193. 
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L implicite est ce que signifie | expression non au niveau de la prononciation. Il 
est de deux catégories: l implicite en accord (mafhūm muwafaga) et V implicite 
en opposition (mafhüm muhälafa). 

1. Le premier est celui dont la valeur s'accorde avec l’explicite. S'il est 
meilleur, on l'appelle contenu du discours ( fahwa l-hitab), comme: «ne leur dis 
pas:fi!(uffin)» (17,23) qui signifie l'interdiction de frapper, car cette expression 
serait plus dure. S'il est équivalent, on l'appelle compréhension du discours 
(lahn al-hitab), c'est-à-dire, son sens, comme: «ceux qui mangent les biens 
des orphelins injustement» (4, 10) qui signifie l’ interdiction de les réduire en 
cendres, parce qu’il équivaut au fait de manger dans le sens de ruiner. 

On diverge, pour savoir si la signification de tout cela est analogique ou 
formelle, figurée ou réelle, selon plusieurs opinions que nous avons exposées 
dans nos livres relatifs aux principes*. 

2. Le second est ce dont la valeurs oppose à l’ explicite. Il a plusieurs espèces. 

a. Il y a Pimplicite d’une qualité, qu'il s'agisse d’un adjectif, d'un complé- 
ment d'état, d’un circonstanciel ou d’un nombre, comme: «si un homme per- 
vers vient vous apporter une nouvelle, soyez critiques » (49, 6); ce qui veut dire 
implicitement qu'il ne faut pas être critique par rapport à la nouvelle appor- 
tée par un non pervers, mais qu’il faut accueillir la nouvelle de quelqu'un de 
juste; «n'ayez pas de rapport avec elles, alors que vous êtes en retraite dans la 
mosquée » (2,187); «le pèlerinage a lieu en des mois déterminés » (2,197), c’est- 
à-dire, l’état de sacralisation n’est pas valide en dehors d'eux; «évoquez Dieu 
auprès du monument sacré» (2, 198), ce qui veut dire que l évocation auprès 
d’un autre, ne produit pas ce que l’on recherche; «frappez-les de quatre vingt 
coups de fouets » (24, 4), à savoir ni plus ni moins. 

b. Il y a Pimplicite de la condition, comme: «si elles sont enceintes, pour- 
voyez à leurs besoins » (65, 6), c’est-à-dire, il ne faut pas pouvoir aux besoins de 
celles qui ne sont pas enceintes. 

c. Il y a implicite du terme, comme: «elle n’est plus licite pour lui ensuite, 
tant qu’elle n aura pas été remariée à un autre que lui» (2, 230), c’est-à-dire, 
lorsqu'elle aura été remariée à l’autre elle redeviendra licite pour le premier, à 
cette condition. 

d. Ily al implicite de la limitation, comme: «il n’y a pas de divinité en dehors 
de Dieu» (37, 35); «votre divinité n’est que Dieu» (20, 98), c’est-à-dire, un 
autre que lui n’est pas une divinité; «Dieu, c’est lui le Maître» (42, 9), dest: 


5 Parexemple, dans Šarh al-Kawkab as-sāti fi nazm Gam'al-ģawāmi' (NdE). 
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à-dire, un autre que lui n’est pas un maître; «c’est vers Dieu que vous serez 
rassemblés» (3, 158), c’est-à-dire, ce n’est pas vers un autre que lui; «c’est toi 
que nous adorons» (1,5), c’est-à-dire, non un autre que toi. 

On diverge, sur la possibilité d argumenter à partir de ces sens implicites, 
en de nombreuses opinions. Le plus correct est de dire que globalement ils 
peuvent tous servir [d’arguments]f, à certaines conditions. 

Parmi elles, il y a que ce qui est mentionné ne ressorte pas de façon prépon- 
dérante ; en fonction de cela, la majorité ne tient pas compte de l’implicite de 
sa parole : «vos belles-filles placées sous votre tutelle » (4, 23)”, car de façon pré- 
pondērante, les belles-filles sont placées sous la tutelle de leur époux; il n'y a 
donc pas dans ce cas de sens implicite; en effet, cela est spécifiquement men- 
tionné seulement parce que c’est forcément présent à l'esprit. 

Parmi elles, il y a aussi que l'implicite ne doit pas être conforme à ce qui 
est de fait; en fonction de cela, il n’y a pas de sens implicite dans sa parole: 
«quiconque invoque avec Dieu une autre divinité sans en avoir de preuve» 
(23, 17)8, dans sa parole: «les croyants ne prendront pas les mécréants pour 
amis en dehors des croyants» (3, 28) et dans sa parole: «ne forcez pas vos 
femmes esclaves à se prostituer, alors qu’elles voudraient rester honnêtes » (24, 
3); l'examen de tout cela dépend du profit que l’on retire de la connaissance 
des causes de la révélation. 


Remarque [autre définition des significations] 


Certains disent: ‘Les expressions manifestent leur sens ou bien grâce à 
ce qu’elles ont d’explicite, ou bien grâce à leur intention et à ce qu’elles 
ont d'implicite, ou bien grâce à ce qu’elles comportent de nécessaire et 
d' obligatoire, ou bien grâce à ce qu’on peut rationnellement en déduire’ 
C'est ce que relate al-Hassār, en disant: ‘C’est lā un discours excellent. 

Quant à moi, je dis que premièrement, il s’agit de la signification de 
l explicite, deuxièmement, de celle de l’ implicite, troisièmement, de celle de 
ce qui s'impose comme nécessaire et, quatrièmement, de celle de l’ allusion 
(aLišāra). 





6 Ne se trouve pas dans le manuscrit A (NdE). 

7 Ici, implicite serait: celles qui ne sont pas placées sous votre tutelle vous sont permises; or 
ce n’est pas le cas, car si elles ne sont pas placées sous votre tutelle, c’est parce qu’elles sont 
sous celle de leur époux et donc elles vous sont également interdites. 

8 Ici, Pimplicite serait que qui à les preuves de l'existence d’une autre divinité pourrait l’ invo- 


quer; mais, en réalité, personne n’en a, parce que personne ne peut en avoir. 
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Les modes de TV interpellation (al-muhaätaba) 


Dans Kitāb an-nafis, Ibn al-Gawzī dit: Dans le Coran, l’interpellation se pré- 
sente de quinze façons’. 

Un autre (az-Zarkašī) dit: ‘... de plus de trente façons. 

1. La première, l’ interpellation générale dont la portée est générale, comme 
sa parole: «Dieu est celui qui vous a créés » (30, 54). 

2. La deuxième, I interpellation particulière dont la portée est particulière, 
comme sa parole : «avez-vous mécru après avoir cru ?» (3, 106) et «Ô Envoyé! 
Transmets » (5, 67). 

3. La troisième, l’interpellation générale dont la portée est particulière, 
comme sa parole: «O gens! Craignez votre Seigneur» (22, 1); les enfants et les 
fous n entrent pas dans cette interpellation. 

4. La quatrième, linterpellation particulière dont la portée est générale, 
comme sa parole: «Ô Prophète! Lorsque vous répudiez les femmes» (65, 1); 
il ouvre le discours avec le Prophète (.) et sa portée concerne aussi les autres 
qui possèdent le pouvoir de répudier; et comme sa parole: «Ô Prophète! Nous 
t avons rendues licites tes épouses … » (33,50); Abū Bakr as-Sirafi dit: Le début 
du discours si adresse à lui et lorsqu'il dit, à propos de celle qui se donne elle- 
même au Prophète, «comme privilège pour toi», on sait que ce qui précède 
s'adresse à lui et aux autres’. 

5. La cinquième, l’ interpellation du genre, comme sa parole: «O gens!» (2, 
21). 

6. La sixième, l interpellation de l'espèce, comme: « Ô Fils de Isrāīl!» (2, 40). 

7. La septième, l interpellation de l'individu, comme: «O Adam! Habite» 
(2, 35); «O Nūh! Descends» (11, 48); «O Ibrāhīm! Tu as cru ...» (37, 104-105); 
«O Mūsā! N'aie pas peur» (27, 10); «O Īsā! Je vais te rappeler à moi» (3, 
55). On ne trouve pas dans le Coran l’interpellation O Muhammad”, mais 
«Ô Prophète!» (8, 64) et «O Envoyé!» (5, 41), pour le magnifier, l honorer, le 
distinguer ainsi des autres et enseigner aux croyants à ne pas l’ appeler par son 
nom. 

8. La huitième, l’interpellation en guise de louange, comme: «O vous qui 
croyez» (2, 104) et à cause de cela, il s’agit d’une interpellation des médinois, 
«ceux qui ont cru et qui ont émigré» (8, 74). Ibn Abī Hätim cite le propos de 
Haytama disant: ‘Ce que vous lisez dans le Coran: « O vous qui croyez!» (2,104; 
etc ...) équivaut, dans at-Tawrāt, à: ‘Ô les pauvres!”. Al-Bayhagī, Abū ‘Ubayd 
et d’autres citent le propos de Ibn Mas‘üd disant: ‘Lorsque | tu entends Dieu 
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dire:«O vous qui croyez», prête l oreille à ce qu’il dit, car c’est un bien qu’il va 
ordonner ou un mal qu’il va interdire’ 

9. La neuvième, linterpellation en guise de blâme, comme: «O vous qui 
mécroyez! Ne vous excusez pas aujourd’hui» (66, 7) et «Dis: Ô vous les 
mécréants!» (109, 1), parce qu'il contient une insulte; ce qui n'arrive point 
dans le Coran, à l exception de ces deux endroits. L interpellation à l’aide de 
«Ô vous qui croyez!» adressée en face est fréquente; quant aux mécréants, 
l'interpellation est à la troisième personne de l’ absent, pour marquer l’ écart 
par rapport à eux, comme sa parole: «Certes, ceux qui mécroient» (2, 6) et 
«Dis à ceux qui mēcroient» (8, 38)!. 

10. La dixième, l interpellation en guise de respect, comme sa parole: «O 
Prophète!» (8, 64) et «O Envoyé!» (5, 41). Ouelgu un (az-Zarkašī) dit: Tu trou- 
veras l interpellation du Prophète dans une situation par laquelle le Prophète 
n’est pas directement concerné, ainsi que le contraire, comme sa parole où il 
ordonne de légiférer de façon générale: «Ô Envoyé! Fais parvenir ce qui est 
descendu sur toi de la part de ton Seigneur» (5, 67) et là où il légifère de façon 
particulière : « Ô Prophète! Pourquoi interdis-tu ce que Dieu Ca permis? » (66, 
1). Il ajoute: ‘Il se peut qu’il informe par l'intermédiaire du Prophète lā où il 
légifère de façon générale, mais en lien avec la volonté de généraliser, comme 
dans sa parole: «O Prophète! Lorsque vous répudiez ... » (65, 1): il ne dis pas: 
‘tu répudies’’; 

u. La onzième, l interpellation en guise d’insulte, comme: «Certes, tu es à 
lapider» (15, 34) et «Soyez y méprisés et ne me parlez pas» (23, 108). 

12. La douzième, l'interpellation en guise de raillerie, comme: « Dēlecte-toi! 
Toi (qui te croyais être) le puissant et le noble» (44, 49). 

13. La treizième, l’ interpellation de plusieurs exprimée au singulier, comme: 
«Ô homme! Qui Ca trompé is (82, 6). 

14. La quatorzième, l interpellation d’un seul exprimée au pluriel, comme: 
«O envoyés! Mangez d’excellentes nourritures ...» jusqu’à: «laisse-les donc 
dans leur abîme » (23,51-54); c'est une interpellation de lui (.) seul, étant donné 
qu’il n’y a pas d'autre prophète avec lui et après lui; de même, sa parole: «si 
vous châtiez, chātiez.... » (16,126) est aussi une interpellation de lui (.) seul, avec 
pour preuve sa parole: «sois patient, ta patience n'existe que grâce à Dieu» 
(16, 127); également, sa parole: «s'ils ne vous répondent pas, sachez que … » (11, 
14) avec pour preuve sa parole: «Dis: apportez … » (11,13). Certains ont classé 
dans cette catégorie : «il dit: Mon Seigneur! Renvoyez-moi...» (23, 99), C est-à- 


1 Cette remarque est un peu étrange, étant donné que juste avant nous avons deux citations 
qui démontrent le contraire, à savoir 66, 7 et 109, 1. 
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dire, 'renvoie-moi". On dit aussi que: «Mon Seigneur!» sg adresse à lui (*) et que 
«renvoyez-moi» s'adresse aux anges. 

As-Suhayli dit : ‘C’ est le discours de celui en présence de qui sont les démons 
et les anges du châtiment, d’où sa confusion; il ne sait plus ce qu’il dit sous 
l'effet de la démesure, tout en se rappelant une chose qu’il disait dans la vie 
d'ici-bas pour répondre aux créatures! 

15. La quinzième, l’interpellation d'un seul exprimée au duel, comme: 
«Jetez, vous deux, dans la Géhenne» (50, 24); [c’est l'interpellation]? d'un 
ange gardien du Feu. On dit: aux gardiens du feu et aux anges (du châtiment); 
mais alors c’est l’ interpellation de plusieurs exprimée au duel. On dit aussi: aux 
deux anges responsables dont il est question dans sa parole: «chacun arrivera 
en compagnie d'un conducteur et d'un témoin» (50, 21); dans ce cas, elle est 
selon la règle. | AI-Mahdawï place dans ce genre: «il dit: la prière de vous deux 
a été exaucée» (10, 89), en disant: ‘Le discours si adresse à Mūsā seulement, 
puisque c’est lui qui prie. On dit aussi qu’il s’adresse aux deux, car Hārūn dit 
‘Amen’ à sa prière, or celui qui répond ‘Amen’ est l’un des deux orants. 

16. La seizième, l’interpellation de deux exprimée au singulier, comme sa 
parole: «qui est le Seigneur de vous deux, ô Musa?» (20, 49), c’est-à-dire, ‘et ô 
Hārūn. Il y a deux remarques à faire à ce sujet. La première, il l’a appelé lui seul 
pour montrer son rang; la seconde, parce qu’il est le détenteur de la mission 
et des signes, alors que Härün ne fait que le suivre; c’est ce que mentionne 
Ibn ‘Atiyya. Dans a/-Kaššāf, il (az-Zamah$ari) en mentionne une autre, à savoir 
gu ētant donné que Hārūn était plus éloquent que Mūsā, Fir‘awn se détournait 
de son discours, mis en garde contre sa façon de parler. C’est le même cas pour: 
«qu’il ne vous fasse pas sortir tous les deux du Jardin, car tu serais malheureux » 
(20, u7). Ibn ‘Atiyya dit: 11 parle de malheur pour lui seul (Adam), parce qu’il 
est l'interlocuteur en premier et que c’est lui que vise le discours’. On dit aussi 
que c’est parce que Dieu a disposé le malheur, en cette vie, du côté des hommes. 
On dit également que c’est pour éviter de mentionner la femme, car on dit: ‘De 
la noblesse vient le voile des femmes! 

17. La dix-septième, l’ interpellation de deux exprimée au pluriel, comme sa 
parole : «établissez (tabawwa'ā), vous deux, pour votre peuple (li-gawmikumā), 
des maisons en Egypte et disposez (wa-ģ alū), vous tous, vos maisons (buyūta- 
kum) les unes en face des autres» (10, 87). 

18. La dix-huitième, l’ interpellation de plusieurs exprimée au duel, comme 
précédemment dans «jetez, vous deux» (50, 24). 


2 Omis dans le manuscrit A (NdE). 
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19. La dix-neuvième, linterpellation de plusieurs après celle d'un seul, 
comme sa parole : « quelle que soit la situation dans laquelle tu te trouves, quel 
que soit ce que tu lis du Coran, à ce sujet, quelque action que vous accom- 
plissiez » (10, 61). Ibn al-Anbārī dit: Il a employé le troisième verbe au pluriel 
pour montrer que la communauté est également concernée avec le Prophète 
LI Autre exemple: « Ô Prophète! Lorsque vous répudiez ...» (65, 1). 

20. La vingtième, le contraire, comme: «accomplissez la prière et annonce 
la bonne nouvelle aux croyants » (10, 87). 

21. La vingt et unième, l interpellation de deux après celle d’un seul, comme: 
« es-tu venu à nous pour nous détourner de ce que nous avons trouvé chez nos 
pères et pour que la puissance terrestre appartienne à vous deux?» (10, 78). 

22. La vingt-deuxième, le contraire, comme: «qui est le Seigneur de vous 
deux, ô Mūsā?» (20, 49). 

23. La vingt-troisième, l’interpellation de lui-même personnellement, alors 
qu’elle vise un autre, comme: «O Prophète! Crains Dieu et n’obéis pas aux 
mécréants » (33, 1). Le discours s'adresse à lui, mais il est destiné à sa commu- 
nauté, parce que lui-même (.) craignait Dieu et il se gardait bien d’obéir aux 
mécréants. De même: «si tu as un doute à propos de ce que nous avons fait 
descendre vers toi, interroge ceux qui récitent le Livre» (10, 94). Il (.) se gar- 
datt bien du doute. Le discours a seulement comme sens l’ intimation faite aux 
mécréants. Ibn Abī Hātim cite le propos de Ibn ‘Abbäs disant au sujet de ce 
verset: "H (.) ne doutait et n’interrogeait jamais’. | Autres exemples: «interroge 
ceux de nos envoyés que nous avons dépêchés avant toi … » (43, 45) et: « ne sois 
pas au nombre des ignorants!» (5, 35), etc... 

24. La vingt-quatrième, I interpellation d’un autre, alors qu’il vise lui-même 
(l Envoyé) de façon précise, comme: «nous avons fait descendre vers vous un 
Livre où vous êtes mentionnés » (21, 10). 

25. La vingt-cinquième, l’interpellation générale qui ne vise aucun inter- 
locuteur précis, comme: «n’as-tu pas vu? C'est devant Dieu que se proster- 
nent ...» (22, 18); «si tu voyais! Quand ils se tiendront debout devant le 
feu ...» (6, 27); «si tu voyais! Quand les coupables courberont la tête devant 
leur Seigneur … » (3, 12). On ne vise pas par là l interpellation d'une personne 
précise, mais de tout un chacun. On cite sous la forme d'interpellation, pour 
viser le sens général qui signifie que leur condition finit par être tellement évi- 
dente qu’on ne peut plus distinguer un témoin oculaire d' un autre; bien plus, 
tous ceux qui peuvent voir sont concernés par cette interpellation. 


3 On ne voit pas très bien la différence entre cette façon d'interpeller et celle du n° 4. C’est 
d’ailleurs le cas pour un certain nombre d’autres divisions qui se recoupent en partie. 
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26. La vingt-sixičme, l’ interpellation d'une personne qui ensuite passe à une 
autre, comme: «s'ils ne vous répondent pas ...» (11, 14a); c’est le Prophète (.) 
qui est ici interpellé; puis, il dit aux mécréants: «sachez que ceci est descendu 
avec la science de Dieu ...» (1, 14b), avec pour preuve: «serez-vous soumis ? » 
(11, 14c); de même: «nous t avons envoyé pour témoigner … » jusqu’ à sa parole: 
«... pour que vous croyiez (li-tu’minu)» (48, 8-9), pour celui qui lit avec le t 
surmonté de deux points (bi-l-fawgiyya)*. 

27. La vingt-septième, l’ interpellation changeante (at-talwīn), à savoir avec 
une transition brusque (d’un interlocuteur à un autre) (al-iltifat}S. 

28. La vingt-huitième, l interpellation des minéraux, comme si on parlait à 
des êtres doués de raison, par exemple: «il lui (le ciel) dit ainsi qu’à la terre: 
venez, tous deux, de gré ou de force» (41, 1). 

29. La vingt-neuvième, l’interpellation en guise d'incitation, comme: «con- 
fiez-vous à Dieu, si vous êtes croyants» (5, 23). 

30. La trentième, l’interpellation sous forme de tendresse et d’affection, 
comme : «O mes serviteurs, vous qui avez commis des excès … » (39, 53). 

31. La trente et unième, l interpellation sous forme d'amour réciproque, 
comme: «O mon père! Pourquoi adores-tu ...» (19, 42); «Ô mon fils! Même 
si c'était … » (31,16); « Ô fils de ma mère! Ne me prends ni par la barbe...» (20, 
94). 

32. La trente-deuxičme, l’ interpellation en guise de menace d'impuissance, 
comme: «apportez une sourate … » (2, 23). 

33. La trente-troisième, l’interpellation en guise d'honneur, à savoir tout ce 
qui dans le Coran est une interpellation commençant par «Dis! / Qul»; c’est, 
en effet, un honneur de sa (*) part pour la communauté, du fait qu’il s adresse 
à elle sans intermédiaire afin qu’elle triomphe, grâce à l'honneur d’une telle 
interpellation. 

34. La trente-guatričme, I interpellation de ce qui n existe plus; et cela vaut 
aussi par rapport à ce qui existe encore, comme: «O fils de Adam!» (7, 26); en 


4 C'est-à-dire, qui lit sur le ton de l’interpellation (à la deuxième personne du pluriel) ce verbe 
et les trois qui suivent. Ils sont dix lecteurs à lire ainsi, mis à part Ibn Katir et Abü ‘Amr qui 
lisent à la troisième personne du pluriel, c’est-à-dire, avec un wë et deux points en dessous 
(li-ywminu) (NdE). La lecture actuellement officielle est avec un tā” (vous). 

5 Dans la liste de az-Zarkašī, cette catégorie est la vingt et unième. Il dit que at-Ta'labī l’ appelle 
al-mutalawwin, c'est-à-dire, l interpellation changeante. Et comme exemple, il donne: «O 
Prophète! Lorsque vous répudiez les femmes … » (65, 1) et «Qui est le Seigneur de vous deux, 
ô Müsa?» (20, 49). Ces deux exemples sont déjà cités à propos de l’interpellation particulière 
à portée générale (n° 4) et de l’interpellation de deux exprimée au singulier (n° 16). 
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effet, c’est un discours adressé aux gens de ce temps-là et à chacun de ceux qui 
viennent après eux’. 


Remarque 1 [trois types dans l’ interpellation coranique] 


Certains disent: ‘Il y a trois catégories dans Vinterpellation coranique: une 
catégorie qui ne convient que pour le Prophète (.), une deuxième qui ne 
convient que pour les autres et une dernière qui convient aux deux’. 


Remarque 2 [méditation sur le contenu du Coran] 


411502 Ibn al-Qayyim dit: ‘Si tu considères le discours coranique, tu trouveras un 
Roi à qui appartient tout le Règne, à qui revient toute la louange, dans la 
main de qui sont toutes les rênes des choses, de qui émane leur origine, vers 
qui se fait leur retour, qui est établi sur le Trône, à qui ne demeure caché 
aucun secret des parties de son Royaume, qui sait ce qu’il y a dans l’ âme 
de ses serviteurs, qui connaît ce qu’ils tiennent secret et ce qu’ils affichent 
publiquement, qui est seul à administrer son Royaume, qui entend et qui 
voit, qui donne et qui refuse, qui récompense et qui punit, qui honore et 
qui humilie, qui crée et qui donne subsistance, qui fait mourir et vivre, qui 
mesure, décrète et organise, de chez qui les choses descendent, les petites 
et les grandes, et vers qui elles remontent, sans la permission de qui aucun 
atome ne remue et à l'insu de qui aucune feuille ne tombe. 

Considēre comment tu le trouves se célébrant lui-même, se glorifiant lui- 
même, se louant lui-même, conseillant ses serviteurs, leur indiquant ce en 
quoi se trouvent leur joie et leur succès, se faisant désirer d’eux, les mettant 
en garde contre ce qui comporte leur perte, se faisant connaître d’eux par 
ses noms et ses attributs, se faisant aimer d'eux par ses bienfaits et ses 
grâces, leur rappelant les bienfaits à eux accordés, leur ordonnant ce dont 
ils estiment l’accomplissement nécessaire, les mettant en garde contre ses 
vengeances, leur rappelant l honneur qu'il leur a réservé, s'ils lui obéissent 
et la punition qu’il leur a préparée, s’ ils lui désobéissent, les informant de sa 
façon d'agir avec ses amis et ses ennemis et de la manière dont il a puni ceux- 
ci et ceux-là, faisant l’ éloge de ses amis pour leurs bonnes œuvres et leurs 
excellentes qualités et blāmant ses ennemis pour leurs mauvaises œuvres et 

4h5o3 leurs infâmes qualités, | donnant des exemples, diversifiant les arguments 
et les preuves, répondant de façon excellente aux doutes de ses ennemis, 
confirmant le véridique et confondant le menteur, disant la vérité, guidant 
sur le chemin, invitant à la maison de la paix, tout en mentionnant ses 
qualités, son excellence, ses avantages, mettant en garde contre la maison de 
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la perdition, tout en mentionnant ses tourments, son infamie et ses douleurs, 
rappelant à ses serviteurs leur manque de lui, l'intensité de leur besoin de lui 
à tout point de vue, qu’ils ne peuvent pas se passer de lui ne serait-ce que le 
temps d'un clin d'œil, alors que lui peut se passer d’eux et de tous les êtres, 
qu’il est en lui-même indépendant de tout le reste en dehors de lui, tout ce 
qui n’est pas lui étant de soi en manque de lui, et que personne n obtient 
un atome de bien ou plus que par sa faveur et sa miséricorde et un atome de 
mal ou plus que du fait de sa justice et de sa sagesse. 

Tu verras, dans son discours, comment il réprimande ceux qu’il aime de la 
plus douce des façons, que, malgré cela, il efface leurs faux pas, il pardonne 
leurs glissements, il met en œuvre leurs excuses, il assainit leur impureté, il 
les met à l’ écart, il les défend, il vient à leur secours, il garantit leur bien- 
être, il les délivre de toute angoisse, il accomplit pour eux sa promesse, et 
il est leur ami, eux qui n’en ont pas d’autre en dehors de lui, car il est leur 
véritable Maître, celui qui les secourt contre leurs ennemis: quel merveilleux 
Maître! quel merveilleux défenseur! 

Et lorsque les cœurs voient, à partir du Coran, un Roi sublime, généreux, 
miséricordieux et beau, — telle est sa nature —, comment ne l’aimeraient-ils 
pas, ne rivaliseraient-ils pas pour se rapprocher de lui et ne se dépenseraient- 
ils pas eux-mêmes pour lui montrer leur affection, étant plus aimable pour 
eux que tout le reste en dehors de lui, et sa satisfaction étant bien plus préfé- 
rable pour eux à celle de tout ce qui n’est pas lui ? Et comment ne seraient-ils 
pas attachés à son souvenir? Comment | amour de lui, le désir de lui et la 
familiarité avec lui ne seraient-ils pas leur nourriture, leur subsistance et leur 
remède, puisque lorsque tout cela manque, ils se corrompent, se détruisent 
et ne jouissent plus de leur vie ?. 


Remarque 3 [les trente modes de la descente] 


Un des plus anciens dit: ‘Le Coran est descendu selon trente modes (nahw), 
chacun d’eux étant différent de l’autre. Qui connaît leurs différents aspects, 
puis parle de la religion, réussit et obtient le succès; qui ne les connaît pas 
et parle de la religion, est très près de l’ erreur. Ce sont les modes suivants: 
le mekkois et le médinois, l’abrogeant et l’abrogé, le sûr et l équivoque, 
T antēposition et la postposition, le séparé et le lié, le lien sémantique (expli- 
cite) et sous-entendu, le particulier et le général, l’ordre et l'interdiction, la 
promesse et la menace, les punitions et les commandements, l’ énonciation 
et l'interrogation, l'expression de majesté, les expressions changeantes, l’ ex- 
cuse, l'avertissement, la preuve et l argumentation, l’exhortation, les para- 
boles et le serment: 
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Il ajoute : Le mekkois, par exemple: «écarte-toi d'eux poliment» (73,10); 

le mēdinois, par exemple: «combattez sur le chemin de Dieu» (2,190); 

Tabrogeant et l’ abrogé, cela va de soi; 

le sûr, par exemple: «celui qui tue volontairement un croyant … » (4, 93); 
«ceux qui mangent les biens des orphelins » (4, 10) et choses semblables que 
Dieu a décidées de façon sûre et qu’il a expliquées; 

l équivoque, par exemple: «O vous qui croyez! N'entrez pas dans des 
maisons autres que les vôtres, tant que vous ne vous êtes pas familiarisés » 
(24, 27). Il n’a pas dit (à ce sujet): «celui qui fait cela méchamment et 
injustement, nous le jetterons dans le feu» (4, 30), comme il a dit à propos 

4/505 de ce qui est sûr; dans ce verset, il les a appelés à la foi |, leur a interdit la 
désobéissance et n’a pas proféré de menace à ce sujet, si bien qu’ aux yeux de 
ceux qui désobéissent, ce que va faire Dieu avec eux leur semble équivoque; 

Pantēposition et la postposition, par exemple: «il vous a été prescrit, 
lorsque la mort se présentera à l’un de vous, s’il laisse quelque bien, le 
testament» (2, 180). C'est-à-dire, ‘le testament vous a été prescrit, lorsque 
la mort se présente à l’un de vous’ 

Le séparé et le lié, par exemple: «lā ugsimu bi-yawmi l-qiyamati | Non! Je 
jure par le jour de la résurrection!» (75, 1). Le lā (non) est séparé de ugsimu 
(je jure) ; ce qui veut uniquement dire: «Je jure par le jour de la résurrection! 
* Je ne jure pas par celui qui blâme » (75, 1-2) et je ne l’ ai jamais juré; 

Le lien sémantique (explicite) (sabab) et sous-entendu (idmar), par 
exemple: «interroge la cité » (12, 82); c’est-à-dire, les gens de la citéf; 

le particulier et le général, par exemple: «Ô Prophète!» (65, 1a); à la 
simple audition, ce discours est particulier; puis, «lorsque vous répudiez vos 
femmes» (6, 1b) il devient général selon le sens; 

les exemples de l’ordre et ce qui vient après jusqu’à l'interrogation sont 
évidents; 





6 Dans «wa-salil-garyata | interroge la cité», le lien [sens étymologique de sabab] sémantique 
(annexé) est sous-entendu, tandis que dans wa-s'al ahla l-garyati (interroge les gens de la 
cité), il est explicite et, de ce fait, al-garyati reprend sa véritable fonction d' annexant au 
génitif, alors ou avec le sous-entendu, il est à l’accusatif (a/-garyata), en tant que substitut 
du complément d'objet direct (Voir Michael G. Carter, «Sabab », in Encyclopedia of Arabic 
Language and Linguistics, vol. 1v, Brill 2009, pp. 101-102). A la p. 1528, al-Oazwīnī, dit que 
cette omission est un cas de sens figuré, parce que le rapport (isnād) entre l'interrogation et 
la cité ne convient pas; et la preuve de ce sens figuré, ajoute-t-il (p. 1529), se trouve dans le fait 
que al-garyati/a change de fonction et de vocalisation avec l omission et la non omission. 
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l expression de majesté, par exemple: «Nous, nous avons envoyé Nüh » 
(71, 1); «Nous, nous avons juré » (43, 32); cela désigne, avec la forme emplo- 
yée pour le pluriel, l’ Unique (*), en signe de glorification, de sublimation et 
de majesté; 

les expressions changeantes, comme le cas de la sédition, l épreuve (ot. 

fitna) qui est employée à la place de l’associationnisme (aš-širk) dans: 
«jusqu’à ce qu’il n’y ait plus d’associationnisme ( fitnatun)» (2, 193); à la 
place de l’excuse (al-ma‘ira) dans: «puis, ils n’auront pas d'autre excuse 
(fitnatuhum) que ...» (6, 23); et à la place de l'examen (al-ihtibar) dans: 
«nous avons examiné ( fatannā) ton peuple après toi» (20, 85); l excuse, 
comme dans: «nous les avons maudits, parce qu’ils ont rompu leur alliance » 
(5, 13); il s'excuse, en disant qu’il n’a fait cela qu’à cause de leur désobéis- 
sance’. Quant au reste, les exemples sont évidents. 
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Le sens propre (al-hagīga) et le sens figurē 
(al-maģāz) 


Il n’y a pas de divergence sur l’ existence du sens propre dans le Coran, à savoir 
toute expression qui reste à sa place, sans antéposition ni postposition ; et c’est 
le cas de la majorité du discours (coranique). 

Quant au sens figuré, l’ensemble est d'accord pour dire qu’on le trouve dans 
le Coran; un certain groupe le nie et, parmi eux, il y a les Zāhirites, Ibn al-Oāss 
parmi les Šāfi'ites et Ibn Huwayz Mandäd parmi les Mālikites. Ce qui leur fait 
difficulté, c’est que le sens figuré serait le frère du mensonge; or le Coran est 
exempt de cela. Le locuteur ne passe au sens figuré que lorsque le sens propre 
le met trop à! étroit; alors il recourt à la métaphore, or cela est impossible dans 
le cas de Dieu (*). 

Cela représente une fausse difficulté. Si le sens figuré était aboli du Coran, 
une partie de sa beauté disparaitrait. Les maîtres de l’ éloquence sont d'accord 
pour dire que le sens figuré est plus performant que le sens propre; s’il fal- 
lait dépouiller le Coran du sens figuré, alors il faudrait aussi le dépouiller de 
ľ omission, de l emphase, de la répétition des histoires, etc … 

Al-Imām “Izz ad-Dīn b. ‘Abd as-Salām a consacré un livre à ce sujet!. Je l'ai 
résumé, tout en y faisant de nombreux ajouts, dans un livre que j'ai intitulé 
Maģāz al-fursān ilā maģāz al-Qur'än. 


Ily a deux catégories de sens figurés. 

1. La première est le sens figuré relatif à l’ articulation du discours (al-maÿaz 
ft t-tarkīb); on l'appelle le sens figuré attributif (maģāz al-isnad) et le sens 
figuré mental (al-magaz al-'aglī). Son lien est celui de l’étroite relation (ot. 
mulābasa); cela consiste à attribuer Pacte ou une chose semblable à ce qui gen 
est pas le fondement, du fait de leur étroite relation avec cela, comme dans sa 
parole: «et lorsque ses versets leur sont récités, ils augmentent leur foi» (8, 
2); cette augmentation, qui est l acte de Dieu, est attribuée aux versets, parce 
qu’ils en sont la cause (seconde). «Il égorgeait leurs fils» (28, 4); «O Hāmān! 
construis-moi (une tour) » (40, 36): l’égorgement, qui est l'acte des auxiliaires, 
est attribué à Fir'awn et la construction, qui est l’ acte des ouvriers, est attribuée 


1 Ils agit de Maģāz al-Qur'an (Le sens figuré du Coran). 
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à Hāmān, parce que les deux en donnent l'ordre. Il en de même pour sa parole: 
«(et qui) établissent leur peuple dans la demeure de la perdition» (14, 28): 
l'établissement leur est attribué, parce qu’ils sont la cause (seconde) de la 
mécréance de leur peuple grâce à l’ordre qu’ils lui donnent de mēcroire. De 
même, sa parole: «un jour qui fera devenir les enfants des vieillards» (73, 
17): l’action et attribuée à la circonstance de temps, parce qu’elle a lieu à ce 
moment-là; «(il sera) dans une vie satisfaisante (rādiya) » (69, 21), c'est-à-dire, 
satisfaite (mardiyya); «et lorsque l'affaire décidera» (47, 21), c’est-à-dire, sera 
décidée, et pour preuve: «et lorsque tu décides » (3,159). 

Cette catégorie comporte quatre espèces. 

a. La première, ce dont les deux parties extrêmes sont deux sens propres, 
comme le verset du début (8, 2) et comme sa parole: «et lorsque la terre 
rejettera ses fardeaux» (99, 2)?. 

b. La deuxième, ce dont les deux parties extrêmes sont deux sens figurés, 
comme dans: «leur négoce ne profite pas» (2,16), c’est-à-dire, ils n’en profitent 
pas; l emploie de ‘profit’ et de ‘négoce’ est ici au sens figuré. 

c. d. La troisième et la quatrième, ce dont une des deux parties extrêmes 
est prise dans son sens propre, contrairement à l’autre, que ce soit la première 
ou la seconde, comme dans sa parole: «ou bien nous avons fait descendre sur 
eux une autorité» (30, 35), c'est-à-dire, une preuve; «non! voici le brasier * il 
arrache les membres * il appelle … » (70,15-17); certes, l appel de la part du Feu 
est un sens figuré. Sa parole: «jusqu’à ce que la guerre dépose ses fardeaux» 
(47, 4); «(un arbre) qui donne sa nourriture à tout moment» (14, 25); «sa mère 
sera un abime» (101, 9): appeler la mère un abîme est un sens figuré; c' est-ā- 
dire, de même que la mère est la gardienne de son enfant et lui sert de refuge, 
ainsi le Feu sera le gardien des mécréants, leur asile et leur retraite. 

2. La seconde catégorie est le sens figuré relatif à la parole isolée (al-maģāz ft 
l-mufrad) ; on l'appelle le sens figuré lexical (al-maģāz al-luģawī). Il consiste à 
employer une expression en dehors de son usage premier. 

Il comporte de nombreuses espèces. 

a. La première, l’omission. Elle sera développée au chapitre relatif à la 
concisionē, ce qui lui convient mieux, en particulier si nous disons ou elle n’est 
pas une espèce de sens figuré. 

b. La seconde, l'ajout. On en a parlé précédemment dans le chapitre relatif 
à l'analyse“. 


2 Il semble qu’on veuille dire par là que tandis que ‘terre’ et ‘fardeaux’ sont pris dans un sens 
réel, par contre le lien de transitivité entre eux, à savoir le rejet, est un sens figuré. 

3 Voir Chap. 56, pp. 1587sg. 

4 Voir Chap. 41, pp. 1219sq. 
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c. La troisième, l’ emploi de la dénomination du tout pour la partie, comme 
dans: «ils mettront leurs doigts dans leurs oreilles » (2, 19), c’est-à-dire, le bout 
des doigts. La particularité de I expression des bouts par les doigts consiste à 
montrer qu’on les introduit d'une façon inhabituelle pour exagérer, sous effet 
de la fuite. C’est comme s'ils y avaient mis les doigts (en entier); «lorsque tu les 
vois, leur corps te plaisent» (63, 4), c’est-à-dire, leur visage, parce qu'il ne les 
voit pas | en entier; « Quiconque parmi vous verra le mois, qu’il jeûne ce mois- 
lā» (2,185) : il emploie | expression ‘mois’ qui est le nom de trente nuits, voulant 
en signifier une partie seulement. C’est ainsi que répond al-Imäm Fahr ad-Din 
(ar-Rāzī), à propos d’une difficulté, à savoir que l’ apodose de la condition ne se 
trouve qu’ après l’accomplissement de la condition. Or ici la condition serait de 
voir le mois qui est l’ expression réelle de sa totalité. C’est comme s’il ordonnait 
de jeûner après que le mois fût passé. Or il n’en est pas ainsi. ‘Alī, Ibn ‘Abbas et 
Ibn Umar avaient déjà commenté cela, en disant que cela signifie : ‘Quiconque 
voit le début du mois, qu’il jeûne le mois entier, même s’il voyage durant ce 
mois’. C’est ce que citent Ibn Garir (al-Tabarī), Ibn Abī Hātim et d’autres encore. 
Cet exemple relève également de cette espèce de sens figuré; mais il convient 
qu'il appartienne aussi à l’ espèce omission. 

d. La quatrième, à savoir le contraire, comme dans: «la face de ton Seigneur 
subsiste» (55, 27), c'est-à-dire, son Essence. «Tournez votre visage dans sa 
direction » (2,144), c’est-à-dire, vous-mêmes, puisque l’ orientation de la prière 
doit être faite avec la poitrine. «Votre visage, ce jour-là, sera prospère» (88, 
8); «ce jour-là, des visages humiliés, peinés et harassés » (88, 2-3): par ‘visage’ 
il exprime tout le corps, parce que la prospérité et la fatigue intéressent tout 
le corps. «Voilà pour ce que tes mains ont présenté» (22, 10); «c’est pour ce 
qu'ont acquis vos mains» (42, 30), c’est-à-dire, ce que tu as présenté et ce que 
vous avez acquis, alors que cela a été attribué | aux mains parce la plupart des 
travaux finissent par elles. «Tiens-toi debout, la nuit» (73, 2); «la lecture de 
l aube» (17, 78); «inclinez-vous avec ceux qui s’inclinent » (2, 43); «prosternez- 
vous, la nuit, devant lui» (76, 26): il a employé chaque expression, à savoir 
la station debout, la lecture, I inclination et la prosternation, dans le sens de 
la prière, chacune étant une partie de la prière; «comme offrande destinée à 
al-Ka‘ba» (5, 95), c'est-à-dire, à tout le territoire sacré, la preuve en est qu’on 
n’immole pas dans al-Ka‘ba. 


Nota Bene [compléments à propos des deux dernières espèces] 
A ces deux catégories, on joindra deux choses. 


a. La première, la qualification de la partie avec la qualité du tout, comme 
sa parole: «un front menteur et en faute» (06, 16); la faute est la qualité 
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du tout et on en a qualifié le front. Il y a aussi le contraire, comme sa 
parole: «nous, nous sommes effrayés par vous» (15, 52), or la frayeur est une 
propriété du cœur; «tu aurais été rempli par eux de terreur» (18, 18), et la 
terreur également ne se trouve que dans le cœur. 

b. La seconde, l emploi de T expression ‘partie / bad pour signifier le tout; 
c’est ce que mentionne Abū ‘Ubayda, en citant à ce propos sa parole: «et 
pour que je vous explique une partie de ce sur quoi vous divergez» (43, 63), 
c'est-à-dire, la totalité; de même: «s’il dit la vérité, une partie de ce dont il 
vous menace vous atteindra» (40, 28). 

On continue, en disant qu’il ne faut pas que le Prophète explique tout 
ce sur quoi on diverge, avec pour preuve l’ Heure, l'Esprit et autres réalités 
semblables; ainsi que le fait que Mūsā les a menacés d’un châtiment ici-bas 
et dans l au-delà, en déclarant: ‘Ce châtiment vous atteindra ici-bas, mais 
c’est une partie de la menace qui n’annule pas | le châtiment de l'au-delà’; 
c’est ce que mentionne Talab. 

Az-Zarkašī dit: ‘l est également possible de dire que la menace fait partie 
de ce dont on n'ignore pas l abandon en totalité, alors à plus forte raison 
en partie’ Sa parole suivante confirme ce que dit Ta‘lab: «soit que nous te 
montrions une partie de ce que nous leur promettons, soit que nous te 





rappelions à nous, ils reviendront vers nous » (10, 46). 


e. La cinquième espèce, l'emploi de l'expression particulière dans un sens 
général, comme: «Nous sommes l’ envoyé du Seigneur des univers» (26, 16), 
c’est-à-dire, ses envoyés. 

f. La sixième, le contraire, comme: «ils implorent le pardon pour ceux qui 
sont sur la terre» (42, 5), c’est-à-dire, les croyants, avec pour preuve sa parole: 
«ils implorent le pardon pour ceux qui croient» (40, 7). 

g. La septième, l'emploi de ce qui dépend à la place de ce dont cela dépend, 
comme....6 

h. La huitième, le contraire, comme: «est-ce que ton Seigneur peut faire 
descendre sur nous une table ?» (5, 112), c’est-à-dire, est-ce qu'il fait? Il emploie 
la puissance à la place de l’ acte, parce qu’elle est ce dont il dépend. 

i. La neuvième, l emploi de l'effet à la place de la cause, comme: «il fait 
descendre pour vous du ciel une subsistance» (40, 13), c’est-à-dire, la pluie 
dont l'effet est la subsistance et le vêtement; «(ceux qui) ne trouvent pas à 


5 Ils’agit des impies. 
6 Après cela, il y a un blanc dans le manuscrit équivalent à cinq paroles (NdE). 
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se marier» (24, 33), c’est-à-dire, la provision pour la dot et la maintenance et 
ce gui est nēcessaire pour le mariage. 

j La dixième, le contraire, comme: «ils ne pouvaient pas entendre» (11, 20), 
c'est-à-dire, accueillir et agir en fonction de cela, parce que c’est ce qui est causé 
par ľ audition. 


Nota Bene [attribution de T acte à la Cause de la cause] 


Du même genre est l'attribution del acte à la Cause de la cause, comme dans 
sa parole: «il les fit sortir tous les deux de là où ils étaient» (2, 36); «tout 
comme il fit sortir vos parents du Jardin » (7, 27): en effet, c'est en réalité 
Dieu qui fait sortir, alors que la consommation du (fruit) de l’ arbre en est la 
cause et le susurrement de aš-Šaytān la cause de la consommation. 





k. La onzième espèce, l appellation d'une chose avec le nom qu’elle avait 
auparavant, comme dans: «donnez leurs biens aux orphelins» (4, 2), c'est-ā- 
dire, à ceux qui furent orphelins, puisque on n’est plus orphelin après avoir 
atteint l’âge adulte; «et ne les (elles) empēchez pas de se marier avec leurs 
époux» (2, 232), c'est-à-dire, avec ceux qui furent leurs époux; «celui qui 
arrivera coupable devant son Seigneur» (20, 74): il l appelle ‘coupable’ en 
fonction de son état de culpabilité, quand il était en ce monde. 

l. La douzième, l'appellation d'une chose avec le nom de ce à quoi elle 
aboutira, comme dans: «je me voyais en train de presser le vin » (12, 36), c' est-ā- 
dire, le raisin qui aboutit à la vinification; «ils ni engendreraient qu’un pervers 
absolument mécréant» (71, 27), c’est-à-dire, qui aboutirait à la mécréance et 
à la perversion; «jusqu’à ce qu’elle soit remariée à un époux autre que lui» 
(2, 230): il l appelle ‘époux, parce que le contrat aboutit à l’état de mariage; 
car elle n’est pas remariče, tant que le premier demeure son époux; «nous 
lui annonçâmes la bonne nouvelle d'un garçon doux de caractère » (37, 101); 
«nous t annonçons la bonne nouvelle d’un garçon plein de science» (15, 53): 
il le décrit au moment de V annonce avec la science et la douceur auxquelles il 
aboutira. 

m. La treizième, l’ emploi d'un nom d'état pour celui d’un lieu, comme dans: 
«ils seront éternellement dans la miséricorde de Dieu» (3, 107), c’est-à-dire, 
dans le Jardin, parce qu’il est le lieu de la miséricorde; «c’est plutôt la ruse de 
la nuit» (34, 33), c’est-à-dire, dans la nuit; «lorsque Dieu te les faisait voir dans 
tes rêves » (8, 43), c’est-à-dire, dans ton œil, selon T opinion de al-Hasan. 

n. La quatorzième, le contraire, comme dans: «qu’il appelle son associa- 
tion» (96, 17), c’est-à-dire, les gens de son association, à savoir son assemblée. 
Dans le même genre, nous avons le fait d' exprimer la puissance par la main, 
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comme dans: «le règne est dans sa main » (67, 1); la raison par la cœur, comme 
dans: «ils ont un cœur avec lequel ils ne réfléchissent pas» (7, 179), c’est-à- 
dire, une raison; la langue par la bouche, comme dans: «ils disent dans leur 
bouche» (24, 15); les habitants par leur cité, comme dans: «interroge la citē» 
(12, 82). Cette espèce et celle qui précède se trouvent rassemblées dans sa (.) 
parole: «prenez votre embellissement dans toute mosquée» (7, 31): en effet, 
prendre l’embellissement est impossible, puisqu'il s’agit d’une action verbale; 
donc cela signifie ce en quoi se trouve cet embellissement (les parures); ainsi 
a-t-il employé l’état pour le lieu; de même, il ne faut pas le prendre pour la 
mosquée elle-même, donc cela signifie la prière ; par conséquent, il a employé 
le nom du lieu pour celui de l’état. 

o. La quinzième, l’ appellation d'une chose avec le nom de son instrument, 
comme dans: « mets en moi une langue de vérité pour les générations futures » 
(26, 84), c’est-à-dire, une excellente louange, parce que la langue en est l’ instru- 
ment; «nous n avons dépêché aucun envoyé si ce n’est avec la langue de son 
peuple», c’est-à-dire, avec le langage le son peuple. 

p. La seizième, l'appellation d'une chose avec le nom de son contraire, 
comme dans: «annonce leur la bonne nouvelle d'un châtiment douloureux» 
(3, 21): l annonce de la bonne nouvelle est un sens propre qui se vérifie à propos 
de l’heureuse information. Dans le même genre, nous avons l'appellation de 
ce qui invite | à faire une chose par le nom de ce qui Pen détourne; c’est ce 
que mentionne as-Sakkākī. Et il cite sa (*) parole à ce propos: «qu'est-ce qui 
t empêche de ne pas te prosterner? » (7, 12), c’est-à-dire, qu’ est-ce qui t'invite 
à ne pas te prosterner ? Et ainsi on sauve le verset d une prétendue négation 
ajoutée. 

g. La dix-septième, l'attribution d’un acte à ce à quoi il ne convient pas, à 
cause de la ressemblance, comme dans: «un mur qui voulait s'écrouler» (18, 
77): il a qualifié ce mur au moyen de la volonté, qui est un des attributs du 
vivant, à cause de la ressemblance de son inclinaison? avec l'existence de la 
volonté. 

r. La dix-huitième, I expression de l'acte, alors que le sens est son immi- 
nence, sa proximité et la volonté qu’on en a, comme dans: «lorsqu'elles ont 
atteint leur délai, retenez-les » (65, 2), c’est-à-dire, lorsqu’ elles sont sur le point 
d'atteindre le délai, à savoir l accomplissement de la période fixée; parce que 
la reprise n’a plus lieu après cela, car ce qu’il y a dans sa parole: «et quand 
elles ont atteint leur délai, ne les empêchez pas de ...» (2, 232) est un sens 
propre; «et lorsque arrivera leur délai, ils ne pourront ni le reculer d’une heure 


7 Ilfaudrait dire “inclination (mayl), ce qui n’est pas possible en français. 
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ni l’avancer» (7, 34), c’est-à-dire, lorsque approchera sa venue; et ainsi est 6car- 
tée la fameuse question à ce sujet, à savoir si, lors de l’arrivée du délai, on 
n’imaginera ni avancement ni recul; «qu’ils craignent ceux qui laisseraient... » 
(4, 9), c’est-à-dire, s’ils étaient sur le point de laisser, ils craindraient, parce que 
le discours s' adresse aux tuteurs; or on ne g adresse à eux qu'avant qu’ils ne 
laissent, parce que après cela, ils sont morts; «lorsque vous allez à la prière, 
purifiez-vous» (5, 6), c’est-à-dire, lorsque vous voulez aller; «lorsque tu récites 
le Coran, réfugie-toi en Dieu» (16, 98), c’est-à-dire, lorsque tu veux le réciter, | 
pour que la formule de refuge en Dieu soit prononcée avant; «combien de cités 
avons-nous détruites, si bien que notre rigueur s’est abattue sur elles!» (7, 4), 
c'est-à-dire, avons-nous voulu détruire, sinon la liaison avec le ‘si bien que ( fa- 
Y consécutif ne conviendrait pas. Quelqu'un (az-Zarkašī) classe dans ce genre 
sa parole: «celui que Dieu guide est le guidé » (18, 17), c’est-à-dire, celui dont 
Dieu veut la guidance; ce qui est absolument excellent, pour que la protase et 
l'apodose ne forment pas une tautologie. 

s. La dix-neuvième, I inversion (al-qalb). 

a. Soit l'inversion de l'attribution, comme dans: «(des trésors) dont les clés 
manquaient de force pour la troupe d'hommes» (28, 76), c’est-à-dire, la troupe 
d'hommes manquait de force pour les clés; «à chaque terme un livre» (13, 38), 
c'est-à-dire, à chaque livre un terme; «nous lui avions interdit les nourrices » 
(28, 12), c'est-à-dire, nous l’avions interdit aux nourrices; «le jour où ceux 
qui ont mécru seront présentés au Feu» (46, 20), c’est-à-dire, le Feu leur sera 
présenté, parce que celui à qui on présente est celui qui a le choix; «il est 
véhément dans l’amour de la richesse» (100, 8), c’est-à-dire, son amour de la 
richesse estvéhément; «s’il te veut dans un bien» (10,107), c’est-à-dire, s'ilveut 
en toi le bien; « fa-talaggā Ādamu min rabbihi kalimātin | Adam rencontra des 
paroles de la part de son Seigneur» (2, 37), c’est-à-dire, 'fa-talaggā Ādama min 
rabbihi kalimātun / des parole de la part de son Seigneur rencontrèrent Adam, 
parce que celui qui est rencontré, au sens propre, c’est Adam, comme cela a été 
également lu (Ibn Katir). 

b. Soit l’inversion de la coordination, comme dans: «puis, détourne-toi 
deux et regarde » (27, 28), c’est-à-dire, regarde et puis détourne-toi; «puis, il 
s'approcha et demeura suspendu» (53, 8), c’est-à-dire, il demeura suspendu et 
s approcha, parce que le fait de demeurer suspendu dispose à s'approcher. 

c. Soit l inversion de la comparaison, ce qui viendra dans le chapitre ad hoch, 

t. La vingtième, l emploi d’une forme à la place d'une autre. Cela comporte 
plusieurs espèces. 


8 Chapitre 53, pp.15355q. 
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* Il y a, entre autres, l'emploi de l’action verbale (masdar) à la place du 
participe actif ( fāʻil), comme dans: «Certes, ils sont une hostilité pour moi» 
(26, 77), voilà pourquoi elle est au singulier; ou à la place du participe passif 
(mof OI), comme dans: «ils ne comprennent rien de sa science» (2, 255), € est- 
à-dire, de ce qui est su par lui; «c’est l opération de Dieu» (27, 88), c'est-à-dire, 
ce qui est opéré par lui; «ils apportèrent sa tunique avec un sang de mensonge» 
(12, 18), c’est-à-dire, sur lequel on a menti, parce que le mensonge est une 
qualité des paroles et non des choses. Dans le même genre, il y a l'emploi de 
l'action d'annoncer la bonne nouvelle à la place de ce qui est annoncé, de la 
passion à la place de son objet, du dire à la place de ce qui est dit. 

* Il y a aussi l'emploi du participe actif et du participe passif à la place 
de l’action verbale, comme dans: «il n’y aura pas de menteur pour son avè- 
nement» (56, 2), c'est-à-dire, d'accusation de mensonge; «pour lequel (bi- 
ayyikum) d’entre vous est celui qui est tenté» (68, 6), c'est-à-dire, la tentation, 
dans ce cas le ‘pour’ (bi-) n’est pas une cheville de langage. 

* Ily a aussi l emploi du participe actif à la place du participe passif, comme 
dans: «une eau qui répand » (86, 6), c’est-à-dire, répandue ; «pas de prēserva- 
teur aujourd’hui de l’ordre de Dieu, si ce n’est celui à qui il fait miséricorde » 
(11, 43), c’est-à-dire, de préservé; «nous avons établi une enceinte sacrée sécuri- 
sante » (29, 67), c’est-à-dire, sécurisée. Mais, il y a aussi l'inverse |, comme dans: 
«sa promesse est arrivée » (19, 61), c’est-à-dire, arrivante; «un rideau voilé » (17, 
45), c’est-à-dire, voilant. On dit aussi qu’il est à sa (juste) place, à savoir voilé 
aux yeux et que personne ne peut percevoir. 

* Il y a aussi l emploi du participe actif intensif ( fatl) dans le sens d'un 
participe passif, comme dans: «le mécréant est sortant (zahiran) contre son 
Seigneur» (25, 55). 

* Il y a aussi l emploi du singulier, du duel et du pluriel, l’un à la place de 
Fun des deux autres; par exemple l'emploi du singulier pour le duel: «Dieu 
et son Envoyé méritent bien plus qu’ils (ceux qui les attaquent) cherchent 
à le satisfaire» (9, 62), c'est-à-dire, qu’ils cherchent à les (Dieu et l’ Envoyé) 
satisfaire; le pronom est mis au singulier à cause du lien intrinsèque entre 
les deux satisfactions?; l emploi du singulier pour le pluriel: «l'homme est 
en perdition» (103, 2), c’est-à-dire, les hommes; la preuve en est qu’il forme 
un tout (au singulier): «l'homme a été créé versatile » (70, 19), (dont on tire 
l excepté au pluriel) : «à l’ exception de ceux qui prient» (70, 22). 


9 Ce qui veut dire que satisfaire Dieu équivaut à satisfaire l’ Envoyé et vice versa, donc il est 
inutile de dire ‘les satisfaire’, puisque par le pronom singulier on signifie les deux à la fois, en 
fonction de la logique coranique. 
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— Voici les exemples de l’emploi du duel à la place du singulier: «jetez, vous 
deux, dans la Gēhenne» (50, 24), c’est-à-dire, jette; au même genre appartient 
chaque verbe qui est attribué à deux choses, alors qu’il l’est à une seule des 
deux, comme dans: «les perles et le corail proviennent des deux (mers)» (55, 
22): ils ne proviennent que d'une seule des deux, à savoir de celle qui est salée 
et non de celle qui est douce. De même: «de chacune vous mangez une chair 
fraîche et vous en retirez des joyaux dont vous vous parez» (35,12)!°:les joyaux 
ne sont retirés que de la mer salée; «il a placé la lune dans eux (les sept cieux)» 
(71, 16), c’est-à-dire, dans l’un d'eux!'; «les deux oublièrent leur poisson» (18, 
61): celui qui oublie, c’est Yūša' (Ibn Non) | et pour preuve ce qu’il dit à Mūsā: 
«j'ai oublié le poisson» (18, 63), mais l’oubli est attribué aux deux à la fois à 
cause du silence de Mūsā à ce sujet; « celui qui se hâte en deux jours» (2, 203), 
mais la hâte est au second jour; «sur un homme important des deux cités» 
(43, 31): al-Fārisī dit: ‘c’est-à-dire, de l’une des deux cités’ Le verset suivant ne 
fait pas partie de cette catégorie, à savoir: «celui qui craint la station de son 
Seigneur aura deux Jardins» (55, 46): cela signifie un seul Jardin, contrairement 
à ce que dit al-Farrā”. Dans le livre Da l-gadd de Ibn Ginnī, fait partie de cette 
catégorie: «est-ce toi quias dit aux gens: Prenez-moi ainsi que ma mère comme 
deux divinités?» (5, 16): il n’y a que Īsā qui soit pris comme divinité sans sa 
mère. 

— Voici les exemples de l’emploi du duel à la place du pluriel: «puis, tourne 
le regard deux fois » (67, 4), c’est-à-dire, plusieurs fois, parce que le regard ne se 
fatigue gu aprēs plusieurs fois. Certains ont mis dans cette catégorie sa parole: 
«la répudiation deux fois» (2, 229). 

— Voici les exemples de l'emploi du pluriel à la place du singulier: «il dit: 
Mon Seigneur! Faites-moi retourner» (23, 99), c’est-à-dire, fais-moi retourner. 
Ibn Fāris a mis dans cette catégorie: «je verrai ce que les émissaires rapporte- 
ront» (27, 35), car il n’y a gu un seul émissaire, et pour preuve: «retourne vers 
eux» (27, 37). Mais, il y a là un problème, parce qu'il est possible qu’il (elle? 
s’adressait à leur chef, étant donné surtout que l habitude des rois n'était pas 
de n’en envoyer qu’un seul. On classe dans ce genre: «les anges l’appelèrent» 
(3, 39) et «il fait descendre les anges avec l'Esprit» (16, 2), c’est-à-dire, Gibril; 


10 Le début de ce verset explique ce qui précède et ce qui suit: «Les deux mers ne sont pas 
identiques: l’eau de celle-ci est potable, douce, agréable à boire, l’autre est salée, amère 
….» (35, 12a). 

11  Cetexemple est un cas de l'emploi du pluriel à la place du singulier; il w entre pas dans la 
catégorie présente. 

12 Il s’agit de la Reine de Saba. 
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«lorsque vous avez tué une personne, vous vous êtes rejeté ce crime les uns sur 
les autres» (2, 72), or il n’y a qu’un seul meurtrier. 

— Voici les exemples de l'emploi du pluriel à la place du duel: «les deux 
dirent: nous venons, tous les deux, obéissants (pluriel) » (41, 1); «ils dirent 
(pluriel): N'aie pas peur, nous sommes deux plaideurs» (38, 22); «s’il a des 
frères (pluriel), le sixième revient à la mère» (4, 11), c’est-à-dire, deux frères; 
«les cœurs (pluriel) de vous deux se sont inclinés» (66, 4), c’est-à-dire, les 
deux cœurs de vous deux; «lorsque Dāwūd et Sulaymān jugeaient » jusqu’ à sa 
parole: «nous étions témoins de leur (pluriel) jugement » (21, 78). 

* Ily a aussi l'emploi du passé-accompli à la place du futur-inaccompli pour 
certifier son avènement, comme dans: «l’ordre de Dieu arriva » (16, 1a), c' est-ā- 
dire, D Heure (qui viendra), et pour preuve : «ne cherchez pas à hâter sa venue » 
(16, 1b); «on souffla dans la trompette et furent foudroyés ceux qui étaient 
dans les cieux» (39, 68); «et lorsque Dieu dit à Īsā fils de Maryam: Est-ce toi 
qui as dit aux gens» (5,16); «ils comparurent tous devant Dieu» (14, 21); «les 
compagnons d’al-Araf appelèrent» (7, 48)13. 

* Il y a aussi le contraire pour signifier la durée et la permanence, comme 
si cela existait continuellement, comme dans: «ordonnerez-vous aux gens la 
bonté, alors que vous-mêmes vous l’oubliez?» (2, 44); «ils ont suivi ce que 
lisent les démons au temps du roi Sulaymān » (2, 102), c'est-à-dire, ce que 
lisaient; «peut-être saurons-nous » (16,103), c’est-à-dire, nous avons su; « peut- 
être saura-t-il» (24, 6), c’est-à-dire, il a su; «pourquoi tuez-vous les prophètes 
de Dieu?» (2, 91), c’est-à-dire, avez-vous tué; de même: «vous avez traité de 
menteurs une partie et vous tuez une autre partie » (2, 87); «ceux qui ont mēcru 
disent: Tu n’es pas un envoyé» (13, 43), c’est-à-dire, dirent. 

En appendice à cela, nous avons l'information sur le futur au moyen d'un 
participe actif et d'un participe passif, parce que, pour le présent, il s’agit d'un 
sens réel, mais non pour le futur, par exemple: «le jugement est existant» (51, 
6); «c’est un jour où les gens sont rassemblés » (11, 103). 

* Il y a aussi l'emploi de l énonciation informative, quand on cherche à 
ordonner, à interdire ou à invoquer, en vue d’accentuer l'incitation à obtempé- 
rer, au point que c’est comme si la chose était déjà arrivée et qu’on en donne 
l'information. Az-Zamahÿari dit: L’ énonciation de l'information, alors qu’on 
veut signifier l’ordre ou l'interdiction, est plus performante qu’un ordre ou une 
interdiction purs et simples; c' est comme s’il y avait urgence à s’y conformer et 
c’est pour cela qu’on en donne déjà l'information, comme dans: | «les mères 
allaiteront» (2, 233); «les femmes répudiées attendront (trois périodes)» (2, 


13 Chaque fois, nous sommes en effet dans le contexte du jugement dernier. 
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228); «il n’y aura pas de cohabitation avec une femme (rafatun) ni de liberti- 
nage ( fusūgun) ni de dispute (ģidālun) durant le pèlerinage» (2, 197), si on lit 
au nominatif; «vous ne dépenserez que par désir de la face de Dieu» (2, 272), 
c'est-à-dire, ne dépensez que par désir de la face de Dieu; «seuls les purs le 
toucheront» (56, 79), c’est-à-dire, que ne le touchent (que les purs); «lorsque 
nous fimes alliance avec les fils de Isrā”īl: Vous n’adorerez que Dieu» (2, 83a), 
c’est-à-dire, n’ adorez que (Dieu), et pour preuve: «et dites aux gens des choses 
excellentes » (2, 83b); «pas de reproche contre vous aujourd’hui; Dieu vous par- 
donne» (12, 92), c'est-à-dire, O Dieu! Pardonne-leur'. 

* Il y a aussi le contraire, comme dans: «que le Miséricordieux lui pro- 
longe un peu … » (19, 75), c’est-à-dire, il prolonge; «suivez notre chemin et que 
nous portions vos fautes» (29, 12a), c’est-à-dire, alors que nous portons, avec 
pour preuve: «ils sont menteurs» (29 12b), car le mensonge ne porte que sur 
l'information; «qu’ils rient peu et pleurent beaucoup» (9, 82). Al-Kawāšī dit: 
‘Dans le premier verset, l’ordre dans le sens d'une énonciation est plus per- 
formant que la simple énonciation, parce qu'il contient une idée de nécessité, 
comme dans: ‘Si tu nous visites, que nous t’ honorions, (c’est-à-dire, ‘si tu nous 
visites, nous t'honorerons'); on signifie ainsi l’ insistance sur le devoir qu’ils ont 
d' honorer.. Ibn ‘Abd as-Salām dit: ‘Parce que l’ordre est pour l'obligation, donc 
le fait que l'information lui soit comparée porte sur son obligation’ 

*I]ly a aussi l emploi du vocatif à la place de l étonnement, comme dans: « Ô 
P affliction des serviteurs!» (36,30); al-Farrā' dit: ‘Cela signifie : Oh quelle afflic- 
tion!” Ibn Hälawayh dit: ‘C’est un des plus difficiles problèmes du Coran, parce 
que l'affliction ne s’interpelle pas, car on n’interpelle que les personnes; en 
effet, l interpellation sert à attirer l’ attention. Mais, cela signifie l étonnement. 

* Ily a aussi l emploi du pluriel de paucité à la place du pluriel de quantité, 
comme dans: «ils sont dans les salles (al-jurufat) en sécurité» (34, 37), alors 
que les salles (al-ģuraf) du Jardin sont innombrables; «ils sont (à) des degrés 
(daraģāt) auprès de Dieu» (3, 163), alors que les gens, dans la science de Dieu, 
sont classifiés dans plus de dix degrés sans aucun doute; «des jours comptés 
(ma'dūdātin) » (2, 184): l'accent mis sur la paucité dans ce verset (sur le jeûne) 
porte sur la facilité pour les sujets de la Loi. 

* Il y a aussi le contraire, comme dans: «elles attendront elles-mêmes trois 
périodes (quru’in)» (2, 228). 


14  Lalecture actuellement officielle est: « fa-la rafata wa-lā fusūga wa-lā ģidāla fī l-haģģi» à 
Paccusatif, ce qui signifie la négation de l espèce, alors que le nominatif signifie la simple 
non existence du fait singulier qui a le sens d’une interdiction de l’ acte présent. 
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* Il y a aussi la masculinisation du féminin, en l interprētant comme un 
masculin, comme dans: « fa-man ģāahu maw'igatun min rabbihi | à qui par- 
vient une exhortation de la part de son Seigneur» (2, 275), c'est-à-dire, un avis 
(wazun); «grâce à elle (l'eau), nous rendons la vie à une contrée morte (bal- 
datan mayyitan)» (50, 11), en interprétant ‘contrée’ par ‘endroit (makān); «et 
lorsqu'il vit le soleil” levant, il dit: Ceci (kādā) est mon Seigneur» (6, 78), 
c'est-à-dire, l apparition (a$-$ahs) ou le lever (at-tali) de l’astre; «certes, la 
miséricorde (rahmata) de Dieu est proche (garībun) de ceux qui font le bien» 
(7, 56). Al-Gawharī dit: La miséricorde est mentionnée dans le sens de bien- 
faisance (al-ihsān)!5. | Aš-Šarīf al-Murtadā dit à propos de sa parole: «ils ne 
cessent pas de diverger * sauf ceux avec qui Dieu est miséricordieux et à cause 
de cela (li-dālika) il les a créés» (u, u8-n9): le démonstratif masculin ‘cela’ 
(dālika) indique la miséricorde (ar-rahmati) et on n’a pas employé le démons- 
tratif féminin ‘celle-là (tilka), uniquement parce que son féminin n’est pas réel 
et parce qu’il est possible d'en donner l'interprétation suivante: le fait d’être 
miséricordieux”. 

* Il y a aussi la féminisation du masculin, comme dans: «ceux qui héritent 
le paradis (al-firdaws) sont dans elle (fiha)» (23, 11): il a féminisé le paradis, 
alors qu'il est masculin, parce qu’il le prend dans le sens du Jardin (al-ģanna); 
«qui se présentera avec une bonne action, en aura dix de semblables (a$aru 
amtaliha)®»: il a mis 'ašar au féminin, puisque le ha”® dans son annexion à 
al-amtal (semblables) a été omis?%; or l unité (matal) est au masculin. On dit 
que c’est parce que al-amtāl est annexé à un féminin, à savoir le pronom (ha) 
qui renvoie à al-hasanät (aux bonnes actions); par conséquent, al-amtal (les 
semblables) acquiert de ce fait le féminin. On dit que cela fait partie du chapitre 
sur la prise en compte du sens, parce que al-amtal (les semblables) selon le 
sens sont féminins, car ce qui est semblable à une bonne action est une bonne 
action. Ce qui équivaut donc à: ‘aura dix bonnes actions semblables à celle-là 


15 En arabe, le soleil (aš-šams) est féminin, tandis que le démonstratif est masculin. 

16 L'objet de tous ces exemples est insaisissable en français, seule la translitération peut 
permettre de voir la différence entre le masculin et le féminin arabes. 

17 Il faut lire an yarhama et non in yarhamu. 

18 Au lieu de a$aratu amtālihā, puisque le compté au singulier étant masculin (matal), le 
comptant devrait être au féminin ('ašaratu). 

19 C'est-à-dire, le tā marbūta, signe du féminin. 

20 On veut dire que le comptant, bien que formellement masculin ('ašar), est en réalité 
féminin, car s’il était réellement masculin, cela supposerait que son compté au singulier 
soit féminin, ce qui n’est pas le cas (matal). 
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| fa-lahu 'ašaru hasanātin amtāluhā”. Nous avons déjà présenté, dans les règles 
importantes, une règle relative au masculin et au féminin?! 

* Il y a aussi la prépondérance (at-taģlīb), à savoir le fait de donner à une 
chose le statut d'une autre. On dit aussi: la prévalence (at-tarģīh) d'une des 
deux sur l’autre ou bien l emploi de la même expression pour les deux, agis- 
sant à l'égard des deux choses différentes, comme si elles étaient concordantes, 
par exemple dans: «elle était parmi les dévots (al-gānitīna) » (66, 12) et: «à 
l'exception de sa femme qui était parmi ceux qui sont restés en arrière (al- 
ģābirīna)» (7, 83): en principe, ce serait ‘parmi les dévotes et celles qui sont 
restées en arrière, mais les femmes ont été considérées comme étant au mas- 
culin en fonction de la prépondérance ; «mais, vous (antum) êtes un peuple qui 
ignorez (taģhalūna)» (27,55):|:ilemploi la deuxième personne du pluriel mas- 
culin (taģhalūna) à cause de la prēpondērance du voisinage de antum (vous 
au masculin) sur celle de gawmun (peuple), alors que l’accord devrait se faire 
analogiquement à la troisième personne, parce que c’est une qualification de 
gawmun (peuple); le fait que le qualifié (peuple) soit considéré comme pré- 
dicat du pronom de la deuxième personne du pluriel masculin (antum)?3 rend 
excellent le passage de la troisième personne à la deuxième (dans le verbe); 
«il dit: Va-t-en! Et celui d’entre eux qui te suivra, certes, la Géhenne sera votre 
rétribution » (16, 63): il a donné la prépondérance au pronom de la deuxième 
personne du pluriel masculin, même si « celui qui te suivra » exige le pronom de 
la troisième personne du singulier (sa rétribution). Mais ce qui rend excellent 
ce passage, c’est que, puisque celui dont on parle suit celui à qui on s’adresse 
dans la désobéissance et le châtiment, on le met également à sa suite au niveau 
de l’ expression; c’est lā une des beautés du lien entre l’ expression et le sens. 

«Devant Dieu se prosterne ce qu’il y a dans les cieux et sur la terre» (16, 49): 
il donne la prépondérance à ce qui n’est pas doué de raison là où il emploie 
‘ce qui (mā), à cause de son abondante quantité et dans un autre verset (22, 
18), il emploie ‘ceux qui’ (man) pour donner la prépondérance à ce qui est 
doué de raison, à cause de sa dignité; «nous t’expulserons, ô Šu'ayb, ainsi 
que ceux qui croient avec toi, de notre cité, ou bien vous reviendrez à notre 
religion » (7, 88): Šu'ayb est compris dans «vous reviendrez», en raison de la 
prépondérance, étant donné qu’en principe il n’est pas de leur religion, tant 
qu'il n’y retourne pas; c’est la même chose pour: «si nous retournons à votre 
religion » (7, 89); «les anges se prosternèrent tous ensemble * à l'exception de 


21 Voir, à ce sujet, le Chapitre 42, pp. 1280 sq. 
22 En réalité, une proposition épithète (ģumla natiyya) qui qualifie ‘peuple’ (gawmun) qui 
est indéterminé. 


23 Si on comprend comme suit: «vous êtes un peuple qui ignore / antum gawmun yaģhalu ». 
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Iblīs » (15, 30-31) : il est compté comme l’un d'eux du fait de l exception, à cause 
de la prépondérance du fait qu’il était parmi eux; «Hélas! Si seulement il y avait 
entre moi et toi la distance des deux orients!» (43, 38), c’est-à-dire, l’ orient et 
l'occident. Ibn aš-Šaģarī dit: ‘C’est! orient qui ľ emporte, parce qu’il est la plus 
connue des deux directions’; «il fait confluer les deux mers» (55, 19), c’est-à- 
dire, l’eau salée et l’eau douce; or le terme ‘mer’ est réservé à l’eau salée ; donc 
il est prépondérant du fait qu’elle est la plus importante; | «pour chacun il y a 
des degrés ascendants (daraģātun) » (6,132), c’est-à-dire, parmi les croyants et 
les mécréants; or les degrés ascendants vont vers le haut, tandis que les degrés 
descendants (darakat) vont vers le bas; et on a employé les degrés ascendants 
pour les deux groupes à cause de la prépondérance des plus nobles. 

Dans al-Burhan, il (az-Zarkašī) dit: ‘La prépondérance fait partie du sens 
figuré uniquement parce que l'expression n’est pas employée à sa place; ne 
vois-t-on pas qu’on use le terme «dévots» (66, 12) pour les hommes doués de 
cette qualité, si bien que l’employer pour les hommes et les femmes est un 
emploi en dehors de sa place; et de même, pour le reste des exemples’ 

*Il y a aussi l’utilisation des prépositions gouvernant le génitif en dehors de 
leur sens réel, comme on l’a précédemment exposé au chapitre quarante?{. 

* Ily a aussi l’utilisation du mode impératif (ifal) pour ce qui n’est pas une 
obligation et du mode de l'interdiction (lā taf'al) pour ce qui n’est pas une 
prohibition, ainsi que l’utilisation des particules de l'interrogation pour ce qui 
ne requiert ni conceptualisation ni vérification (au niveau du jugement), des 
particules du souhait, du vœu et du vocatif pour autre chose, comme tout cela 
sera exposé au sujet du sens performatif (al-inšā”)?5. 

* Ilya aussi l'inclusion (at-tadmin), à savoir le fait de donner à une chose le 
sens d’une autre; cela se vérifie pour les prēpositions, les verbes et les noms. 

— Le cas des prépositions a été exposé précédemment à propos de celles qui 
régissent le génitif et les autres?6. 

— Quant aux verbes, il s’agit d'un verbe qui inclut aussi le sens d’un autre 
verbe et donc il contient le sens de deux verbes à la fois. Et cela se réa- 
lise | dans le cas du verbe qui est transitif au moyen d’une préposition, alors 
gu habituellement il ne l’est pas et donc on a besoin de l’interpréter ou bien 
d'interpréter la préposition pour que convienne cette transitivité grâce à elle. 
Le premier cas concerne ce gu'inclut le verbe; le second, ce gu'inclut la pré- 
position. On diverge pour savoir quel est le meilleur. Les linguistes et certains 


24  Voirpp.10045g. 
25 Chapitre 57, pp. 1686sg. Voir EAL, t.1, pp. 105-106. 
26 Chapitre 40, pp. 10045g. 
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grammairiens sont pour | extension (du sens) de la préposition. Les spēcia- 
listes sont pour l extension (du sens) du verbe; car dans les verbes, elle est plus 
grande. Par exemple: «une source ā laguelle boiront (yašrabu bihā) les servi- 
teurs de Dieu» (76, 6):le verbe ‘boire’ (yašrabu) se construit normalement avec 
la préposition min (de); le fait qu'ici il se construise avec la préposition bi- (à) 
est dû ou bien à son inclusion des sens de se désaltérer et de se délecter, ou bien 
à l'inclusion par la préposition bi- (à) du sens de min (de); «vous est permise, la 
nuit du jeûne, la cohabitation ‘vers’ (ar-rafatu ilā) vos femmes» (2, 187) : ‘coha- 
bitation’ ne se construit pas avec la préposition ilā (vers), sauf dans le cas de 
l'inclusion du sens de ‘poursuivre une femme et se trouver en tête à tête avec 
elle’; «hal laka ilā an tazakkā | es-tu prêt à te purifier» (79, 18): en principe, on 
dit ft an et donc est inclus le sens de ‘je t'invite à’; «il accueille le repentir (ot. 
tawbata) de la part de (an) ses serviteurs » (42, 25) : ‘repentir’ est construit avec 
la préposition ‘an parce qu’il inclut les sens de al-‘afw (élimination) et de s-safh 
(pardon)?7. 

— Quant aux noms, il s’agit d'un nom qui inclut aussi le sens d’un autre nom 
pour signifier le sens des deux noms à la fois, comme dans: « (je suis) vrai dans 
le sens que (alā) je ne dis sur Dieu que la vérité » (7,105): ‘vrai’ inclut le sens de 
‘avide de’ (harīs)?%, pour signifier qu’il est quelqu’ un au sujet de qui il s avēre 
qu’il dit la vérité et qui en est avide. L inclusion n’est qu’au sens figuré, parce 
qu'une expression ne peut pas être employée à la fois dans un sens propre et 
dans un sens figuré; donc le fait de les mettre ensemble est au sens figuré. 


Section 1: les espèces dont on discute le fait d’être des sens figurés 


Il yen a six. 

1. La première, l omission (al-hadf). Il est bien connu que c’est un sens 
figuré. Mais certains le nient, parce que le sens figuré est l’utilisation d'une 
expression en dehors de sa place usuelle ; or ce n’est pas le cas de l omission. Ibn 
Atiyya dit: "LU omission de l annexé (al-mudaf) réalise l’ essence du sens figuré 
et c’est le cas le plus important, mais toute omission n’est pas un sens figuré’ 
Al-Qarafi dit: ‘ly a quatre catégories d’omissions. Une première catégorie dont 
la correction de l expression et de son sens dépendent de ce qui est omis, en 
ce qui concerne l'attribution (isnād), comme dans: «interroge la cité» (12, 82), 
c’est-à-dire, ses habitants, étant donné que l'attribution de l'interrogation à la 


27 Qui effectivement se construisent tous les deux avec la préposition ‘an. 
28 Qui de fait se construit avec la préposition alā. 
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cité n’est pas correcte*?; une deuxième catégorie qui est correcte sans cela; 
cependant, elle dépend de ce qui est omis du point de vue de la loi, comme sa 
parole: «pour qui d’entre vous est malade ou en voyage, un certains nombre 
d’autres jours» (2, 184), c’est-à-dire, qu’il interrompe le jeûne et (le reprenne) 
un certain nombre ...; une troisième catégorie dont la correction dépend de 
ce qui est omis selon l'habitude, mais non selon la loi, comme dans: | «frappe 
avec ton bâton la mer et elle se fendit » (26, 63), c’est-à-dire, et il la frappa;enfin, 
une quatrième catégorie où ce qui est omis est suggéré par une indication qui 
n’est ni légale ni fondée sur l'habitude, comme dans: «j'ai pris une poignée 
(de poussière) de la trace de l’ Envoyé» (20, 96), l'indication (du bon sens) 
montre qu'il l’a prise uniquement à partir de la trace du sabot du cheval de 
l Envoyé. De ces quatre catégories, seule la première est un sens figuré’ Dans 
al-Miyār, az-Zanģānī dit: ‘Il n’y a de sens figuré que lorsque change le statut; 
s’il ne change pas, comme dans le cas de l omission du prédicat d’un sujet 
coordonné à une proposition, ce n’est pas un sens figuré, puisque le statut de 
ce qui reste du discours ne change pas. Al-Oazwīnī dit dans al-Idäh : ‘Lorsque 
change la vocalisation finale d’une parole sous l’ effet d’une omission ou d’un 
ajout, il s’agit d’un sens figuré, comme dans: «wa-stali l-qaryata | interroge 
la cité» (12, 82)50; «laysa ka-mitlihi šay*un | il n’y a pas de chose comme son 
semblable» (42, 0191. Si | omission et T ajout ne nécessitent pas un changement 
de vocalisation finale, comme dans: « aw ka-sayyibin | ou comme un nuage» (2, 
19) et dans: « fa-bimä rahmatin | par une miséricorde » (3,159)°?, alors la parole 
n’est pas qualifiable de sens figuré’. 

2. La deuxième, la corroboration (at-ta’kid). Certaines gens prétendent que 
c’est un sens figuré, parce qu'elle ne signifie rien d'autre que ce que signifie 
la première (expression)% ; alors qu'il est juste de dire qu'il s’agit d’un sens 
propre. Dans al-Umad, at-Tartūšī dit: ‘A celui qui l’appelle sens figuré, nous 
répondons ceci. Lorsque la corroboration se fait au moyen (de la répétition) de 
la première expression, comme dans: ‘Hâte-toi, hâte-toi! etc ..., s’il est possible 
que la seconde soit un sens figuré, cela est également possible pour la première, 
puisque les deux sont une seule et même expression; or comme il est faux 


29 Voir p. 1505, note 5. 

go Eneffet, dans la restitution de l omission, nous avons akla l-garyati (cas de l omission). 

31 Sans ajout, nous aurions: laysa mitlahu šay*un; ce qui veut dire: ‘il n’y a pas de chose 
semblable à lui’. 

32 Dans le premier cas ď omission, sa restitution donnerait, en fonction de 2, 17: ka-matali 
sayyibin, donc la vocalisation ne change pas; dans le second cas d ajout, sa suppression 
donnerait: fa-bi-rahmatin. 

33 Ils agit du cas où la corroboration se fait par répétition de la même expression. 
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de prendre la première dans un sens figuré, cela est également faux pour la 
seconde, puisqu'elle est identique à la première’ 

3. La troisième, la comparaison (at-tašbīh). Certaines gens prétendent que 
c’est un sens figuré, alors qu’il est juste de dire qu’il s’agit d'un sens propre. 
Dans al-Miyār, az-Zanģānī dit: ‘parce que c’est un sens parmi d’autres qui a 
plusieurs expressions pour l'indiquer selon V usage, donc il n’y a pas de transfert 
de l expression en dehors de son usage habituel’. Aš-Šayh ‘Izz ad-Dīn (‘Abd as- 
Salām) dit: ‘Si (la comparaison) se fait moyennant une préposition, il s’agit 
d’un sens propre et si elle a lieu avec son omission, c’est un sens figuré, étant 
donné que l’omission entre dans le chapitre du sens figuré’. 

4. La quatrième, la métonymie (al-kinaya). Il y a quatre théories à son sujet. 
Selon la première, c’est un sens propre. Ibn ‘Abd as-Salām dit: ‘Il s’agit d'un 
sens apparent, parce qu’elle est utilisée selon son usage normal, tout en voulant 
par là indiquer autre chose’ D’après la deuxième, c’est un sens figuré. Selon 
la troisième, ce n’est ni un sens propre ni un sens figuré; | telle est l opinion 
de l’auteur (al-Oazwīnī) de at-Talhis, niant que dans le sens figuré on puisse 
signifier le sens propre avec le sens figuré, tout en admettant cela à propos de 
la métonymie. Selon la quatrième, qui est le choix de aë-Sayh Tagiyy ad-Dīn 
as-Subkī, elle se répartit entre sens propre et sens figuré. Donc si elle utilise 
l'expression dans son sens, en voulant signifier par là aussi le concomitant au 
sens, il s’agit d'un sens propre; et si l’on ne veut pas signifier son sens, mais 
exprimer grâce à lui son concomitant, alors il s’agit d'un sens figuré, parce 
qu'on utilise | expression en dehors de son usage normal. Il en résulte que le 
sens propre de la métonymie revient à utiliser | expression selon son usage 
normal pour signifier ce qui est en dehors de son usage normal; et son sens 
figuré consiste à vouloir signifier ce qui est en dehors de son usage normal aux 
plans de l’utilisation et de l'information. 

5. La cinquième, l’antéposition et la postposition (at-tagdim wa-t-ta'hīr). 
Certaines gens les considèrent comme un sens figuré, parce que l’antéposition 
de ce dont le rang est la postposition, comme le complément, et la postposition 
de ce dont le rang est l’antéposition, comme T agent, constituent un transfert 
de chacun des deux à partir de son rang et de sa réalité. Dans a/-Burhān, il (az- 
Zarkašī) dit: ‘Il est juste de dire que ce n’en est pas une, car le sens figuré est le 
transfert de ce qui est selon l’ usage normal à ce qui ne l’est pas’. 

6. La sixième, la transition brusque (aL-iltifāt). Aš-Šayh Baba ad-Dīn as-Subkī 
dit: Je ne comprends pas celui qui dit: est-ce un sens propre ou un sens figuré ? 
C'est un sens propre lā où elle ne comporte pas de privation (tagrid)'34. 


34 C est-à-dire, privation dans le déroulement du discours; ce qui entratnerait une restitution 
pour la compréhension du sens. 
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Ce que l’on qualifie de sens propre et de sens figuré est à situer selon deux 
points de vue. Il s’agit des matières légales comme la prière, l aumône, le jeûne 
et le pèlerinage. Ce sont des sens propres du point de vue de la Loi et des sens 
figurés du point de vue de la langue. 


Section 3: la position médiane entre le sens propre et le sens figuré 


On parle d'elle dans trois cas. Le premier est celui de l'expression avant son 
utilisation. Ce cas ne se présente pas dans le Coran. On pourrait certes y 
inclure les débuts de sourates, en disant qu’ils ont pour fonction d'indiquer 
les lettres avec lesquelles est composé le discours. Le deuxième est celui des 
signes. Et le troisième est celui de l’ expression utilisée par imitation, comme 
dans: «ils rusèrent et Dieu rusa» (3, 54) et dans: «la rétribution d’un mal sera 
un mal semblable» (42, 54). Certains mentionnent que c’est lā une position 
intermédiaire entre le sens propre et le sens figuré, en disant: ‘parce que l’ usage 
normal de T expression n’est pas celui selon lequel elle est employée, donc ce 
n’est pas un sens propre; mais, elle n’a pas de lien qui serait à considérer, donc 
ce n’est pas un sens figuré’ C'est ce qui est dit dans l'exposé de la Badr'iyya de 
Ibn Gābir à son compagnon. Quant à moi, je dis qu’il semble que ce soit un 
sens figuré, le lien étant celui de l accompagnement. 


Conclusion: [sens figuré du sens figuré] 


Il y a le sens figuré du sens figuré. Cela consiste à mettre le sens figuré pris à 
partir du sens propre à la place du sens propre parrapport à un autre sens figuré. 
Ainsi on se sert du premier sens figuré à la place du second en raison d'un lien 
qu’il y a entre les deux, comme sa (*) parole: «mais, ne leur promettez rien de 
secret» (2, 235), qui est le sens figuré d’un autre sens figuré. En effet, le secret 
est un sens figuré du coit, parce que ce dernier n’a lieu généralement qu’en 
secret; et le coït, à son tour, est un sens figuré du contrat de mariage, puisqu'il 
est l'effet de ce contrat. Donc ce qui justifie le premier sens figuré, c’est le lien 
intrinsèque (entre le coït et le secret) et ce qui justifie le second, c’est le lien de 
cause à effet. Donc le sens est: ‘ne leur promettez pas un contrat de mariage’. 


35 Nous préférons lire a‘lam à la place de i'lām, en suivant l'édition Būlāg. 
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Il en est de même pour sa parole: «qui rejette la foi, son action s' annule» (5, 
5). En effet, la formule ‘Il n’y a pas de divinité en dehors de Dieu’ est un sens 
figuré de l adhésion du cœur à ce qu’elle signifie, la relation étant celle de la 
causalité, parce que la proclamation orale de l'unicité divine est l effet de la 
proclamation intérieure de cette unicité. Donc T expression de l'unicité divine, 
avec la formule 11 n'y a pas de divinité en dehors de Dieu, est un cas de sens 
figuré de l’ expression par la parole de ce qu’elle contient. 

Ibn as-Sayyid range aussi dans ce genre sa parole: «nous avons fait des- 
cendre sur vous un vêtement» (7, 26); en effet, ce qui descend sur eux n’est 
pas le vêtement lui-même, mais l’eau de pluie qui fait croître la semence dont 
on tire le fil de coton avec lequel on tisse le vêtement. 


CHAPITRE 53 


La comparaison (at-tasbīh) et les métaphores 
(al-isti ārāt) 


[Section 1: la comparaison (at-tašbīh)| 


La comparaison est une des plus nobles et des plus grandes figures de la 
rhétorique. Dans al-Kāmil, al-Mubarrad dit: ‘Si quelqu’ un disait qu’elle couvre 
la plus grande partie de la langue arabe, il ne serait pas loin de la vēritē. Abū 
1-Oāsim Ibn al-Bundār al-Baģdādī à consacré un ouvrage sur les comparaisons 
du Coran intitulé al-Gumān. 

Un groupe de savants, dont as-Sakkākī, a défini la comparaison, en disant 
qu’elle consiste à indiquer qu’une chose participe d'une autre dans un certain 
sens. Ibn Abīl-Isba' dit: ‘Elle consiste à faire sortir ce qu’il y a de plus caché vers 
le plus apparent’. Un autre (az-Zarkašī) dit: Elle consiste à attacher une chose 
à ce qui possède une qualité dans sa qualité elle-même’. Un autre (Ibn al-Atīr) 
dit: ‘Elle consiste à attribuer à celui qu’on compare un des états de celui à qui 
on le compare”. Elle a pour but d’apprivoiser l âme, en la faisant sortir de ce 
qui est caché vers ce qui est évident, et de rapprocher ce qui est loin de ce qui 
est près pour signifier une chose claire. On dit | qu’elle consiste à dévoiler le 
sens visé de façon concise. 


Elle a comme instruments, des prépositions, des noms et des verbes. 

1. Les prēpositions sont les suivantes: ka- (comme), par exemple: «comme 
de la cendre» (14, 18) et ka-anna (comme si), par exemple: «comme si C était 
des têtes de démons » (37, 65). 

2. Les noms sont: matal (similitude de), Sabah (ressemblance de) et d’autres 
qui dérivent de la similitude et de la ressemblance. At-Tībī dit: ‘On n'utilise 
matal (exemple) que pour un état ou une qualité importants et insolites, 
comme dans: «l'exemple de ce gu'(matalu mā) ils dépensent dans cette vie 
est comme l’ exemple (ka-matali) d'un vent avec de la grêle » (3, 17). 


1 A partir de l exemple suivant, la terminologie de la comparaison est la suivante: Zayd (al- 
mušabbah) ka- (adāt at-tašbīh) al-asad (al-mu$abbah bihi) fī š-šaģā'ati (waģh aš-šabah) 
| Zayd (comparč) est comme (instrument de la comparaison) le lion (comparant) pour le 
courage (point de vue de la ressemblance). 
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3. Les verbes sont comme dans: «celui qui est assoiffé le considère comme 
(yahsabuhu) de l'eau» (24, 39) et dans: «il lui sembla (yuhayyalu ilayhi), par 
un effet de leur magie, qu’ils se mettaient à courir» (20, 66). Il (al-Oazwīnī) dit 
dans at-Talhis, à la suite de as-Sakkākī: ‘l se peut qu’on mentionne un verbe qui 
indique une comparaison: il est utilisé pour la comparaison prochaine, comme 
dans: « 'alimtu Zaydan asadan | Je sais que Zayd est un lion», connotant la 
vérification (du jugement), et pour la comparaison lointaine, comme dans: 
«hasibtu Zaydan asadan / je pense que Zayd est un lion», indiquant qu’il s’agit 
d’une opinion sans vérification’. Un groupe de savants, dont at-Tibi, s'oppose 
à lui, en disant: ‘Dans le fait que ces verbes indiquent la comparaison, il y a 
quelque chose d' obscur. Ce qui est évident, c’est que le verbe indique l’état de 
comparaison prochaine et lointaine et que l'instrument de la comparaison est 
sous-entendu et implicite, parce que sans lui l'institution du sens n’ existe pas’. 


Les catégories de la comparaison 


La comparaison se divise selon plusieurs points de vue. 

1. Selon le premier, elle se divise, en fonction des deux termes, en quatre 
catégories, parce que ces deux termes sont tous les deux ou bien concrets ou 
bien abstraits, ou bien le comparant est concret et le comparé est abstrait, ou 
bien le contraire. 

a. Exemples du premier cas: «et la lune à laquelle nous avons fixé des 
phases, jusqu’à ce qu’elle devienne comme la palme ancienne» (36, 39) et: 
«(les hommes) comme s'ils avaient été des souches de palmiers desséchés » 
(54, 20). 

b. Exemple du deuxième cas: «vos cœurs, ensuite, se sont endurcis et ils 
sont comme la roche ou encore plus durs» (2, 74). C'est ainsi que l’auteur (az- 
Zarkašī) de al-Burhan a classé la comparaison. C'est comme s’il avait pensé 
que la comparaison portait sur la dureté, ce qui n’est pas le sens apparent; bien 
au contraire, elle se situe entre les cœurs et la roche, donc elle appartient à la 
première catégorie. 

c. Exemple du troisième cas: «l'exemple de ceux qui mécroient: leurs 
actions sont comme de la cendre sur laquelle le vent souffle violemment» (14, 
18). 

d. Exemple du quatrième cas?: il ne se trouve pas dans le Coran; de plus, al- 
Imām (al-Gurģānī) le proscrit absolument, parce que la raison déduit à partir 


2 C'est-à-dire, le comparant est abstrait et le comparé est concret. 
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des sens; donc le sensible est le fondement du rationnel abstrait et prendre ce 
dernier comme référent comparatif nécessite de prendre le principe pour la 
conséquence et la conséquence pour le principe, ce qui n’est pas permis. 

On diverge à propos de sa (*) parole: «elles sont un vêtement pour vous et 
vous êtes pour elles un vêtement » (2, 187). 

2. Selon le deuxième, elle se divise, en fonction de son aspect, en simple et 
composée. La comparaison composée consiste à tirer l aspect comparatif de 
choses assemblées les unes avec les autres, comme dans sa parole: «comme 
l'exemple de l'âne transportant des livres» (62, 5); en effet, la comparaison est 
composée à partir des états de l âne, à savoir le fait d’être privé de profiter d'une 
chose très avantageuse, tout en supportant la fatigue d’être avec elle. 

Il en est de même de sa parole: «l'exemple de la vie de ce monde est 
seulement comme une eau que nous faisons descendre des cieux...» jusqu’à: 
«... comme si la veille elle n avait pas été florissante» (10, 24); en effet, elle 
contient dix propositions dont l’ensemble forme la composition du discours; 
si bien que si quelque chose manquait, la comparaison serait défectueuse, étant 
donné que son but est de comparer l’état de ce monde dans la soudaineté de 
son passage, l’évanescence de sa jouissance et l'illusion des gens à son sujet, à 
l’état d’une eau de pluie qui [tombe]? du ciel pour faire pousser diverses sortes 
de plantes et orner de ses parures la face de la terre, tout comme la fiancée, 
lorsqu’ elle endosse de superbes vêtements. Si bien que lorsque ses habitants en 
jouissent, pensant que ce monde est exempt de peines, soudain arrive le fléau 
de Dieu. Et c’est comme si la veille le monde n avait pas été. Certains disent: 
“Il y a deux choses à dire à propos de PT angle sous lequel la vie de ce monde 
est comparée à l’eau. La première, c’est que si l’on prend de l’eau plus qu’il 
ne faut, on porte tort à soi-même et si l’on en prend dans la mesure du besoin, 
on en bénéficie: telle est la vie de ce monde. La seconde, c’est que lorsque l’on 
couvre l’eau de la main pour la préserver, rien ne la contamine: telle est la vie 
de ce monde’ 

Il y a aussi sa parole: «l exemple de sa lumière est comme une niche dans 
laquelle ily a une lampe … » (24, 35); en effet, il compare sa lumière qu'il plonge 
dans le cœur du croyant à une lampe dans laquelle se regroupent les causes de 
l illumination | grâce à sa position dans une niche qui est la puissance qui ne 
s' ēpuise jamais et si elle ne s' ēpuise pas, c’est pour être entièrement au service 
de la vision ; dans cette niche a été placée une lampe à l’intérieur d’un verre qui 
ressemble à ľ étoile brillante à cause de sa pureté, alors que l'huile de la lampe 
est une des plus pures et des plus puissantes comme combustible, parce qu’elle 


3 Nese trouve pas dans le manuscrit A (NdE). 
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provient d’un olivier, (planté) au milieu d’un plateau, qui n’est ni oriental ni 
occidental, si bien que le soleil ne l atteint dans aucune des deux extrémités 
du jour, mais à son zénith. Tel est l exemple que Dieu donne pour le croyant; 
ensuite, il donne deux exemples pour le mécréant, à savoir le premier: «comme 
un mirage dans une plaine » (24, 39) et l’autre: «comme des ténèbres dans une 
mer profonde … » (24, 40), ce qui est également une comparaison composée. 

3. Selon le troisième, elle se divise, d’un autre point de vue, en plusieurs 
catégories. 

a. La première, à savoir la comparaison de ce qui est sensible avec ce qui 
ne l’est past, fondée sur la connaissance du contraire et de l’ opposé, car la 
connaissance des deux est plus performante que la perception sensible, comme 
sa parole: «ses fruits sont comme des têtes de démons» (37, 65): il a établi la 
comparaison avec ce dont on ne peut douter qu’il s'agisse de quelque chose 
d'abominable et de répugnant, étant donné ľ horreur que produisent dans 
l'âme des gens les représentations mentales des démons, même si on ne les 
a jamais perçus visuellement. 

b. La deuxième, à savoir le contraire, c’est-à-dire, la comparaison de ce qui 
n’est pas sensible avec ce qui l’est, comme sa parole: «et ceux qui mécroient, 
leurs actions seront comme un mirage dans une plaine» (24, 39): il comparef 
ce qui n’est pas sensible, à savoir la foi (la mécréance ?), avec ce qui est sensible, 
à savoir le mirage; l’ensemble signifie qu’ est vain ce qu’on imagine sous T effet 
de l’impétuosité du besoin et de l’énormité de l indigence. 

c. La troisième, à savoir la comparaison de ce qui n’est pas habituel avec 
ce qui l'est, comme sa (*) parole: «et alors, nous répandîmes la montagne au- 
dessus d'eux comme si ce fut une ombre» (7, 171): ce qui unit les deux, c’est 
l'idée d'ēlēvation. 

d. La quatrième, à savoir la comparaison de ce qu’on ne sait pas spontané- 
ment avec ce qu’on sait spontanément, comme sa parole: «un Jardin dont la 
largeur est comme celle du ciel et de la terre» (57, 21): ce qui les unit, c’est la 
grandeur; son avantage est de faire désirer le Jardin à cause de T excellence de 
la description et de l’exagération de son ampleur. 

e. La cinquième, à savoir la comparaison de ce qui n’a pas de forte qualifica- 
tion avec ce qui en a une, comme sa (*) parole: «à lui sont les vaisseaux élevés 
sur la mer comme des montagnes» (55, 24): ce qui unit les deux, c’est la gran- 
deur. L'avantage consiste à montrer la force d’assujettir des corps immenses à 


4 Nous avons vu que, selon al-Gurģānī, ce type de comparaison ne se trouve pas dans le Coran 
et qu'il n’est pas permis (cfr. p. 1537). 

5 Cette division équivaut à la division 1d de la p.1537. 

6 Iciet dans les exemples suivants, l’auteur emploie I expression ahraģa mā... ilā. 
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ce qu’il y a de très subtil dans l’eau; à montrer aussi ce qu’il y a en cela comme 
profit pour les gens dans le transport des choses lourdes, en leur faisant par- 
courir des régions lointaines sur des intervalles de temps proches; et à montrer 
enfin ce que cela nécessite comme domination des vents par l'homme, si bien 
que ce discours contient une information importante sur la gloire et la multi- 
plication des bienfaits. 

Et c’est selon ces cinq aspects que fonctionnent les comparaisons du Coran. 

4. Selon le quatrième, elle se divise, en fonction d’une autre considération, en 
renforcée (muakkad), à savoir celle dont l'instrument de comparaison est omis, 
comme dans: «elles (les montagnes) marcheront de la démarche des nuages » 
(27, 88), c’est-à-dire, comme (mitla) la démarche les nuages; «ses épouses sont 
leurs mères» (33, 6); «un jardin dont la largeur est les cieux et la terre » (3,133); 
et en lâche (mursal), à savoir celle dont l instrument de comparaison n’a pas 
été omis, comme dans les versets précédents. Or celle dont les instruments (de 
la comparaison) sont omis est plus performante, parce qu’elle met le second 
terme à la place du premier par simple détour métaphorique (taÿawwuzan). 


Règle 1 [sur quoi porte l'instrument de la comparaison] 


1. Le principe est que l’ instrument de la comparaison (adāt at-ta$bih) porte sur 
le comparant (al-mu$abbah bihi). 

2. Cependant, il peut porter sur le comparé (al-mu$abbah). 

Et cela, soit pour obtenir une hyperbole, si bien que la comparaison s’invertit 
et c’est alors le comparé qui devient l élément principal, comme dans: «ils 
disent: le commerce est seulement comme l'usure » (2, 275), alors qu’en prin- 
cipe ils auraient dû dire que l’ usure est comme le commerce, parce que le dis- 
cours porte sur l'usure et non sur le commerce. Ils sont passés outre et ont posé 
l'usure comme élément principal auquel on adjoint le commerce de ce qui est 
permis, ce qui convient au cas de licéité. Du même genre est sa (*) parole: « est- 
ce que celui qui crée est comme celui qui ne crée pas?» (16,17). Apparemment, 
c’est le contraire, parce que la parole si adresse aux adorateurs d'idoles qui les 
appellent ‘divinités’ par comparaison avec Dieu ($); si bien qu’ils prennent 
celui qui ne crée pas comme Créateur; donc leur discours est inversé, parce 
que leur adoration est exagérée et qu'ils sont excessifs au point que ces idoles 
sont devenues pour eux le principe de leur adoration et donc la réfutation est 
en fonction de cela. 

Soit pour clarifier la situation, comme dans: «le garçon n’est pas comme la 
fille (ka-l-unta)» (3, 36b); car, en principe, ce serait: ‘la fille n’est pas comme 
le garçon’. On est passé outre le principe, parce que cela signifie : le garçon que 
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j'ai demandé n’est pas comme la fille qui m’ a été donnée’. On dit aussi que c’est 
pour tenir compte de l’assonance, parce qu'auparavant, il y a: «j'ai accouché 
d'elle, une fille (untā) » (3, 36b). 

3. Il peut aussi ne porter sur aucun des deux, tenant compte de la compré- 
hension de celui à qui on sg adresse, comme dans: «soyez les auxiliaires de 
Dieu, comme (kamā) disait Īsā fils de Maryam» (61, 14a). Cela signifie: ‘Soyez 
les auxiliaires de Dieu, sincèrement obéissants, comme (ka-) l étaient ceux à 
qui Īsā s’adressait, lorsqu’ ils répondirent [ : «Nous sommes les auxiliaires de 
Dieu »] (61, 14b). 


Règle 2 [la comparaison dans l’ appréciation et la dépréciation] 


La règle relative à l’ appréciation consiste à comparer le moins avec le plus, alors 
que dans la dépréciation, on compare le plus avec le moins; parce que le rang 
de la dépréciation étant le moins, le plus tombe dans le moins. Donc on dit 
pour l'appréciation: ‘une pierre comme du rubis” et pour la dépréciation: ‘un 
rubis comme du verre’; et ainsi pour la nēgation?. 

Par exemple: «O femmes du Prophète! Vous n'êtes comme aucune des 
femmes» (33, 32), c’est-à-dire, pour descendre (du plus vers le moins) et non 
pour monter (du moins vers plus); «allons-nous traiter ceux qui craignent 
(Dieu) comme les débauchés?» (38, 28), c’est-à-dire, de la pire façon; autre- 
ment dit, nous ne les traiterons pas ainsi. Mais, certes, cela arrive: «l'exemple 
de sa lumière est comme une niche» (24,35); en effet, il compare ici le plus avec 
le moins, alors que nous ne sommes pas dans un contexte négatif. On répondra 
que cela est fait pour se rapprocher de la mentalité de ceux à qui on s’ adresse, 
puisqu'il n’y a rien de plus élevé que sa lumière, alors on la compare avec cela. 


Remarque 


Ibn Abīl-Isba' dit: Dans le Coran, il n’y a pas de comparaison de deux choses 
avec deux autres ou davantage. Il n’y a que la comparaison d’une seule avec 
une autre”, 


7 al-yäqüt: pierre précieuse dure utilisée pour la décoration, pure, imbibée de rouge (NdE). 
C'est-à-dire, le rubis. 

8 En marge du manuscrit A, avec une écriture différente : Dans la négation, la louange consiste 
à comparer le plus avec le moins et la dépréciation, à comparer le moins avec le plus. Réfléchis 
à cela’ (NdE). 

9 Owen est-il alors de la comparaison composée (murakkab) exposée aux pp. 1538—1539? 
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On accouple le sens figuré (al-maÿaz) avec la comparaison (at-tašbīh) et ainsi 
des deux est engendrée la métaphore (a/-isti āra); il s agit donc d’un sens figurē 
dont le lien est la ressemblance. On dit, au sujet de sa définition, que c’est 
l'expression utilisée à propos de ce qui est comparé à son sens fondamental. 
Le plus juste serait de dire que c’est un trope lexical (maģāz lugawi)", parce 
qu’elle est employée pour le comparant et non pour le comparé, ni pour ce 
qui est plus général que les deux à la fois. L expression ‘lion quand on dit: P ai 
vu un lion qui chargeait, est employée pour D animal de proie, non pour l'être 
courageux, ni dans un sens plus général que les deux, comme celui de l animal 
intrépide, par exemple, de telle sorte que son application aux deux est au sens 
propre du mot, comme celle d’animal. On dit que c’est un trope mental (maģāz 
'aglī), dans le sens où son comportement se situe dans une réalité mentale 
et non lexicale, parce qu’on ne l applique pas au comparé, sinon après avoir 
présumé qu’il entre dans le genre du comparant. On l'utilise dans ce pour quoi 
elle est employée selon l'usage; donc c’est un sens propre lexical | dans lequel 
il n'ya rien d'autre que le transfert du nom tout seul; mais le transfert du nom 
pur et simple n’est pas une métaphore, parce qu’il n’a aucune performance, 
avec pour preuve les noms propres transposés. Il ne reste donc que le fait que 
ce soit un trope mental. 

Quelqu'un (az-Zarkašī) dit: La réalité de la métaphore consiste à transférer 
la parole d’une chose connue grâce à elle vers une chose qui n’est pas connue 
par cette parole. Cela a pour raison de montrer ce qui est caché, d'éclairer le 
sens apparent qui n’est pas évident, d'obtenir un sens hyperbolique ou tout 
ensemble à la fois. 

Voici un exemple où l’on montre ce qui est caché: «il est dans la mère du 
Livre» (43, 4); en effet, son sens propre est: ‘il est dans le principe du Livre’; 
donc on a transféré l’expression ‘mère’ à la place de celle de ‘principe parce 
que les enfants ont leur origine dans la mère, comme les conséquences ont 
la leur dans les principes. Cela a comme raison de comparer ce qui n’est pas 
visible pour que cela devienne visible, si bien que l’ auditeur est transporté du 


10 Selonal-Gurģānī, il y a deux types de tropes: le premier basé sur la similitude, c’est-à-dire, 
la métaphore, et ľ autre sur la contiguitē, c’est-à-dire, la métonymie. En plus de ces tropes 
lexicaux (maģāz lugawr), il reconnaît qu'il y a le trope mental (maģāz agli) dans lequel les 
mots ont un sens littéral et où la prédication seulement est un trope. Par exemple, dans: 
‘Les jours de la séparation ont blanchit mes cheveux les jours ne sont pas le véritable 
agent. Voir EAL, t. 2, p. 496a. 
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domaine de l’ouïe à celui de la vue, ce qui devient plus performant pour la 
signification. 

Voici un exemple d' ēclaircissement de ce qui n’est pas évident pour que cela 
le devienne: «baisse sur eux deux l'aile de l'humilité» (17, 24); cela signifie 
l'ordre donné au fils d’être humble à l'égard de ses parents”, par miséricorde. 
Donc on a d’abord transféré, à la place de ‘humilité’ l expression ‘côté’, puis, à 
la place de ‘côté, l’ expression ‘aile’, l'équivalent de la métaphore proche étant: 
‘baisse sur eux le côté de l humilité’, c’est-à-dire : ‘baisse ton côté par humilité’ 
La raison de la métaphore, dans ce cas, consiste à prendre ce qui n’est pas 
visible comme visible, dans le but de rendre la signification excellente. Etant 
donné que cela signifie que l'enfant baisse son côté sur ses parents, de telle 
façon qu’il ne laisse plus rien de possible comme (expression) d'humilité et 
de modestie à leur égard |, on a besoin pour la métaphore de ce qui sera 
plus performant que la première, donc on empruntera l’ expression ‘aile’, parce 
qu'elle contient des significations qui ne se trouvent pas dans le fait de baisser 
le côté; en effet, pour celui qui penche son côté le plus bas possible, se vérifie le 
fait qu’il baisse vraiment son côté. Cela signifie donc qu’il le baisse de façon à 
lui faire toucher terre. Or cela nr arrive que si l’on mentionne T aile comme pour 
l'oiseau”? 

Voici un exemple d’hyperbole (mubalaga): «wa-faģģarnā l-arda uyūnan | 
Nous avons fait couler la terre en sources» (54, 12). Son sens réel est: Nous avons 
fait couler les sources de la terre. Si on l'avait exprimé ainsi, il n’y aurait pas 
comme hyperbole ce qu’il y a dans la première expression qui fait comprendre 
que la terre entière est devenue sources. 


Conséquence [la multiplicité des cas de figures de la métaphore] 


Les piliers de la métaphore sont au nombre de trois: l emprunté (musta'ār), 
à savoir le comparant (al-mušabbah bihi); ce à quoi on emprunte (musta‘ar 
minhu), à savoir le comparé (al-mušabbah); et ce pour quoi on emprunte 
(musta'ār lahu), à savoir le sens qui les réunit (al-ma‘na al-ģāmi')3. 


11 Au lieu de li-wālidihi, nous préférons lire li-walidayhi, comme ľ exige le sens. C'est la 
lecture de al-Maktaba al-"Asriyya. 

12 Cet exemple sera encore commenté plus loin pp. 1547—1548. 

13 Ces définitions ne semblent pas très cohérentes. Nous proposons les suivantes. 1) al- 
musta'ār minhu (ce à quoi on emprunte), à savoir le comparant; 2) al-musta‘ar lahu 
(ce pour quoi on emprunte), à savoir le comparé; 3) al-musta‘ar (V emprunté), à savoir 
l'expression transposée. Dans l exemple de Coran 19, 4, la comparaison (at-tašbīh) est 
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1. Les catégories de la métaphore sont nombreuses selon divers points de vue. 
Du point de vue des trois piliers, elle est de cinq catégories. 

a. La première est l’ emprunt d’une chose sensible pour une chose sensible 
du point de vue sensible, comme: | «la tête s'allume de blancheur» (19, 4). Le 
feu est ce à quoi on emprunte, la blancheur des cheveux sur le visage est ce 
pour quoi on emprunte, le point de vue (sensible) est l étendue et la similitude 
avec la lumière du feu de la blancheur des cheveux; or tout cela est sensible 
et c’est plus performant que si l’on disait: ‘la blancheur des cheveux de la tête 
s'allume’ parce que cela signifie la généralisation de la blancheur pour toute la 
tête. 

Autre exemple: «nous laisserons certains, ce jour-là, rouler comme des 
vagues sur d’autres» (18, 99) Le sens premier de ‘vague’ est le mouvement de 
l'eau; il est utilisé pour leur mouvement de façon métaphorique; et ce qui 
les réunit, c’est la rapidité du désordre et sa continuité provenant du grand 
nombre. 

«Par le matin, quand peu à peu il prend souffle!» (81, 18). L exhalaison 
progressive du souffle est empruntée métaphoriquement pour la sortie de la 
lumière à partir de I orient, au moment où peu à peu l'aube se fend; ce qui 
les réunit, c’est la succession continue de façon graduelle. Or tout cela est du 
domaine sensible. 

b. La deuxième est l'emprunt d'une chose sensible pour une chose sensible 
d’un point de vue mental (abstrait). Ibn Abïl-Isba‘ dit: Elle est plus subtile que 
la première, par exemple: «et un signe pour eux: la nuit dont nous écorchons 
le jour» (36, 37). Ce à quoi on emprunte est l’écorchement qui est le fait d’ ôter 
la peau à une brebis; ce pour quoi on emprunte est l’ enlèvement de la lumière 
du lieu de la nuit; les deux sont sensibles, alors que ce qui les réunit est ce que 
l'on conceptualise à partir de l agencement d'une chose comme conséquence 
d’une autre et de l’ avènement de l’une de suite après l avènement de l’autre; 
tout comme l'apparition de la chair comme conséquence de l’écorchement (de 
la peau) et l apparition de l'obscurité comme conséquence de l enlèvement 
de la lumière du lieu de la nuit. Or l agencement consécutif est une réalité 
mentale. Autre exemple: «nous la (la terre) rendons moisson» (10, 24). Le sens 
premier de ‘moisson’ est celui de ‘plantes’; or ce qui les réunit est la destruction 
qui est une réalité mentale’. 


la suivante: la blancheur ressemble au feu. Le comparé est la blancheur des cheveux; le 
comparant est le feu; l emprunté ou l’ expression transposée est le verbe ‘brûle’; ce à quoi 
on emprunte est le feu qui est le comparant; et ce pour quoi on emprunte est la blancheur 
des cheveux qui est le comparé. 
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c. La troisième est l emprunt d'une réalité abstraite pour une réalité abs- 
traite selon un point de vue mental. Ibn Abī 1-Isba' dit: ‘Il s’agit de la plus subtile 
des métaphores, comme: «qui nous a fait lever de notre dortoir? » (36, 52). Ce 
à quoi on emprunte est la position couchée, c’est-à-dire, le sommeil; ce pour 
quoi on emprunte est la mort et ce qui les réunit est l’ absence de manifestation 
de l’agir; or tout cela est mental. 

Autre exemple: «et lorsque se tut chez Mūsā la colère » (7, 154). Le silence 
est l emprunté; ce qui se tait (la colère) est ce à quoi on emprunte et le calme 
de la colère est ce pour quoi on emprunte!’ 

d La quatrième est l emprunt d'une chose sensible pour une réalité abs- 
traite selon un point de vue également mental, comme dans: «la rigueur et la 
détresse les touchèrent » (2, 214). C’est le toucher qui est l emprunté; c’est une 
réalité corporelle; elle est sensible du fait de la souffrance due à la violence, 
et ce qui réunit est l adhérence; or les deux (violence et adhérence) sont des 
réalités mentales. 

«Nous lançons sur le faux le vrai qui lui écrase la tête» (21, 18). Le lancement 
et le repoussement! sont deux empruntés; ils sont tous les deux des réalités 
sensibles; le vrai et le faux sont ce pour quoi on emprunte et sont tous les deux 
des réalités abstraites. 

«Ils sont frappés d' avilissement où qu’on les trouve, sauf quand il y a une 
corde de Dieu et une corde des gens» (3, 112). La corde, chose sensible, est 
empruntée pour le contrat qui est une réalité abstraite. 

«Brise ce qu'on ta commandé» (15, 94). On a emprunté la brisure qui 
consiste à casser la bouteille, ce qui est une réalité sensible, pour le fait de 
communiquer, qui est une réalité abstraite; et ce qui les réunit est l impression 
produite; ce qui est plus performant que ‘Communique!, même si c’est son 
sens, parce que l'impression produite par la brisure est plus performante que 
celle produite par la communication: en effet, la simple communication pour- 
rait ne pas impressionner, alors que la brisure impressionne décidément. 

«Baisse sur eux l'aile de l'humilité / humiliation (dull)» (17, 24)". | Ar- 
Rāģib dit:'Etant donné qu’il y a deux sortes de dull: celle qui abaisse l’homme 
(l humiliation) et celle qui l'élève (l'humilité) et que dans ce contexte on vise 
celle qui élève, on a emprunté T expression ‘aile’. C’est comme si on disait: use 
de l'humilité qui t' élève auprès de Dieu’. 


14  Ilserait peut-être mieux de lire ad-damg (l écrasement) au lieu de ad-daf* (le repousse- 
ment), ce qui contextuellement aurait plus de sens. C'est la lecture choisie par l'édition 
de al-Maktaba al-Asriyya, p. 588. 

15 Cet exemple est déjà commenté plus haut, p. 1544. 
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Il en est de même pour ses paroles: «(ceux qui) se plongent dans nos signes» 
(6, 68); «ils Pont jeté (le Livre) derrière leur dos» (3, 187); «est-ce que celui 
qui fonde sa (la mosquée) construction sur la piété» (9, 109); «et désirent le 
(le sentier) rendre tortueux» (7, 45); «pour que tu fasses sortir les gens des 
ténèbres vers la lumière» (14, 1); «et nous la (l’œuvre) rendrons poussière 
éparpillée » (25, 23); «dans chaque vallée, ils (les poètes) divaguent » (26, 225); 
«ne mets pas ta main en carcan sur ton cou » (17, 29). Ce sont tous des exemples 
d'emprunt d’une chose sensible pour une réalité abstraite et ce qui les réunit 
est mental. 

e. La cinquième est l emprunt d'une réalité abstraite pour une chose sen- 
sible et ce qui les réunit est également mental, comme dans: «Nous, quand 
l'eau se rebellait ...» (69, 11): ce à quoi on emprunte est l’ orgueil, qui est une 
réalité mentale; ce pour quoi on emprunte est l abondance de l’eau, qui est 
sensible et ce qui les réunit est la supériorité qui est également mentale. Autres 
exemples: «et peu s’en faut qu’elle (la Géhenne) n'ēclate de rage» (67, 8); 
«nous avons rendu clairvoyant le signe du jour» (17, 12). 


2. Du point de vue de l’ expression, la métaphore se divise 

a. en métaphore basique (asliyya) qui est celle dont l’ expression empruntée 
est un nom générique, comme les versets: «une corde (un accord) avec Dieu » 
(3, 12); «des ténèbres à la lumière» (65, 11); «dans chaque vallée » (26, 225); 

b. et en métaphore seconde (taba'iyya) qui est celle dont l'expression 
empruntée n’est pas un nom générique, mais le verbe, les expressions dérivées, 
comme dans les autres versets précédents, et les prépositions, comme dans: 
«les gens de Fir‘awn le (Mūsā) recueillirent afin qu’il devienne (li-yakūna) pour 
eux un ennemi (et une affliction)» (28, 8). Il a comparé la consécution de 
l inimitié et de l’affliction par rapport à l accueil, à la consécution de sa cause 
finale par rapport à ce même accueil. Ensuite, a été empruntée, dans le com- 
paré, la préposition ‘afin que (li-} employée pour le comparant. 


3. Selon un autre point de vue, la métaphore se divise en extrême (murašša- 
ha)", dépouillée (mugarrada) et indépendante (mutlaqa). 

a. La première (extrême), qui est le cas le plus performant, consiste à la lier 
avec ce qui convient à ce à quoi on emprunte, comme dans: «voici ceux qui 
troquent la guidance contre l’ égarement; mais leur marché ne profite pas» (2, 


16  Kazimirski: raššaha, étendre plus que la chose ne s’y prête, pousser beaucoup plus loin, 
ou simplement continuer jusqu’au bout, par exemple une comparaison ou une méta- 
phore. 
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16). Le troc est emprunté pour l échange et le choix; puis, il est lié à ce qui lui 
convient comme le profit et le marché. 

b. La deuxième (dépouillée) consiste à la lier avec ce qui convient à ce pour 
quoi on emprunte, comme dans: «Dieu lui fit goûter le vêtement de la faim 
et de la crainte» (16, 112). Le vêtement est emprunté pour la faim; puis, il est 
lié avec ce qui convient à ce pour quoi on emprunte comme le fait de faire 
goûter. S' il avait voulu rendre la métaphore extrême, il aurait dit: Dieu l’habilla 
Jr mais le dépouillement ici est plus performant, à cause de ce que contient 
l'expression ‘faire goûter’ comme hyperbole de la douleur de façon cachée. 

c. La troisième (indépendante) consiste à ne la lier avec aucun des deux. 


4. Selon un autre point de vue, la métaphore se divise en réelle (tahgīgiyya), 
imaginative (tahyiliyya), mētonymigue (makniyya) et explicite (tasrīhiyya). 

a. La première (réelle) est celle dont le sens se réalise concrètement, comme 
dans: «Dieu lui fit goûter ...» (16, 112) ou abstraitement, comme dans: «nous 
avons fait descendre sur vous une lumière» (4, 174), à savoir une explication 
claire et une preuve éclatante; «guide-nous sur la voie droite» (1, 6), c'est-ā- 
dire, la vraie religion, chacune des deux se réalisant abstraitement. 

b. La deuxième (imaginative) est celle dont la comparaison reste à l’intérieur 
de la conscience et dont aucun de ses éléments fondamentaux ne se mani- 
feste à l’exception du comparé; on indique cette comparaison qui se situe à 
l'intérieur de la conscience, en attribuant au comparé une chose réservée au 
comparant. 

c. Cette comparaison située au niveau de la conscience s'appelle métaphore 
par métonymie et expression métonymique, parce qu’on ne l’exprime pas 
explicitement, mais on l'indique en mentionnant ses caractéristiques spéci- 
fiques. 

d. A elle s'oppose la métaphore explicite. 

L'attribution au comparé de cette réalité réservée!” au comparant est appe- 
lée métaphore imaginative, parce qu’on peut emprunter pour le comparé cette 
réalité réservée au comparant et qu’en lui se réalisent la perfection du compa- 
rant et sa validité du point de vue de la similitude, parce qu’on imagine que le 
comparé est du même genre que le comparant. 

Comme exemples de cela, on a: «ils brisent le pacte de Dieu après son 
alliance» (2, 27). Il compare le pacte à la corde, tout en la maintenant à l’ inté- 
rieur de la conscience; il n’explicite aucun élément fondamental de la compa- 


17  Aulieude itbat dälika li-l-amril-muhtass lire itbāt dalika l-amr l-muhtass, comme à la ligne 
suivante. 


LA COMPARAISON (AT-TAŠBĪH) ET LES MÉTAPHORES (AL-ISTI'ĀRĀT) 847 


raison àl exception du pacte qui est le comparé; etil le désigne en lui attribuant 
la brisure gui est une des caractēristigues du comparant, ā savoir la corde. 

De même: «la tête s' allume de blancheur » (19, 4): la mention du comparant 
reste secrète, à savoir le feu. Et on l'indique par son concomitant, à savoir 
l’allumagef$. «Dieu lui fit goûter » (16, 12): il compare ce qui est perçu à partir 
des effets du dommage et de la souffrance avec ce qui l est à partir de la saveur 
de l’amertume et c’est sur elle qu’il base la notion de faire goûter. «Dieu a 
mis un sceau sur leur cœur» (2, 7): il compare les cœurs, dans le fait qu'ils 
n'acceptent pas la vérité, à ce qui est lié et scellé; puis, il leur attribue le 
scellement. | «... un mur qui veut s'écrouler» (18, 77): il compare sa tendance 
à tomber à l’inclination d'un être vivant; puis, il lui attribue la volonté qui est 
une des particularités des êtres raisonnables. 

Comme exemple de la métaphore explicite il y a ces versets: «la rigueur les 
a touchés » (2, 214) et: «qui nous a fait lever de notre dortoir?» (36, 52). 


5. Selon un autre point de vue, la métaphore se divise 

a. en concordante (al-wifäqiyya), si l’on peut rassembler le comparé et le 
comparant sur une chose, comme dans: «ou bien celui qui est mort, nous le 
ressuscitons» (6, 122), c’est-à-dire, ‘celui qui est égaré, nous le guidons. On 
emprunte la résurrection au fait de rendre vivante une chose, pour la guidance 
qui est l'indication de ce qui conduit à ce qu’on recherche; la résurrection et 
la guidance font partie de ce qu’on peut rassembler sur une chose; 

b. et en discordante (al-inādiyya), quand il est impossible de rassembler 
le comparé et le comparant sur une chose, comme l’ emprunt de l’ expression 
‘néant’ pour l'existence, quand cette dernière n’ offre aucun avantage, parce que 
rassembler l'existence et le néant sur quelque chose est impossible. 

A la métaphore discordante, appartiennent le ridicule (at-tahakkumiyya) 
et la plaisanterie (at-tamlīhiyya). Ils sont employés pour signifier l’ opposé 
et le contraire, comme dans: «annonce-leur la bonne nouvelle d'un châti- 
ment douloureux» (3, 21), c’est-à-dire, ‘avertis-les’ La bonne nouvelle, — qui est 
l'information de ce qui réjouit —, a été empruntée pour l'avertissement, — qui 
est son opposé — en faisant entrer l’ avertissement dans le genre de la bonne 
nouvelle sous forme de ridicule et de moquerie. Autre exemple: «Certes, toi 
(Hūd), tu es le patient et le bien dirigé » (n, 87): (en réalité), ils veulent dire le 
mal guidé et le fou, le tournant en ridicule. « Goûte! C'est toi le puissant et le 


noble » (44, 49). 


18  Cetexemple est utilisé plus haut à la p. 1546. 
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6. Selon un autre point de vue, la mētaphore se subdivise en pluri-comparative 
(tamtīliyya); ce qui veut dire que l’ aspect comparatif est tiré d’une multiplicité 
de choses, comme dans: « Accroche-vous ensemble à la corde de Dieu» (3,103). 
On compare la recherche d'assistance en Dieu de la part du serviteur, ainsi que 
sa précipitation vers la protection divine et le salut des calamités au fait de se 
saisir, dans un abîme, d’une corde solide qui pend d’un endroit élevé et qui est 
préservée de la rupture. 


Nota Bene [la métaphore raccourcie] 


La métaphore peut être exprimée par deux expressions, comme dans: « cris- 
tallines d'argent» (76, 16), c’est-à-dire, ces récipients ne sont ni en verre 
ni en argent, mais ils ont la pureté des carafes et la blancheur de l’ argent. 
«Ton Seigneur fit pleuvoir sur eux le fouet du châtiment» (89, 13): ‘faire 
pleuvoir (verser) est une métonymie de la durée et le fouet, une autre de la 
douleur; donc cela signifie qu’il les châtia d'un châtiment durable et doulou- 
reux. 


Remarque 1 [négation de la métaphore] 


Il y a des gens qui nient la métaphore, en se fondant sur leur refus du sens 
figuré, alors que d’autres refusent de l'appliquer au Coran. Et cela parce 
qu'elle suggère le besoin (d'autre chose) et parce que la révélation ne permet 
pas cela. Tel est l avis de al-Oādī ‘Abd al-Wahhāb al-Mālikī. 

At-Tartūšī dit: ‘Si les musulmans appliquent la métaphore au Coran, nous 
aussi nous l’ appliquons; et s'ils | l interdisent, nous l’interdisons. Cela est 
du genre de ‘Dieu est celui qui sait!. La science est la raison. Mais, nous ne 
la qualifions pas ainsi, par manque de d' indication divine (ou prophétique) 
(tawgif 1. Fin de citation. 


Seconde remarque [grandeur de la métaphore] 


On a dit plus haut que la comparaison est une des plus grandes et des plus 
nobles figures de la rhétorique; et les rhétoriciens sont d'accord sur le fait 
que la métaphore est plus performante qu’elle parce que c’est un sens figuré, 
alors que la comparaison est un sens propre; or le sens figuré est plus perfor- 
mant. Donc la métaphore est au plus haut degré de l’éloquence. Et ainsi, la 
métonymie est plus performante que le sens explicite et la métaphore plus 
performante que la métonymie. Comme il (as-Subkī) le dit dans Arūs al- 
afrāh: ‘Cela est évident’, parce que la métaphore est ce qui unit à la fois le 
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sens métonymique et le sens métaphorique et parce qu’elle est décidément 
un sens figuré, alors que dans la métonymie, c’est le contraire. 

L'espèce de métaphore la plus performante est la métaphore pluri-com- 
parative (at-tamtīliyya), comme cela est cité dans al-Kaššāf; ensuite, vient la 
métaphore métonymique (al-makniyya) ; c’est ce que déclare at-Tībī, parce 
qu’elle contient le sens figuré mental; puis, vient la métaphore extrême 
(at-taršīhiyya) qui est plus performante que la métaphore dépouillée (al- 
muģarrada) et la métaphore indépendante (al-mutlaga) ; puis, la métaphore 
imaginative (at-tahyiliyya) qui est plus performante que la métaphore réelle 
(at-tahgīgiyya). La performance signifie davantage d'emphase et d’hyper- 
bole dans la perfection de la comparaison qu’on ne trouverait pas sans cela, 





sans qu’il y ait pour autant un ajout sémantique. 


Conclusion [métaphore et comparaison] 


L'important est de dégager clairement la différence entre la métaphore et la 
comparaison dont l'instrument est sous-entendu, comme dans: ‘Zayd est un 
lion’. Az-Zamahÿari dit au sujet de sa (*) parole «sourds, muets, aveugles» (2, 
18): ‘Si l’on demande si ce qui est désigné dans le verset est une métaphore, je 
réponds que l’on diverge à ce propos. Les spécialistes sont pour l'appellation de 
comparaison performante et non pour celle de métaphore; parce que ce pour 
quoi on emprunte métaphoriquement est mentionné, à savoir les hypocrites. 
On applique (le terme) de métaphore uniquement là où la mention de ce 
pour quoi on emprunte est dissimulée et où le discours en est évacué, tout en 
restant apte à signifier ce de quoi on transfère et ce vers quoi on transfère, sinon 
l'indication de la situation ou du sens du discours. C'est pour cela qu’on voit 
les poètes magiciens oublier la comparaison et passer outre’ 

As-Sakkākī explique cela, en disant que, comme condition de la métaphore, 
il y a la possibilité de prendre le discours dans le sens propre au niveau du 
sens apparent et d'oublier la comparaison. Or I expression ‘Zayd est un lion’ 
ne peut pas être prise au sens propre, donc il n’est pas permis qu’elle soit une 
métaphore. L'auteur de al-Idäh (al-Oazwīnī) le suit sur cela. 

Il (as-Subkī) dit dans Arūs al-afrāh: ‘Ce qu'ils disent tous les deux n’est pas 
possible. L aptitude du discours à être employé au sens propre au niveau du 
sens apparent ne fait pas partie de la condition de la métaphore’ Il ajoute: 
‘Qui plus est, | c est le contraire. On dit qu’il ne faut pas que le discours soit 
apte à cela, ce qui est plus proche (de la vérité), parce que la métaphore est 
un sens figuré qui a besoin d’un lien quelconque. Donc s’il n’y a pas ce lien, il 
est impossible de passer à la métaphore, alors nous le faisons passer à son sens 
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propre. Nous ne le faisons passer à la métaphore que s’il y a un lien, soit formel, 
soit sémantique, comme dans ‘Zayd est un lion’; en effet, cette information au 
sujet de Zayd constitue un lien!? qui empêche de vouloir prendre l'expression 
au sens propre. 

Il continue: ‘Voici notre choix à propos de l’ expression ‘Zayd est un lion! 
Deux cas se présentent. Parfois, on vise par lā la comparaison, et l'instrument 
de comparaison est alors implicite; et parfois, on vise également par là la 
métaphore, alors il n’est pas implicite etl expression lion’ est employée au sens 
propre; alors, la mention de Zayd et l'information qu’on en donne avec ce qui 
ne lui convient pas au sens propre est un lien qui fait passer à la métaphore qu'il 
indique. S’il y a un lien qui repose sur l’ ellipse de l'instrument de comparaison, 
nous recourons à cette dernière; sinon, nous sommes entre la métonymie et la 
métaphore; or la métaphore est meilleure, donc nous y recourons. ‘Abd al-Latif 
al-Baģdādī est un de ceux qui sont explicites à propos de cette différence dans 
Qawanin al-balāģa. 

De même, Hāzim dit: ‘La différence entre les deux, c’est que même si dans 
la métaphore il y a un sens comparatif, il n’est pas permis de restituer l’ instru- 
ment de comparaison sous-entendu, la comparaison sans instrument compa- 
ratif étant différente de ce cas, parce gu alors restituer | instrument de compa- 
raison est obligatoire’ 


19  Ils’agit du lien de prédication. 
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La métonymie (al-kināya) et ľ allusion (at-ta rid) 


Elles font partie des figures de la rhétorique et des procédés de T éloquence. On 
a dit précédemment! que la métonymie était plus performante que ľ explicita- 
tion (at-tasrīh). Les rhétoriciens la définissent, en disant qu’elle est une expres- 
sion avec laquelle on veut signifier ce qui est concomitant ({azim) à son sens*. 
At-Tibi dit: ‘C'est laisser l’explicitation d'une chose pour ce qui lui est équi- 
valent au plan de la concomitance (luzum); donc on passe de la chose au 
concomitant (malzūm). 

Ceux qui nient le sens figuré dans le Coran, nient également que la mētony- 
mie se trouve dans le Coran, étant donné qu’elle est un sens figuré. La contro- 
verse à ce sujet a été précédemment exposée. 


La métonymie a plusieurs raisons. 

1. La première est l'attention portée sur la grandeur de la puissance, comme 
dans: « c’est lui qui vous a créés à partir d’une seule personne » (7,189), comme 
métonymie de Adam. 

2. La deuxième est l’abandon de l'expression pour ce qui est plus beau, 
comme dans: «voici mon frère: il a guatre-vingt-dix-neuf brebis, alors que je 
n’en ai qu'une» (38, 23): il emploie métonymiquement ‘brebis’ pour femme, 
selon l'habitude des arabes en la matière, parce que laisser de côté le sens 
explicite, qui consiste à mentionner les femmes, est plus beau. Voilà pourquoi, 
il ne mentionne pas de femme par son nom dans le Coran, à l exception de 
Maryam. 

As-Suhaylī dit: Il na mentionné Maryam par son nom, contrairement à 
l'habitude des gens éloquents, que pour un point particulier, à savoir que les 
rois et les nobles ne mentionnent pas leurs femmes libres dans une assemblée 
et ne divulguent pas leur nom; mais, ils emploient métonymiquement ceux de 


1 Voir Chap. 53, pp. 15535g. 

2 Unedesdēfinitions modernes généralement acceptée est la suivante : phénomène par lequel 
un concept est désigné par un terme désignant un autre concept qui lui est relié par une 
relation nécessaire (concomitance): ľ effet par la cause, le contenu par le contenant, le tout 
par la partie, etc ..., par exemple : ‘Toute la ville dort, c’est-à-dire, ses habitants. 

3 Ilsemble bien qu'ici malzūm soit pris dans le sens de lāzim. 

4 Voir Chap. 52, p.1530, n° 4. 
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conjointe, de dépendante(s), etc ... à la place de celui de l épouse. Lorsqu'ils 
mentionnent les femmes esclaves, ils nemploient pas de métonymie en ce 
qui les concerne et ne préservent pas leur nom de la mention. Mais, quand 
les chrétiens dirent, à propos de Maryam, ce qu'ils disent, Dieu prononça 
explicitement son nom, ce qui n’était pas pour renforcer son état de servante 
qui est pour elle un attribut, ni pour insister sur le fait que "Īsā n’a pas de père, 
sinon on aurait indiqué son lignage par rapport à lui”. 

3. La troisième est le fait que l’explicitation fait partie de ce qui rendrait 
répugnant ce que l’on mentionne; telle est la métonymie opérée par Dieu pour 
remplacer?!’ accouplement par l attouchement (4, 43), la cohabitation (2,187b), 
le tête à tête (4, 21), la galanterie (2, 187a), la pénétration (4, 23), le secret dans sa 
parole: «mais le leur promettez-pas de chose secrète » (2, 235) et le couvrement 
dans sa parole: «et lorsque il l eut couverte» (7, 189). Ibn Abt Hātim cite le 
propos de Ibn ‘Abbäs disant: 'L attouchement est l accouplement, mais Dieu a 
employé une mētonymie. Il cite également cet autre propos du même: Dieu est 
quelqu’ un de noble qui parle métonymiquement de ce qu’il veut: la galanterie 
signifie l accouplement.. | Il remplace métonymiquement le fait de demander 
Pacte sexuel par courtiser dans sa parole: «Celle dans la maison de qui il 
était lui fit la cour» (12, 23); de même, l'acte sexuel ou l embrassement par 
‘vêtement’ dans sa parole: «elles sont un vêtement pour vous et vous êtes un 
vêtement pour elles» (2, 187); ou bien par ‘champ de labour’ dans sa parole: 
«vos femmes sont pour vous un champ de labour» (2, 223). 

Il remplace mētonymiguement l’action d’uriner et autre besoin par l’ éva- 
cuation dans sa parole: «ou si l’un de vous vient du lieu d'évacuation» (5, 
6) dont le sens premier est le lieu bas et encaissé du terrain. Il remplace la 
satisfaction du besoin par ‘manger la nourriture’ dans sa parole au sujet de 
Maryam et de son fils: «tous les deux mangeaient de la nourriture» (5, 75). 
Il remplace métonymiquement les fesses par le postérieur dans sa parole: «ils 
frapperont leurs visage et leur postérieur » (8, 50). Ibn Abī Hātim cite le propos 
de Muģāhid sur ce verset: ‘Cela signifie leurs fesses, mais Dieu emploie une 
métonymie’. 

Par contre, il y a cette mention explicite du vagin dans sa parole: «et celle 
qui a préservé sa fente » (21, 91). On répond à cela, en disant que cela signifie 
la fente de sa chemise et s'exprimer ainsi compte parmi les plus subtiles 
et les meilleures mētonymies; c’est-à-dire, aucun doute ne s'attache à son 
habit, car elle a un vêtement pur, tout comme on dit mētonymiguement: 


5 Au lieu de dire Īsā ibn Maryam | Īsā fils de Maryam. 
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impeccablement habillé et pur jusqu’au bord’ pour signifier la chasteté; de lā: 
«purifie tes vêtements » (74, 4). Comment pourrait-on penser que le souffle de 
Gibril ait atteint son vagin, alors qu’il n’a soufflé que dans la manche de son 
vêtement. Il y a aussi ce cas semblable: «elles ne produiront pas de calomnie 
forgée par elles entre leurs mains et leurs pieds» (60, 12). | Pour ma part, je dis 
qu’en fonction de cela dans ce verset, il y a une métonymie de la métonymie. 
Analogiquement, c’est ce qu’on a dit précédemment à propos du sens figuré 
du sens figuréf. 

4. La quatrième raison vise à la performance et à l’ hyperbole, comme dans: 
«Quoi! Cet être qui est élevé dans les bijoux et qui jamais ne se montre 
au combat!» (43, 18). Il a remplacé métonymiquement les femmes par le 
fait qu’elles sont élevées dans le luxe et Pembellissement qui distrait de la 
considération portée aux choses et à la finesse du sens. S'il avait employé 
l'expression ‘les femmes’ il n aurait pas exprimé tout cela. Cela signifie qu’il 
nie cela à propos des anges. Sa parole: «maïs, au contraire, ses deux mains 
sont ouvertes» (5, 64) est une métonymie pour la très grande ampleur de ses 
largesses et de sa générosité. 

5. La cinquième vise à la brièveté, comme le remplacement métonymique 
de nombreuses expressions par le verbe ‘faire’ par exemple, dans: «comme est 
mauvais ce qu'ils faisaient!» (5, 79) et dans: «Si vous ne le faites pas, et vous 
ne le ferez jamais … » (2, 24), c’est-à-dire, si vous ne produisez pas une sourate 
semblable. 

6. La sixième consiste à attirer l attention sur le destin de la personne en 
question, comme dans: «que périssent les deux mains de Abū Lahab!» (1m, 
1), c'est-à-dire, un voué à la Gēhenne dont le destin est le feu (al-lahab); «la 
porteuse de bois * à son cou une corde de fibres» (111, 4-5), c'est-à-dire, une 
calomniatrice dont le destin est d’être du bois de chauffe pour la Géhenne, 
avec à son cou un anneau de fer. 

Dans al-Misbah, Badr ad-Dīn b. Mālik dit: ‘On ne passe de l’explicitation à la 
métonymie que pour un point particulier, par exemple, pour clarifier, montrer 
ou mesurer l’état de ce qui est qualifié, viser la louange ou le blâme, abréger, 
voiler, préserver, obscurcir, éliminer, exprimer la difficulté par la facilité ou un 
sens répugnant par une belle expression’. 

Az-Zamahÿari a découvert une étrange espèce de métonymie, à savoir celle 
qui propose un discours dont la signification est contraire au sens apparent, 
si bien qu’on en saisit l’ essence sans tenir compte des expressions prises isolé- 
ment ni au sens propre ni au sens figuré et qu’on exprime grâce à elle le but visé, 


6 Voir Chap. 52, pp.1533-1534. 
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comme lorsqu'on dit, à propos de «le Miséricordieux s'installa sur le Trône » 
(20, 5), qu'il s’agit d'une métonymie du règne; en effet, le fait de se tenir sur 
le lit d’apparat nr arrive qu’ avec le règne, donc c’est une métonymie de ce der- 
nier. 

De même, sa parole: «et la terre tout entière, il l’'empoignera, le jour de la 
résurrection, et les cieux seront pliés dans sa main droite» (39, 67) est une 
métonymie de sa grandeur et de sa gloire, sans pour autant que l’empoigne- 
ment et la main droite aillent dans deux sens, le propre et le figuré. 


Addendum [la mētonymie synonymigue] 


Parmi les espèces de figures rhētorigues qui ressemblent à la métonymie, il y 
a la synonymie (al-irdaf) qui consiste en ce que le locuteur, voulant signifier 
quelque chose, ne l’ exprime ni avec le terme en usage ni avec un démonstratif, 
mais par une expression synonyme, comme dans sa (*) parole: «et l’ordre fut 
décidé» (u, 44); fondamentalement cela veut dire: et fut détruit celui que Dieu 
avait décidé de détruire et fut sauvé celui que Dieu avait décidé de sauver. Or il 
passe outre à cela pour utiliser | expression synonyme à cause de sa brièveté et 
pour attirer l'attention sur le fait que la destruction du Destructeur et le salut 
du Sauveur s'effectuent grâce à l’ordre de Quelqu'un qui ordonne en étant 
toujours obči et au décret de Celui dont on ne peut refuser le décret; l’ordre 
est inhérent à Celui qui ordonne et son décret montre la puissance de Celui 
qui l’ordonne ainsi que sa capacité coercitive. Cela attire également l'attention 
sur le fait que la peur de son châtiment et l’ espoir de sa récompense incitent à 
obéir à Celui qui ordonne; or tout cela ne se produit pas à partir de l expression 
spécifique’. 

C’est la même chose pour sa parole: «elle (l arche) s'installa sur al-Gūdī» 
(u, 44); son sens propre serait: elle s' assit. Il passe outre à I expression réservée 
à ce sens pour recourir à son synonyme, à cause de ce que contient l’idée de 
s'installer comme expression de s'assoir de façon ferme sans dévier ni pencher; 
or ce sens n'existe pas dans l’ expression (pure et simple) de ‘s’assoir’. 

Autre cas analogue : «dans eux (les jardins), des courtes de regard» (55, 56). 
Le sens fondamental est: des chastes. Il a passé outre à ce sens pour montrer 
gu avec leur chasteté, elles ne tournent pas leurs yeux vers d’autres que leur 
mari et qu’elles ne désirent personne d’autre gu eux; or tout cela ne peut pas 
être tiré de l’expression ‘chasteté’. 


7 Mais uniquement à partir de l’ expression synonymigue ou métonymique. 
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Certains disent: ‘La différence entre la mētonymie et la synonymie réside 
dans le fait que la métonymie est un transfert du sujet de l’inhérence à son 
objet, tandis que la synonymie est un transfert du mentionné au laissé de 
côté. Voici encore des exemples: | «pour rétribuer ceux qui ont mal agi avec 
ce qu’ils ont fait et pour rétribuer ceux qui ont bien agi avec ce qu'il y a 
de mieux encore» (53, 31). Dans la première proposition, il passe outre à 
P expression ‘avec ce qu'il y a de pire’, malgré la correspondance avec la seconde 
proposition gu' elle comporte, pour recourir à l'expression «avec ce qu’ils ont 
fait», par souci de bonne éducation, évitant ainsi qu’on attribue le pire à Dieu 


(*). 


Section [différence entre mētonymie et allusion] 


Au sujet de la différence entre la métonymie et D allusion, les gens ont plusieurs 
explications qui se rapprochent. 

Az-Zamahÿari dit: ‘La métonymie est la mention d'une chose avec une 
expression autre que celle qui lui est propre. Et l allusion consiste à mentionner 
une chose avec laquelle on indique une autre chose qu’on n a pas mentionnée’ 

Ibn al-Atīr dit: ‘La métonymie est ce qui indique un sens qu’il est permis 
de prendre au propre ou au figuré grâce à une qualité unissant les deux; alors 
que T allusion est l expression qui indique un sens ni propre ni figuré, comme la 
déclaration de celui qui laisse en suspens un lien de langage : ‘Par Dieu! Moi, j'ai 
besoin ..'$. C'est là une allusion à la requête, bien que cette façon de parler ne 
soit employée pour cela ni au sens propre ni au sens figuré. Cela ne se comprend 
qu'en marge de l’ expression, c’est-à-dire, de biais?. 

Dans le livre a/-Iģrīd ft l-farq bayna l-kinaya wa-t-tarīd (Dernier cri à propos 
de la différence entre la métonymie et ľ allusion), as-Subkī dit |: La métonymie 
est une expression utilisée dans son sens, tout en voulant signifier par elle 
ce qui est concomitant au sens. Donc elle est, en fonction de l’utilisation 
de l’expression selon le sens, un sens propre. Mais, il est permis de vouloir 
signifier ce pour quoi | expression n’est pas en usage, ne voulant peut-être pas 
désigner ce qu’elle signifie, mais exprimer le concomité (malzūm) à partir du 
concomitant ({azim), et alors la métonymie est un sens figuré. 


8 Toile lien de langage en suspens serait: j'ai besoin que tu me donnes ceci ou cela. 
9 En français, on dirait ‘entre les lignes’. 
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Comme exemple, il y a: «Dis: le feu de la Gēhenne est très chaud» (9, 81). 
Il ne cherche pas à signifier cela, parce que c'est bien connu; mais, il veut 
signifier son concomitant, à savoir qu'ils vont arriver au feu et ou ils trouveront 
sa chaleur, s'ils ne se sont pas efforcés à combattre. 

Quant à T allusion, c’est une expression utilisée dans son sens pour insinuer 
autre chose, comme dans: «mais, l’a fait leur grande (idole) que voici» (21, 
63); l’action est attribuée à la grande parmi les idoles prises comme divini- 
tés, comme s'il s'irritait du fait que les petites soient adorées avec elle, pour 
insinuer à celui qui les adore qu’elles ne sont pas propres à être des divi- 
nités, à cause de ce qu’ils savent, lorsqu'ils considèrent avec leur raison, de 
l'impuissance de la grande à faire cela, alors que la divinité n’est pas impuis- 
sante. Donc l’allusion est toujours un sens propre’. 

As-Sakkākī dit: 'L allusion est ce que l’on amène pour décrire quelque chose 
qui n’est pas mentionné. Par exemple, quand on s'adresse à quelqu'un et qu’ on 
vise un autre, tout en l’ appelant par son nom, parce que le discours penche 
d’un côté, indiquant ainsi un autre, on dit: il le regarde en marge de son visage, 
c'est-à-dire, de côté’. 

At-Tībī dit: ‘Cela est fait ou bien pour souligner un aspect de ce qui est 
qualifié, par exemple: «et il a élevé l'un d'eux en degrés» (2, 253), c'est-ā- 
dire, Muhammad, d’une élévation due à sa valeur; c’est-à-dire, qu’il est le signe 
incomparable; 

ou bien pour adoucir les choses et éviter le durcissement, comme dans: 
«et gu aurai-je à ne pas adorer celui qui m'a créé?» (36, 22a); c’est-à-dire, et 
Ou avez-vous à ne pas adorer, avec pour preuve sa parole: «et vers lui vous 
serez ramenés» (36, 22b) et de même, sa parole: «prendrai-je en dehors de 
lui des divinités? » (36, 23). L excellent côté de cela, c’est qu’il fait entendre la 
vérité à celui que vise son discours d’une façon qui l empêche de se mettre en 
colère, puisqu'il ne déclare pas qu’il est en relation avec le faux, et qu’il l’aide à 
accepter la vérité, puisqu'il ne veut pour lui rien d'autre que ce qu’il veut pour 
lui-même ; 

ou bien pour amener progressivement l'adversaire à l’ obéissance et à la sou- 
mission, par exemple: «certainement ton œuvre s’échouera et certainement tu 
seras au nombre des perdants» (39, 65); le discours gd adresse au Prophète (.), 
mais c’est un autre qui est visé, puisqu'il est impossible, de par la loi révélée, 
que T associationnisme lui soit attribué; 

ou bien pour blâmer, comme dans: «il n’y a que les gens doués d'intelligence 
qui réfléchissent» (13, 19); c’est une allusion au blâme des mécréants; en effet, 
ils sont au rang des bêtes de somme qui ne réfléchissent pas; 

ou bien pour insulter et réprimander, comme dans: «et lorsque l’ ensevelie 
vivante sera interrogée * pour quelle faute elle a été tuée» (81, 8—9) en effet, son 
interrogatoire équivaut à insulter son meurtrier et à le rēprimander. 
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As-Subkī dit: ‘Ily a deux sortes d’allusions. Avec la première on veut signifier 
son sens propre, tout en montrant par là l’autre sens qui est visé, comme 
précédemment. Avec la seconde, on ne le veut pas; mais, on prend un exemple 
du sens que vise l’allusion, comme ce que dit Ibrahim: «mais, Pa fait leur 
grande (idole) que voici» (21, 63). 
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La restriction (al-hasr) et la spēcification 
(al-ihtisās) 


La restriction, on dit aussi la limitation (al-qasr), consiste à particulariser une 
chose par une autre selon un mode particulier. On dit aussi qu’elle consiste à 
affirmer un jugement à propos de ce qui est mentionné, tout en le niant pour 
tout autre. 


[Les catégories de la restriction] 


1. Elle se divise en limitation du qualifié à telle qualité et en limitation de la 
qualité à tel qualifié, chacune des deux étant soit au sens propre, soit au sens 
figuré. 

a. Comme exemple de la limitation du qualifié à telle qualité au sens propre, 
il y a: ‘Zayd n’est rien d'autre qu’un écrivain’; c’est-à-dire, il n’a pas de qualité 
autre que celle-là. C’est un cas rare qu’on trouve à peine, à cause de la difficulté 
qu'on a de faire le tour des qualités d’une chose, au point de pouvoir affirmer 
l’une d'elles, en niant tout le reste; et même si ce n’était pas difficile, il serait 
improbable que telle essence rr att qu’une seule qualité sans en avoir d'autre, 
Voilà pourquoi elle ne se trouve pas dans la révélation. 

Voici un exemple au sens figurē: «Muhammad n’est rien sauf un envoyé » (3, 
144); c’est-à-dire, il est limité à la mission; il ne passera pas outre pour se libérer 
de la mort qu’ils considèrent importante et qui est l’ affaire de la divinité!. 

b. Voici un exemple de limitation de la qualité à tel qualifié au sens propre: 
«Il n’y a pas de divinité en dehors de Dieu» (37, 35). 

En voici l'exemple au sens figuré: «Dis: dans ce qui m'a été révélé, je ne 
trouve rien d'interdit pour le mangeur qui le mangerait, à l’ exception de la 
bête trouvée morte» (6, 145). | Aš-Šāfi ī dit, dans de ce qu’on a précédemment 
rapporté de lui à propos des circonstance de la révélation: ‘Etant donné que 
les mécréants permettaient la bête trouvée morte, le sang, la viande de porc 
et ce qu’on avait offert à un autre que Dieu, qu’ils interdisaient beaucoup de 
choses permises, que leur nature s'opposait à l'instauration de la loi révélée 


1 Voir le contexte de Coran 3, 143-147, pour mieux comprendre cette remarque. 
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et gue le verset ētait descendu prēcēdemment, mentionnant leurs doutes ā 
propos de fendre T oreille de la chamelle cinq fois mère, de la mettre en liberté 
au nom d'une idole, de sanctifier les brebis cinq fois mères de jumeaux ou le 
chameau grand père ou cinq fois père (5, 103), cela ayant pour but de mettre en 
évidence leur mensonge; alors, c’est comme s’il disait: il n’y a d’interdit que 
ce que vous avez permis. Cela a simplement pour but de les réfuter et de les 
contredire et non la manifestation d’une restriction au sens propre. Cela a été 
précédemment exposé de façon plus ample ou ici”. 

2. Selon un autre point de vue, la restriction se divise entre trois catégories: la 
limitation par individuation (gasr ifrād), la limitation par inversion (gasr qalb) 
et la limitation par spécification (gasr ta‘yin). 

a. La première sert à s'adresser à celui qui croit au polythéisme, comme: 
«Dieu n’est qu’une divinité unique » (4, 171); on sg adresse ainsi à celui qui croit 
à la participation à la fois de Dieu et des idoles à la divinité. 

b. La deuxième sert à si adresser à celui qui croit en l attribution d’un juge- 
ment à un autre que celui auquel I attribue celui qui lui parle, comme: «Mon 
Seigneur est celui qui donne la vie et la mort» (2, 258). Cela s’ adresse à Num- 
rūd? qui croyait être celui qui donnait la vie et la mort à la place de Dieu. 
«Eux ne sont-ils pas les insensés?» (2, 13); on s'adresse ainsi aux hypocrites 
qui croient que les croyants sont insensés à leur place. | «Nous t'avons dépé- 
ché vers les gens comme envoyé» (4, 79); on s' adresse ainsi aux juifs qui croient 
que son envoi est réservé aux arabes. 

c. La troisième sert à s' adresser à celui pour qui deux choses sont égales, au 
point qu’il n arrive pas à attribuer une qualité à l’une d'elles en tant que telle 
ou qu’il n'arrive pas à attribuer à une chose une des deux qualités en tant que 
telle, comme: 3 


Section [les modes de la restriction] 


Les procédés de la restriction sont nombreux. 

1. Le premier est la négation avec l'exception, que la négation soit avec lā (ne 
pas) ou mā (ne pas) ou un autre instrument de négation et l'exception avec 
illā (sauf) ou gayr (autre que). Par exemple: «Pas (lā) de divinité, sauf (illā) 


2 Voir Chap. 9, pp. 194-195. 

3 Roide Babylone. C'est Ibrāhīm qui parle. 
C'est ainsi dans le manuscrit. On a, comme exemple, sa (*) parole: «la science d'elle (de 
l Heure) n’est qu'auprès de mon Seigneur» (7, 187) pour celui qui hésite, dans le jugement, 
entre ce qui est limité et le reste. (NdE). 
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Dieu» (37, 35); «Pas (mā) de divinité, sauf (illā) Dieu» (3, 62); «je ne leur ai 
pas (mā) dit, sauf (illā) ce que tu m'as ordonné» (5, 17). Sa façon de signifier 
la restriction consiste dans le fait que dans l’ exception ‘vide’ (mufarraģ), il 
faut que la négation porte sur une réalité implicite qui est ce dont on tire 
Vexcept6%; en effet, l exception est une extraction, donc elle a besoin de ce dont 
on extrait la chose; le sens équivaut à l explicitation sémantique (normale) 
et non artificielle. Il faut gu'il (ce dont on extrait) soit général, parce que 
l'extraction ne peut se faire qu’à partir du général; il faut également qu'il 
corresponde au genre de l’ excepté, par exemple: 'N' est pas debout, sauf Zayd’, 
c’est-à-dire, personne (n’est debout); Je nat pas mangé, sauf une datte’, c’est- 
à-dire, (je mai pas mangé) de nourriture’. Il faut enfin qu’il lui corresponde 
qualitativement, c’est-à-dire, au plan de la fonction grammaticale. Et c’est alors 
que la restriction devient nécessaire, étant donné qu’en vertu de illā (sauf), 
quelque chose s'impose à partir d’elle nécessairement, ce qui est en dehors de 
cette chose restant dans la qualité de nié. 

Le principe de l’utilisation de ce procédé réside dans le fait que celui à qui on 
si adresse ignore le jugement porté, mais il peut être en dehors de ce cas. Ce qui 
est connu est alors mis à la place de ce qui est ignoré en vertu d’une considé- 
ration appropriée, comme dans: « N’ est pas Muhammad, sauf un envoyé» (3, 
144). C est un discours qui s’ adresse aux compagnons, bien qu’ils n’ignorassent 
pas la mission du Prophète (.), parce qu’il situe le fait qu’ils l’estimaient trop 
important pour mourir, au niveau de l’ ignorance de sa mission; en effet, tout 
envoyé doit mourir et celui qui considère comme improbable sa mort, c’est 
comme s’il considérait comme improbable sa mission. 

2. Le deuxième procédé est la particule innama (seulement). L'ensemble 
des savants pensent qu’elle signifie la restriction. On dit que c’est au niveau 
du discours, on dit aussi au niveau de la pensée. Il y en a qui nient cette 
signification de innamā, dont Abū Hayyan. 

Ceux qui affirment ce sens de innama le démontrent de plusieurs façons. 


5 Il s’agit de Pexception qui commence par une phrase négative incomplète (ce dont on 
tire l excepté) et dont le second membre (l’excepté) est une partie extraite de l élément 
manquant, mais sous-entendu, du premier. Les exemples qui viennent ensuite illustrent bien 
cela. 

6 Par exemple: «je ne leur ai pas dit (de paroles), sauf ce que tu m'as ordonné» (5, 117). La 
négation porte sur les paroles qui sont la réalité implicite ou manquante de la première partie 
du discours et c’est d' elle que sera excepté ‘ce que tu m’ as ordonné’. 

7 Sinon, nous aurions une exception disjointe (istitna’ mungati') qui est l opposée de l’ excep- 
tion conjointe (istitnā” muttasil) avec laquelle nous avons affaire ici. 
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a. Il y a, entre autres, sa (*) parole: «innamā harrama ‘alaykumu l-maytata 
| il vous a interdit seulement la bête trouvée morte» (2, 183) avec l’accusatif 
(al-maytata). Cela signifie: ma harrama ‘alaykum illa l-maytata | il ne vous a 
rien interdit sauf la bête trouvée morte; en effet, cela correspond au sens de la 
lecture au nominatifs; donc innamā est pour la restriction et il en est de même 
pour la lecture à l’accusatif. Le principe est que les deux lectures sont au même 
niveau sémantique. 

b. Il y a aussi le fait que inna est pour l'affirmation et que mā est pour 
la négation. Il faut donc qu’il y ait un sens restrictif pour mettre ensemble 
la négation et l'affirmation. Mais, on corrige, en disant que mā est un ajout 
préventif qui n’a pas de sens négatif. 

c. Il y a également le fait que inna est pour la corroboration (at-ta’kid) ainsi 
que mā. Il y a donc deux corroborations ensemble, ce qui signifie la restriction; 
voilà ce que dit as-Sakkākī. On corrige, en disant que si la mise ensemble de 
deux corroborations signifiait la restriction, alors une expression telle que: 
inna Zaydan la-gā'imun | certes Zayd est debout”, signifierait également cela. 
On répond, en disant que cela veut dire que deux particules de restriction qui 
se suivent sans interruption ne sont mises ensemble que pour la restriction. 

d. Ilya encore sa (*) parole: «gāla innamā l-‘ilmu ‘inda llahi | il dit: la science 
est seulement auprès de Dieu» (46, 23); «gala innamā ya'tīkum bihi llähu | 
il dit: seulement Dieu vous l’ apportera» (11, 33); «qul innamā ‘ilmuha ‘inda 
rabbi | dis: sa science est seulement auprès de mon Seigneur» (7, 187). En effet, 
la réponse ne correspond vraiment que si l’expression innamā (seulement) 
signifie la restriction, pour que le sens soit le suivant: je ne vous l’apporte 
pas, seulement Dieu vous l’apportera; je ne la connais pas, seulement Dieu la 
connaît. 

e. De même, il y a sa parole: «qui triomphe après avoir été lésé, ceux-là 
contre eux pas de voie; * la voie est seulement contre ceux qui lèsent les 
gens» (42, 41-42); «contre les bienfaisants pas de voie» jusqu'à: «la voie est 
seulement contre ceux qui te demandent congé, alors qu’ils sont riches» (9, 
91-93); «et quand tu ne leur apportes pas de signe, ils disent: Ne l’aurais-tu 
pas encore choisi? Dis: je suis seulement ce qui m est révélé de la part de mon 
Seigneur» (7, 203); «et s'ils tournent le dos, à toi seulement de transmettre » 


8 Ibn Abt ‘Abla lit avec le nominatif al-maytatu ainsi que tout ce qui suit et cela signifie: inna 
l-ladī harramahu ‘alaykumu l-maytatu | ce qu’il vous interdit, c’est la bête trouvée morte, etc 
… cette lecture est isolée, alors que la lecture transmise sans interruption est avec l’accusatif 
(NdE). 

9 Ce qui voudrait dire: ‘Certes, Zayd est certainement debout’ 
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(3, 20). Dans ces versets et dans d’autres semblables, le sens n’est correct 
gu avec la restriction. 

Il est excellent que T expression innamā (seulement) soit employée dans un 
contexte allusif (at-tarīd), comme dans: «innamā yatadakkaru ulū l-albabi | 
réfléchissent seulement ceux qui sont doués d'intelligence» (13, 19). 

3. Le troisième procédé est la particule annamā avec la voyelle a que az- 
Zamahÿari et al-Baydāwī comptent parmi les modes de la restriction. Ils disent 
à propos de sa (*) parole «gul innamā yūhā ilayya annamā ilāhukum ilāhun 
wāhidun | Dis: il a été révélé seulement à moi que votre Dieu est seulement 
un Dieu unique» (21, 108): L expression annamā / innamā (seulement) sert 
à limiter le jugement à une chose ou à limiter la chose à un jugement, par 
exemple: 'innamā Zaydun gā'imun | Zayd est seulement debout’ et 'innamā 
yagūmu Zaydun | est debout seulement Zayd'. Dans ce verset les deux cas 
de figures sont rassemblés, parce que «innamā yūhā ilayya | il a été révélé 
seulement à moi» avec son agent! est au même niveau que ‘innama yagūmu 
Zayd | est debout seulement Zayd' et «annamā ilāhukum wāhidun | que votre 
Dieu est seulement unique» est au niveau de ‘innama Zaydun qa‘imun | Zayd 
est seulement debout. Le fait de les avoir mis ensemble sert à montrer que la 
révélation adressée (réservée) à l’ Envoyé (.) est limitée à ľ exclusive attribution 
à Dieu de l'unicité’. 

Dans al-Agsšā l-garib, at-Tanūļī déclare que cette expression sert à la restric- 
tion. Il dit: Tout ce qui oblige à ce que innamā avec la voyelle i soit pour la 
restriction, oblige également à ce que annamā avec la voyelle a soit aussi pour 
la restriction, | parce que cette expression est une conséquence de la première 
et tout ce qu’on attribue au principe est également attribué à la conséquence, 
tant que n’est pas établi quelque empêchement à ce sujet, alors qu’en principe 
il n’y en a pas. Abū Hayyān réfute ce que prétend az-Zamahÿari, quand il dit 
que cela connote nécessairement la limitation de la révélation à l’unicité. On 
répond en disant qu’il s’agit d'une restriction au sens figuré, étant donné la 
situation. 

4. Le quatrième procédé est le lien avec lā (non) ou bal (mais). C'est ce que 
mentionnent les rhétoriciens; ils ne manifestent à ce propos aucune diver- 
gence. Dans Arūs al-afrāh, aš-Šayh Bahā' ad-Dīn (as-Subkī) conteste cela, en 
disant: Dans chaque restriction au moyen du lien avec lā (non), il n’y a gu une 
négation et une affirmation. Par exemple, quand on dit: Zaydun šā'irun la kāti- 


10 En rigueur de termes, il s'agirait plutôt du substitut de T agent, puisque le verbe est au 
passif; mais ici, on veut dire probablement que c’est le complexe prépositionnel ilayya 
qui se situe au même niveau que T agent Zayd dans l’ exemple parallèle. 
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bun | Zayd est un poète, non un écrivain, cela n empêche pas de nier une 
troisième qualité. La restriction n'existe que pour nier toutes les qualités à 
l'exception de ce qui est affirmé aux sens propre et figuré; elle n’est pas réser- 
vée à la négation de la qualité à laquelle croit celui à qui on s'adresse. Quant au 
lien avec bal (mais), c’est encore plus improbable, parce qu’il n’y a en lui ni la 
permanence de la négation ni celle de l'affirmation’. 

5. Le cinquième est l’antéposition du régi (al-ma‘mül), comme dans: «iyyäka 
na‘budu | c est toi que nous adorons» (1, 5); «vers Dieu ils seront rassemblés » 
(3,158). Certains contredisent cela. Un peu plus loin”, aura lieu un large exposé 
du sujet. 

6. Le sixième est le pronom de la séparation (damir al-fasl}, comme dans: 
« fa-llāhu huwa l-waliyyu | Dieu, lui, est le patron» (42, 9); c’est-à-dire, et non 
un autre. « Ceux-là, eux, sont les gagnants» (2, 5); «celui-ci, lui, est le véritable 
récit» (3, 62); «celui qui te hait, lui, est sans succession» (108, 3). | Parmi ceux 
qui mentionnent que ce pronom est employé pour la restriction, il y a les 
rhétoriciens dans la recherche sur ‘le sujet’ (al-musnad ilayhi)!2. As-Suhaylī le 
démontre, en disant qu’on l’emploie partout où on prétend que tel sens est 
attribué à un autre que Dieu, alors qu’il n’est pas employé dans le cas contraire; 
par exemple, il est dans sa parole: «wa-annahu huwa adhaka wa-abka | il est, 
lui, celui qui fait rire et pleurer» et les autres versets (53, 43-49) et il n’est pas 
employé dans: «innahu halaga z-zawģayni | il a créé le couple» (53, 45); «wa- 
anna ‘alayhi an-našata | et que la création lui incombe» (53, 47); «wa-annahu 
ahlaka | il a fait pērir» (53, 50), parce que personne ne prétend que tout cela 
puisse être attribué à un autre que Dieu, alors qu’on emploie ce pronom de la 
séparation dans le reste, à cause de (l’éventuelle) prétention de ľ attribuer à un 
autre que Dieu. 

Dans Arūs al-afrāh, il (as-Subkī) dit: J'ai découvert que ce pronom signifiait 
la restriction à partir de sa parole: «et lorsque tu m as fait mourir, tu restais, toi, 
leur surveillant / kunta anta r-ragība » (5, 17); en effet, s’il n’a pas de sens res- 
trictif, cela ne va pas bien, parce que Dieu ne cesse jamais d’être leur surveillant 
et ce qui advient avec sa mort c’est seulement qu'il ne leur reste plus de sur- 
veillant en dehors de Dieu; et de même, à partir de sa parole : «les compagnons 
du Feu et les compagnons du Jardin ne sont pas égaux; les compagnons du Jar- 
din, eux, sont ceux qui réussissent / wa-ashābu l-jannati humu Lfā'izūna» (59, 
20); en effet, on a mentionné cela pour montrer l'inégalité (entre eux) et cela 
ne réussit que si le pronom (de la séparation) est là pour spécifier’. 


11 Voir pp. 1577-1583. 
12 C'est-à-dire, ce à quoi est attribué le prédicat. 
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7. Le septième procédé est l’antéposition du sujet (al-musnad ilayhi), selon 
ce que dit aë-Sayh ‘Abd al-Oāhir: Le sujet peut être antéposé pour signifier sa 
spécification par le prédicat verbal’ Il en résulte, selon lui, que cela se présente 
dans plusieurs situations. 

a. La première est celle où le sujet est déterminé et où le prédicat est une 
affirmation; dans ce cas, le pronom est pour la spécification; par exemple: 
‘Moi, je suis debout’ et ‘Moi, j'ai œuvré pour répondre à ton besoin’. Si l on 
vise ainsi la limitation par individuation, on le corroborera, par exemple, avec 
l'expression ‘seul / wakdī' ; si c’estlalimitation par inversion, on le corroborera, 
par exemple, avec l'expression ‘pas un autre / lā gut, Dans ce sens, il y a 
dans le Coran: «bal antum bi-hadiyyatikum tafrahūna | mais, vous, de votre 
présent, vous êtes contents» (27, 36b); en effet, ce qui précède dans sa parole: 
«est-ce avec quelques biens que vous voulez me venir en aide?» (27, 36a) et 
l'expression «bal /mais» qui exprime le renversement exigent que le sens soit 
le suivant: ‘mais vous, et non d’autres que vous’ Car l'intention est de nier 
que le contentement de Sulaymān vient du présent et non d'affirmer que leur 
propre contentement vient de leur présent. C’est ce qu’il (as-Subkī) dit dans 
Arūs al-afräh. Il ajoute: ‘C’est la même chose pour sa parole: «tu ne les connais 
pas; nous, nous les connaissons » (9, 101); c’est-à-dire, personne ne les connaît 
en dehors de nous’. 

Ce pronom peut être employé pour renforcer et corroborer sans pour autant 
spécifier. Aš-Šayh Baba ad-Dīn (as-Subkī) dit: ‘Cela n’est distingué qu’en fonc- 
tion de ce gu eigent la situation et le contexte’. 

b. La deuxième est celle où le prédicat est une négation, comme dans: ‘Toi, 
tu ne mens pas’. En effet, cela est plus performant pour nier le mensonge que 
‘Tu ne mens pas’ et ‘Tu ne mens pas, toi. Cela peut également signifier la 
spécification, par exemple: « fa-hum lā yatasāalūna | eux, ne se poseront pas 
de questions» (28, 66). 

c. La troisième est celle ou le sujet est indéterminé et dans une affirmation, 
par exemple: Un homme est venu à moi, Cela a un sens de spécification soit du 
genre, à savoir ‘non une femme’ soit du singulier, à savoir ‘non deux hommes’. 

d. La quatrième est celle où le sujet suit une négation et donc a un sens 
négatif, par exemple: ‘ma ana gultu hādā | ce n’est pas moi qui ai dit cela’; 
c'est-à-dire, je ne l’ai pas dit’ avec le sens de ‘un autre que moi l’a dit. Dans ce 
sens, il ya: «wa-ma anta 'alaynā bi-‘azizin | ce n’est pas toi qui as du pouvoir sur 
nous» (11, 91); | c’est-à-dire, celui qui a du pouvoir sur nous, c’ est ton clan et non 
toi; voilà pourquoi, il dit: «est-ce que mon clan a plus de pouvoir sur vous que 
Dieu?» (11, 92). Telle est la conclusion del’ opinion de aš-Šayh ‘Abd al-Qähir (as- 
Subkī) et as-Sakkākī est d'accord avec lui, tout en ajoutant des conditions et des 
détails sur lesquels nous nous sommes étendus dans Šarh Alfiyyat al-maānī. 
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8. Le huitième procédé est l’antéposition du prédicat. Ibn al-Atīr, Ibn an- 
Nafis et d’autres encore mentionnent que l’antéposition du prédicat par rap- 
port au sujet signifie la spécification, ce que réfute l’auteur (Ibn Abīl-Hadīd) de 
al-Falak ad-dā ir par le simple fait que personne n’en parle, donc c’est écarté. 
As-Sakkākī et un autre déclarent que l’antéposition de ce dont la place est la 
postposition signifie bien cela. Ils prennent comme exemple: tamīmiyyun ana 
(un de Tamīm, moi je suis). 

9. Le neuvième est la mention du sujet. As-Sakkākī dit qu’il est mentionné 
pour signifier la spécification; l’auteur (al-Oazwīnī) de al-Idäh le suit sur ce 
point et az-Zamābšarī déclare que cela signifie | la spécification dans sa parole: 
«Dieu élargit la subsistance» à la sourate ar-Ra'd 13, 26; dans: «Dieu a fait 
descendre le très beau récit» (39, 23); dans: «Dieu dit la vérité et guide sur 
le chemin» (33, 4); il est possible qu’il veuille dire que son antéposition a ce 
sens et alors cela fait partie des exemples du septième procēdē!3. 

10. Le dixième est la détermination des deux parties. Al-Imäm Fabr ad-Din 
(ar-Rāzī) mentionne, dans Nihäyat al-iÿaz, que cela signifie la restriction dans 
les sens propre et hyperbolique, par exemple: al-muntaliqu Zaydun (le partant 
est Zayd). Nous avons comme exemples coraniques, selon ce que mentionne 
az-Zamalkānī dans Asrar at-tanzīl: «La louange est à Dieu» (1, 2). Il dit: ‘Cela 
signifie la restriction tout comme dans: «c’est toi que nous adorons» (1, 5), 
c'est-à-dire, la louange est à Dieu, non à un autre’ 

11. Le onzième est comme: ģā'a Zaydun nafsuhu (est arrivé Zayd, lui-même); 
un de ceux qui expliquent at-Talhis (de al-Oazwaynī) rapporte de la part de l'un 
d’eux que cela signifie la restriction. 

12. Le douzième est comme: inna Zaydan la-gā'imun (Certes, Zayd est 
debout); c’est ce que rapporte également celui qui est déjà mentionné (as- 
Subkī). 

13. Le treizième est comme 'gā'imun | debout’ dans la réponse à: Zaydun 
immā gā'imun aw gā'idun (Zayd est ou debout ou assis?); c’est ce que men- 
tionne at-Tībī dans Šarh al-Tibyan. 

14. Le quatorzième est l'inversion (al-qalb) de certaines lettres du mot, ce 
qui signifie la restriction, selon ce qu’il (az-Zamahÿari) rapporte dans a/-Kaššāf 
à propos de sa parole: «et ceux qui évitent les oppresseurs / at-Tāģūt (at-tāģūt) 


13 Cela entre dans la signification de la proposition nominale par rapport à la proposition 
verbale. 

14 A ce propos également, Fahr ad-Dīn ar-Rāzī indique les quatre raisons pour lesquelles 
Dieu a choisi une proposition nominale et non une proposition verbale, en montrant les 
avantages de la première dans ce cas précis (cfr. TK, t. 1, Dār al-Fikr, 1981, pp. 224—225). 
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de peur de les / l adorer» (39, 17). Il (az-Zamabšarī) dit: 'L inversion est pour la 
spécification en ce qui concerne l’ expression at-tāģūt, parce qu’elle est calibrée 
sur le paradigme fa‘alüt à partir de at-tuģyān (l'oppression), comme malaküt 
(royaume) et rahamūt (clémence). On a procédé à l’ inversion, en antéposant la 
troisième lettre du radical par rapport à la deuxième, si bien que son paradigme 
est devenu fala'ūt!5. Cela entraîne plusieurs hyperboles: la désignation par 
l'action verbale, la structure qui est celle de l hyperbole et l’ inversion; et tout 
cela est pour la spécification, puisque cette expression n’est employée pour 
personne d'autre que pour aš-Šaytān. 


Nota Bene [restriction ou spécification ?]!$ 


Les rhétoriciens sont presque d'accord sur le fait que l’antéposition du régi 
signifie la restriction, qu'il s’ agisse d’un complément, d'un circonstanciel ou 
d’un génitif (après une préposition). Voilà pourquoi, on dit au sujet de « C’est 
toi que nous adorons et c’est de toi que nous implorons le secours» (1, 5) que 
cela signifie: ‘nous te réservons l’adoration et T imploration du secours’. Et: 
«vers Dieu vous serez rassemblés» (3, 158) signifie: ‘vers lui et non vers un 
autre’. Et dans: « pour que vous soyez témoins contre les gens et que l’ Envoyé 
soit contre vous témoin» (2, 143), pour le premier témoignage, le lien de 
transitivité est postposé, alors que dans le second, il est antéposé, parce que 
dans le premier, le but est d’affirmer simplement leur témoignage, tandis 
que dans le second, il est d'affirmer qu'ils sont particulièrement concernés 
par le témoignage du Prophète (.) contre eux. Ibn al-Hāģib conteste cela, 
en disant dans Šarh al-Mufassal: ‘La spécification que beaucoup de gens 
imaginent à partir de l’antéposition du régi est une fantaisie’ Il démontre 
cela avec sa parole: «adore Dieu, en purifiant pour lui la religion» (39, 2), 
alors qu'il dit ensuite : «mais, Dieu adore» (39, 66). 

On réfute cette démonstration, en disant que même si l’ intrument!” de 
la restriction n existait pas, l'expression «en purifiant pour lui la religion» 
le substituerait dans | le premier verset (39, 2); donc qu’ est-ce qui empêche 
de mentionner dans un passage ce qui est restreint sans procédé de restric- 
tion, comme quand il (*) dit, par exemple: «wa-'budū rabbakum | adorez 
(seulement) votre Seigneur» (22, 77)? Il dit: «il ordonne que vous n'adoriez 





15 Ce qui veut dire que la racine originale t/ģ/w devient t/w/ģ. 

16 En marge du manuscrit A, il est signalé que ce Nota Bene est écrit d’une autre main (NdE). 

17 L'éditeur fait remarquer que dans Arūs al-afrah, as-Subki emploie irāda à la place de adāt. 
L'édition de Maktaba al-‘Asriyya emploie le terme ifāda. 
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personne en dehors de lui» (12, 40); mais sa parole: «mais, Dieu adore» 
(39, 66) fait partie des plus forts signes de la spécification; en effet, avant 
cela, il y a: «si tu donnes des associés, certainement ton œuvre échouera » 
(39, 65). Si cela n’était pas pour la spécification et si le sens était (tout 
simplement): ‘Adore Dieu, il n’y aurait pas le renversement qui est le sens 
de ‘mais’ (bal). 

Abū Hayyān proteste contre celui qui prétend qu’il y a une spécifica- 
tion, par exemple, dans: «est-ce un autre que (a-fa-ģayra) Dieu que vous 
mrordonnez d'adorer?» (39, 64). On répond, en disant qu’ étant donné que 
celui qui associe à Dieu un autre que lui est comme s’il n’adorait pas Dieu, 
leur ordre d'associer est comme si c'était un ordre de réserver spécifique- 
ment l’adoration à un autre que Dieu. 

L'auteur (Ibn Abt l-Hadid) de al-Falak ad-dā'ir refuse la spécification au 
moyen de sa parole: «chacun (kullan), nous l’ avons guidé et Nüh (Nühan), 
nous l'avons guidé auparavant» (6, 84) et c’est parmi ce qu’il y a de plus fort 
comme refus. On répond, en disant qu’on ne prétend pas à la nécessité dans 
ce cas, mais à la grande probabilité, la réalité pouvant échapper à ce qui est 
le plus probable. 

Aš-Šayh Bahā ad-Dīn (as-Subkī) dit: Dans un seul verset, se trouvent 
ensemble la spécification et le manque de spécification, à savoir: «est-ce 
un autre que (gayra) Dieu que vous invoquerez si vous êtes sincères * mais, 
c’est lui (éyyahu) que vous invoquerez» (6, 40—41). | En effet, l antēposition 
dans le premier cas n’est décidément pas pour la spécification, alors que 
dans «c’est lui que» elle est décidément pour la spécification’ 

Dans le livre al-Igtinās ft l-farq bayna l-hasr wa-l-ihtisäs (A la recherche de 
la différence entre la restriction et la spécification), son père, aë-Sayh Tagiyy 
ad-Din (as-Subkī), dit: ‘L'opinion des gens, selon laquelle l’antéposition du 
régi signifie la spécification, est bien connue ; mais, certains parmi eux nient 
cela, en disant qu’elle ne signifie qu’une attention spéciale. Sībawayh a déjà 
dit dans son Kitāb: Ils antéposent ce pour quoi ils ont le plus d'intérêt’. Les 
rhétoriciens sont d' avis qu’elle signifie la spécification. 

Beaucoup de gens prennent la spécification pour une restriction; or il 
n’en est pas ainsi. La spécification est une chose et la restriction en est 
une autre. Les personnes érudites ne mentionnent pas, dans le premier cas, 
l'expression ‘restriction! ils n emploient que celle de ‘spécification! 

La différence entre les deux réside en ceci: la restriction consiste à nier 
ce qui n’est pas mentionné et à affirmer ce qui est mentionné; tandis que 
la spécification consiste à viser ce qui est particulier du point de vue de sa 
particularité. En voici l'explication. L expression ihtisas (spécification) est la 
forme ifti'āl de husūs (spécificité); or la spécificité est un composé de deux 
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choses: la première est générale et commune à deux ou plusieurs choses; la 
seconde est un sens ajouté qui la distingue de l’autre; par exemple, ‘frapper 
Zayd' est plus spécifique que simplement ‘frapper’. Donc quand tu dis: J'ai 
frappé Zayd, tu fais savoir que l’action générale de frapper vient de toi et 
concerne une personne spécifique; si bien que cette action de frapper dont 
on donne l'information devient spécifique à cause de ce qui lui est ajouté 

411580 à propos de toi et de Zayd. Tels sont les trois sens, à savoir le simple fait | 
de frapper, le fait qu’il provient de toi et le fait qu’il atteint Zayd. Il se peut 
que le locuteur vise les trois sens également; mais, il se peut aussi qu’il 
vise à donner la prépondérance à l’un d’eux par rapport aux autres; alors, 
on reconnaît cela à ce par quoi il entame son discours; en effet, le fait de 
l entamer par telle chose indique l'attention spéciale qu’on lui porte, car elle 
est celle qui est prépondérante dans l'intention du locuteur. Donc quand tu 
dis: Zayd, je ľ ai frappé’ on sait que ce qui est visé est le fait que le coup était 
réservé à Zayd. Il n’y a pas de doute que tout composé de spécifique et de 
général se situe à deux points de vue. On peut viser cela du point de vue de 
son caractère général ou du point de vue de son caractère spécifique, et dans 
ce second cas il s’agit de la spécification. C’ est ce qui est le plus important 
chez le locuteur et ce qu’il vise à signifier à l’ auditeur sans que rien ne s’y 
oppose et sans viser autre chose positivement ou négativement. 

Dans la restriction il y a un sens ajouté, à savoir la négation de ce qui 
n’est pas mentionné. Cela n'arrive dans: «C'est toi que nous adorons» (1, 
5), que pour qu’on sache que ceux qui le disent n’adorent personne d' autre 
que Dieu; voilà pourquoi, cela ne se trouve pas dans les autres versets. Si on 
prenait sa parole: «est-ce autre chose que (a fa-gayra) la religion de Dieu 
qu'ils désirent?» (3, 83), dans le sens de: ‘ils ne désirent rien si ce n’est autre 
chose que la religion de Dieu, l'interrogation ayant valeur de négation, il 
faudrait nécessairement que ce qui est nié soit la restriction et non leur 
simple désir d’autre chose que la religion de Dieu, or tel n’est pas le sens. 
De même, dans: « [Est-ce, par blasphème,] des divinités en dehors de Dieu 
que vous voulez?» (37, 86), ce qui est dénié, c’est leur vouloir de divinités 
en dehors de Dieu sans restriction. 

Az-Zamaķšarī dit à propos de «wa-bi-Lāhirati hum yūginūna | et qui à 
l au-delà, eux, croient fermement» (2, 4): ‘Dans l’antéposition de l au-delà 
et dans l'appui du verbe ‘croient fermement’ sur le pronom ‘eux; il y a une 
allusion (tarīd) aux gens de l Ecriture, à leur façon d'affirmer la réalité de 
l'au-delà contrairement à la vérité, au fait que leur déclaration ne découle 
pas de la fermeté de la foi et au fait que la certitude est l’état dans lequel se 
trouve celui qui croit à ce qui est descendu vers toi et à ce qui est descendu 





avant toi. 
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Ce que dit az-Zamahÿari est au comble de T excellence, bien que certains 
lui aient fait une objection, en disant: 'L antēposition de ľ au-delà signifie 
que la fermeté de leur foi se limite au fait que c’est une foi ferme à l'au-delà 
et à rien d'autre, Cette objection, de la part de celui qui la fait, repose sur sa 
compréhension selon laquelle l’antéposition du régi signifie la restriction, 
or il men est pas ainsi. 

Ensuite, l objecteur continue: Lantēposition de ‘eux’ signifie que cette 
restriction leur est spécialement réservée ; donc la fermeté de la foi des autres 
en l'au-delà est une foi en autre chose, quand ils disent: «le feu ne nous 
touchera pas» (2, 80). Cela, de sa part, est également un blocage sur ce 
qu’il a dans l esprit à propos de la restriction, à savoir: les musulmans ne 
croient fermement qu’en l’ au-delà, alors que les gens de l’ Ecriture y croient 
fermement, ainsi qu’à autre chose. C’est là une compréhension étrange à 
laquelle le conduit obligatoirement sa compréhension de la restriction, ce 
qui est impossible. En fonction de ce qu’il accepte, il y a trois catégories de 
restriction. 

a. La première se réalise avec mā (ne pas) et illa (sauf), comme lorsqu’ on 
dit: ‘Personne ne se tient debout, sauf Zayd’. Cela signifie clairement la néga- 
tion de la station debout pour tout autre que Zayd et entraîne nécessaire- 
ment l'affirmation de la station debout pour Zayd; on dit, explicitement; 
mais on dit aussi, implicitement, ce qui est correct; bien plus, c’est la plus 
forte des réalités implicites. En effet, l expression illā (sauf) est en usage pour 
l'exception qui est un retrait et elle signifie le retrait explicitement et non 
implicitement; cependant, le retrait (exception) à partir de I! absence de la 
position debout n’ équivaut pas à l’ essence même de la position debout, mais 
il peut la connoter!8; voilà pourquoi nous donnons la prépondérance au fait 
qu'elle estimplicite. Certains se confondent à cause de cela et ils disent donc 
qu’elle est explicite. 

b. La deuxième est la restriction grâce à l'expression innamā (seulement). 
Elle est proche de la première catégorie selon nous, même si l’ aspect affir- 
matif y est plus évident, car c’est comme si elle signifiait explicitement 
l'affirmation de la position debout de Zayd, quand on dit: ‘Est debout seule- 
ment Zayd, et implicitement sa négation pour tout autre. 

c. La troisième est la restriction que peut signifier l’antéposition; elle 
n’est pas selon ce gu accepte l’ objecteur, comme les deux premières restric- 


18 Car n être pas debout peut signifier être assis, être couché, être prosterné, etc ..., donc ‘sauf 
Zayd' peut signifier en réalité qu’il n’est pas assis, ou couché ou prosterné, mais aussi qu’il 


est debout. 





4h581 


4h582 


870 CHAPITRE 55 


tions, mais elle est en puissance dans les deux propositions. La première, 
à savoir ce avec quoi on exprime le jugement, qu’il soit négatif ou posi- 
tif, et c’est l’explicite. La seconde, à savoir ce que l’on comprend à partir 
de l’antéposition, alors que la restriction exige la négation de l’explicite 
seulement, et non l'implicite qu’elle signifie; en effet, Pimplicite n’a pas 
d'implicite. Lorsque l’on dit: Moi je n honore que ton père; cela signifie 
l'allusion à ce qu’un autre que toi honore un autre que lui et ne nécessite 
pas que toi tu ne l’honores pas. Il (*) dit: «le fornicateur n’épousera qu'une 
fornicatrice ou une polythéiste » (24, 3a); il signifie que le chaste peut épou- 
ser une non-fornicatrice, alors qu'il reste silencieux à propos de son mariage 
avec une fornicatrice. Après cela, il (*) dit: «et la fornicatrice, ne la mariera 
qu’un fornicateur ou un polythéiste » (24, 3b), pour montrer ce qu’il a passé 
sous silence en premier. S'il avait dit: ‘à l au-delà croient fermement’, il 
aurait signifié explicitement la fermeté de leur foi en l'au-delà et implicite- 
ment pour celui qui prétend qu’ils ne croient pas fermement en autre chose; 
or ce n’est pas ce qui est visé en soi; car ce qui est visé en soi est la force de 
leur certitude relative à l au-delà, au point que tout le reste selon eux ne 
vaut rien. Il s’agit donc d’une restriction au sens figuré qui n’est pas comme 
quand nous disons: ‘ils croient fermement à l’ au-delà et non à autre chose! 
Saisis donc cela et garde-toi d'en faire l équivalent de: ‘Ils ne croient ferme- 
ment qu’à l’ au-delà. 

Sachant cela, l’antéposition de hum (eux) signifie que les autres ne sont 
pas comme cela. Si nous le prenions comme équivalent de ‘Il ne croient 
fermement qu’en l'au-delà, la visée principale serait la négation et donc 
l'implicite prévaudrait et le sens serait que quelqu'un d'autre croit ferme- 
ment à autre chose que l’ au-delà, comme le prétend l’objecteur, et la com- 
préhension implicite selon laquelle il ne croit pas à l'au-delà, serait écarté; 

4h58 il ne fait pas de doute que cela n’est pas le sens voulu; mais le sens voulu | 
est de faire comprendre implicitement qu’un autre qu’ eux ne croit pas fer- 
mement à l'au-delà. Ainsi, nous veillons à ce que le but le plus important 
soit l'affirmation de la foi ferme en l au-delà, pour que la compréhension 
implicite s’installe sur cela; et nous veillons à ce qu’elle ne s’installe pas sur 
la restriction, parce que la restriction n’est pas indiquée d’une seule façon 
comme par mā (ne pas) ou illa (sauf) ou comme par innamā (seulement). 
Elle n’est indiquée que par un sens implicite à partir d’un sens explicite; or 
aucun des deux n’est conditionné par l’autre, au point que nous puissions 





dire que le sens implicite signifie la négation de la foi ferme qui fait l’objet 


19 C'est-à-dire, sans l’antéposition de ‘eux’; voir plus haut Coran 2, 4 (p. 1580). 
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d’une restriction ; mais il signifie la négation de la foi ferme de façon absolue 
au sujet des autres. Tout cela est selon l'hypothèse de l acceptation de la 
restriction. Quant à nous, nous refusons cela et nous disons qu’il s’agit d'une 
spécification et qu’ entre les deux il y a une différence’. Ainsi se termine le 
propos de as-Subkī. 
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La concision (aL-īģāz) et la prolixité (al-itnab) 


Il faut savoir que ce sont deux des plus importantes figures de la rhétorique; 
au point que l’auteur (al-Hafāģī) de Sirr al-fasaha transmet que l’un d' eux! dit: 
‘La rhétorique est (l’art de) la concision et (de) la prolixité’. 

L'auteur (az-Zamahÿari) de al-Ka$af dit: ‘De même qu’il faut que le rhéto- 
ricien embellisse et soit concis lā où on s’attend à la beauté, de même il faut 
qu’il détaille et qu’il soit exhaustif, quand on arrive à l explication. Al-Gähiz 
rēcite: 


«Ils se lancent dans de longs discours et parfois * 
(se) hāte(nt) en un clin d'oeil, par peur des censeurs ». 


On diverge pour savoir s’il y a, oui ou non, une position intermédiaire, à savoir 
l'équivalent (al-musawat}?, entre la concision et la prolixité et si elle entre 
dans la catégorie de la concision? As-Sakkākī et un ensemble de personnes 
sont pour la première solution; cependant, ils ne considèrent cet équivalent 
ni comme louable ni comme blāmable, parce qu’ils l’ expliquent avec ce qu’il y 
a de commun dans le langage des gens de niveau moyen qui ne se situent pas au 
degré de la rhétorique; ils expliquent la concision par le fait de réaliser ce que 
l'on vise | avec moins que ce que l’on exprime dans le langage commun, et la 
prolixité, avec davantage, parce que la situation convient à | extension. Ibn al- 
Atīr et un ensemble de personnes sont pour la seconde solution, en disant: ‘La 
concision consiste à exprimer le sens voulu sans langage superflu, et la prolixité, 
avec beaucoup de langage superflu’. 

Al-Oazwīnī dit: ‘Le plus proche de la vérité consiste à dire que ce que l’on 
accepte, des diverses façons d’ exprimer le sens voulu, est de réaliser ce qu’il a 
de fondamental, soit avec un langage équivalent à ce qu’il y a de fondamen- 
tal dans le sens, soit avec un langage moindre et suffisant, soit avec un langage 
excédent en vue d’un avantage. La première façon représente l’équivalence, la 
deuxième, la concision et la troisième, la prolixité. Avec l expression ‘suffisant’ 


1 Ils'agit des rhétoriciens. 

2 Comme le fait comprendre ensuite al-Oazwīnī, cela veut dire que la concision est le cas où 
l'expression est inférieure par rapport au sens, l égalité, celui où les deux s’équivalent et la 
prolixité, celui où | expression dépasse le sens. 
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on se prémunit contre la déficience et avec celle de ‘avantage’ contre le rem- 
plissage et la longueur”. Dans ce cas, le maintien de T équivalence est la position 
moyenne et elle fait partie de la catégorie de ce que l’on accepte. 

Si on demande pourquoi n’ a-t-on pas mentionné l équivalence dans V intro- 
duction: est-ce parce que prévalent sa négation ou son manque d'acceptation, 
ou bien pour une autre raison ? 

Je réponds que c’est pour ces deux raisons et pour une troisième encore, à 
savoir que l’ équivalence est à peine trouvable particulièrement dans le Coran, 
alors que, dans at-Talhis, l’auteur (al-Qazwini) en a donné un exemple avec sa 
(*) parole: «et le mauvais stratagème ne se referme sur [personne] sauf sur ses 
gens» (35, 43) et, dans al-Idäh, avec sa (*) parole: «et quand tu vois (ceux) qui 
pataugent dans nos signes » (6, 68). 

On corrigera cela, en disant que dans le second verset il y a omission de 
l antécédent de ‘qui’ et que dans le premier il y a prolixité | à cause de l’expres- 
sion «mauvais », parce qu’il n’ existe pas de stratagème qui ne soit pas mauvais; 
il y a aussi concision à cause de l’ omission, si l’ exception n’est pas 'vide', à 
savoir de ‘personne’ à cause de la limitation de l’ exception, à cause du fait que 
le verset est une incitation à écarter le mal de tous les gens et une mise en 
garde contre tout ce qui y conduit, et à cause du fait qu’il équivaut à dire que le 
stratagème porte tort à son auteur d’une façon sérieuse; par conséquent, cela 
donne au discours une allure de métaphore seconde“ qui prend la forme de 
l'exemple, parce que ‘se refermer (yahiqu) a le sens d’ envelopper (yuhitu) qui 
n’est employé que pour les réalités physiques. 


Nota Bene [concision et condensation, prolixité et dilatation] | 


La concision et la condensation (al-ihtisar) ont le même sens, d’après ce 
que l’on cite de al-Miftāh (as-Sakkākī); et c’est ce que déclare al-Hatībī. 
Certains disent: ‘La condensation est réservée à I omission des propositions 
seulement, à la différence de la concision’. Aš-Šayh Bah? ad-Din (as-Subkī) 
dit: Tl n’en est rien’. La prolixité a, dit on, le sens de la dilatation (al-ishab). 
En réalité, elle est plus spécifique; car la dilatation est l'allongement avec ou 
sans avantage, comme le mentionnent at-Tanūļī et un autre. 


3 C'est-à-dire, si la première partie de l'exception n’est pas une proposition incomplète, ce qui 
est ici le cas, puisque le verbe n’a pas de complément: il se trouve dans la seconde partie de 
l'exception. 

4 Voir p.1549. 
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874 CHAPITRE 56 
Section 1 [concision par limitation et concision par omission] 


Il y a deux catégories de concisions: la concision par limitation (īģāz gasr) et la 
concision par omission (īģāz hadf). 


[r. Première catégorie: la concision par limitation] 
La première est ce qui est concis au niveau de V expression. Aš-Šayh Bahā ad- 
Din (as-Subki) dit: ‘Si le discours réduit est une partie d’un discours plus long 
que lui, il s’agit d'une concision par omission, et si c’est un discours qui produit 
un sens plus ample que lui, il s’agit d'une concision par limitation! 

Certains disent: ‘La concision par limitation consiste à accroître le sens, 
grâce à la diminution de l'expression’. Un autre dit: ‘Elle consiste en ce que 
l'expression, relativement au sens, est plus réduite par rapport à la mesure 
habituellement reconnue. Et la raison de sa beauté réside dans le fait qu’elle 
montre sa capacité d’éloquence. Voilà pourquoi, il (.) dit: J ai reçu le don de 
toutes les façons de parler, 

Dans at-Tibyān, at-Tibi dit: La concision exempte d' omission se divise en 
trois catégories. 

a. La première est la concision par limitation (al-gasr). Elle consiste à limiter 
l'expression à son sens, comme sa (*) parole: «elle vient de Sulaymān; [la voici: 
Au nom de Dieu, le Clément, le Miséricordieux. * Ne faites pas les hautains 
avec moi] » jusqu’à sa parole: «et venez à moi soumis» (27, 30—31). Il met à la 
fois, en quelques paroles, la provenance, la lettre et l’objet. On dit, dans une 
description pertinente: ‘Ses expressions sont les formes de son sens’. Quant à 
moi, je dis que cela représente l’ opinion de celui qui fait entrer l équivalence 
dans la concision. 

b. La deuxième est la concision par estimation (at-tagdīr). On évalue un 
sens estimé tel qui déborde ce qui est dit explicitement. On l’appelle aussi 
la restriction (at-tadyīg); c' est ainsi que la dénomme Badr ad-Dīn b. Malik 
dans al-Misbāh, parce qu’elle constitue un manque dans le discours, quand son 
expression devient plus étroite que la mesure de son sens, par exemple: «celui 
à qui arrive une exhortation de la part de son Seigneur et qui cesse, alors, à lui 
ce qui est passé» (2, 275); c’est-à-dire, ses fautes sont pardonnées: elle est pour 
lui et non contre lui «une guidance pour les pieux» (2, 2), autrement dit, pour 
les égarés qui sont allés, après l’errance, vers la piété. 

c. La troisième est la concision par regroupement (al-ģāmi'). Elle consiste 
en ce que expression embrasse de nombreuses significations, comme dans: 
«Dieu ordonne la justice, le bien agir [et de donner aux proches; il interdit 
la turpitude, le blāmable et la rébellion] » (16, 90); en effet, «la justice» est 
la route droite qui passe par le juste milieu, entre l’ exagération par excès 
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et l exagération par défaut, et qui indique tous les devoirs aux plans de la 
croyance, de la morale et des actes du culte. «Le bien agir» est la pureté 
dans l’accomplissement des devoirs relatifs aux actes du culte, en fonction 
du commentaire qui en est fait dans la tradition prophétique | où il est dit: 
‘cela consiste à adorer Dieu comme si tu le voyais’ c’est-à-dire, à l adorer en 
purifiant ton intention, en te maintenant dans l'humilité et en étant prêt à 
faire très attention à ce qui ne se compte pas. «Donner aux proches» est ce 
qui est en plus dans le surérogatoire par rapport à T obligatoire. Voilà ce qui 
concerne les ordres. Quant aux interdits, il y a «la turpitude » qui fait allusion 
au concupiscible; «le blāmable» qui fait allusion à l’ exagération par excès due 
aux influences de l’irascible ou à tout ce qui est légalement interdit; et «la 
rébellion » qui fait allusion au sentiment de supériorité qui découle de la faculté 
imaginative’. 

Quant à moi, je dis que voilà pourquoi Ibn Mas‘üd dit: Il n’y a pas dans le 
Coran de verset qui, plus que celui-ci, mette ensemble ce qui touche au bien et 
au mal’. Cela est cité dans al-Mustadrak (al-Hākim). 

Dans Šu'ab al-īmān, al-Bayhagī relate que al-Hasan le lut un jour, puis 
s'arrêta et dit: Dieu à rassemblé pour vous tout le bien et tout le mal dans un 
seul verset. Par Dieu! La justice et le bien agir ne laissent rien de côté de ce qui 
touche à l obéissance à Dieu sans qu’il ne le regroupe; et la turpitude, le blâ- 
mable et la rébellion ne laissent rien de côté de ce qui touche à la désobéissance 
à Dieu sans qu’il ne le regroupe’ 

Il rapporte également ce que dit Ibn Šihāb à propos du sens de la tradition 
prophétique des deux Šayh-s (al-Bubari, Sahih, 6/128; Muslim, Sahih, 1/371): 
J ai été envoyé avec tous les modes du discours’, à savoir: ‘Il m est parvenu que 
‘tous les modes du discours’ signifie que Dieu rassemble pour lui les nombreux 
ordres, qui ont été prescrits dans les livres qui l’ ont précédé, en un seul ordre, 
en deux ordres, etc L 

De même, il y a sa (*) parole: « prends le parti du pardon, [commande ce qui 
convient et écarte-toi des ignorants] » (7, 199): elle rassemble les nobles traits 
de caractère, parce que dans l'adoption du parti du pardon, il y a l indulgence, 
la tolérance relative aux droits, | amabilité et la douceur dans l'appel à la 
religion; et dans le commandement de ce qui convient, il y a s'abstenir de 
l offense, baisser le regard et choses semblables concernant les interdits; et 
dans le fait de s'écarter, il y a la patience, la longanimité et la temporisation. 

Et comme remarquable concision, il y a sa (*) parole: «Dis: Lui, Dieu, est 
un» et jusqu’à la fin de la sourate (112, 1-4). En effet, elle est au comble de 
l'expression de la transcendance, contenant la réfutation d'environ une qua- 
rantaine de sectes, comme (l’a montré) Bah’ ad-Dīn b. Šaddād en y consacrant 
un écrit. 
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Il y a sa parole: «il fait sortir d'elle (la terre) son eau et son pâturage » (79, 
31); il indique avec ces deux expressions l’ensemble de ce qu’il fait sortir de la 
terre comme subsistance et biens nécessaires à la vie pour le genre humain, tels 
que les pâturages, les arbres, | les graines, les fruits, les tiges et les feuilles des 
céréales, le bois de chauffe, les vêtements, le feu, le sel, parce que le feu vient 
de la pierre et le sel de l’eau. 

Sa parole: «ils n’en éprouvent pas de maux de tête et ne s’en privent pas» 
(56, 19) regroupe tous les inconvénients du vin tels que le mal de tête, la perte 
de conscience, le gaspillage des biens et le dégoût de la boisson. 

Dans sa parole : «et il fut dit: Ô terre! Avale ton eau! [Ô ciel! Arrête! Et l’eau 
entra dans la profondeur et ce fut affaire faite; et l’arche s'installa sur al-Güdi 
et il fut dit au peuple prēvaricateur: Au loin!] » (u, 44), il ordonne et interdit, 
il informe et appelle, il qualifie et nomme, il détruit et conserve, il procure le 
bonheur et le malheur et il fait le récit des événements, de sorte que si l’on 
voulait exposer ce que contient de merveilleux cette proposition aux plans de 
l'expression, de la performance, de la concision et de la rhétorique, les plumes 
se sēcheraient. On a déjà consacré un écrit à la performance de ce versetS. 

(On lit) dans al-Aģā'ib de al-Kirmānī: (Même) les obstinés sont tombés 
d' accord sur le fait que la capacité de l’homme est inapte à produire un verset 
semblable à celui-ci, après avoir exploré tout le langage des arabes et des perses; 
en effet, ils n’ont trouvé rien de comparable à lui pour ce qui est de la splendeur 
de ses expressions, de la beauté de son agencement et de T excellence de ses 
significations dans la représentation de la situation avec concision et sans 
manquement à la règle’ 

Il y a aussi sa parole: «yā ayyuhā n-namlu dhulü masākinakum [la yahtiman- 
nakum Sulaymān wa-ģunūduhu wa-hum lā yašurūna] | O vous attention, les 
fourmis! Entrez dans vos demeures, [afin gue Sulaymān et ses soldats ne vous 
écrasent, alors qu'eux ne le savent pas]» (27, 18). Il réunit dans cette façon 
de s’ exprimer onze genres du discours: elle (la fourmi) appelle, elle mētony- 
mise, elle avertit, elle nomme, elle ordonne, elle raconte, elle met en garde, 
elle spécifie, elle généralise, elle montre et elle excuse. En effet, le vocatif, c’est 
«ya | Ô», la métonymie, «ayyu | vous»7, l'avertissement, «ha / attention», la 
dénomination, «an-naml | les fourmis», l’ordre, «dhulu / entrez», | la narra- 
tion, «masākinakum | dans vos demeures», la mise en garde, «lā yahtiman- 
nakum | ne vous écrasent pas», la spécification, «Sulaymān », la généralisa- 


5 Ils'agitdeleau. 

6 Ils’ agit du livre Kifayat al-almaft āyat « ya ardu blaī» du mémorisateur et lecteur du Coran, 
Ibn al-Gazari (NdE). 

7 La correspondance entre T arabe et le français est ici forcément approximative. 
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tion, «ģunūduhu | ses soldats», le démonstratifs, «wa-hum / alors qu'eux» et 
l excuse, «lā yašurūna | ne le savent pas». Cette façon de s'exprimer met en 
œuvre cinq droits: le droit de Dieu, le droit de son Envoyé, le droit de la fourmi”, 
le droit de ses congénères et le droit des soldats de Sulayman!°. 

Il y a également sa parole: «O fils de Adam! Prenez votre parure lors de 
chaque (session) à la mosquée. [Mangez et buvez et ne faites pas d’excès. 
Certes, lui, il n'aime pas les excessifs] » (7, 31). Il réunit dans ce verset les 
éléments principaux du discours: le vocatif, la généralisation, la spécification, 
l’ordre, la permission, l'interdiction et T information. Certains disent que Dieu 
a concentré (les éléments) de la sagesse”! dans cette partie du verset: «Mangez 
et buvez et ne faites pas d'excēs». 

Il y a encore sa (*) parole: «et nous avons inspiré à la mère de Mūsā: Allaite- 
le. [Et quand tu craindras pour lui, lance-le dans le fleuve; ne crains pas et 
t'afflige pas: nous te le rendrons et nous le mettrons parmi les envoyés] » (28, 
7). Ibn al-Arabi dit: ‘C’ est un des plus importants versets du Coran au niveau de 
l éloquence, étant donné qu’on y trouve deux ordres, deux interdictions, deux 
informations et deux bonnes nouvelles’. 

Il y a de même sa parole: «brise ( fa-sda') ce qu’on t a commandé [et évite 
les polythčistes] » (15, 94). Ibn Abïl-Isba‘ dit: ‘Cela signifie: Explique tout ce qui 
t'a été inspiré et fais parvenir tout ce qu’on t'a commandé de montrer; et si 
quelque chose en cela oppresse certains cœurs, ils se briseront ( fa-nsada‘at). 
La ressemblance entre les deux fait partie de l'influence que | l'explication a 
sur les cœurs. Et son influence se manifeste sur l’ apparence des visages qui se 
contractent et se dilatent, car les signes du reniement ou de la bonne nouvelle 
y deviennent visibles, comme ce qui apparaît à la surface d’une glace brisée 
(masdū'a). Considère la splendeur de cette métaphore, la magnificence de sa 
concision et les nombreuses significations qu’elle recouvre. On raconte que, 
lorsqu'un des arabes entendit ce verset, ils se prosterna, en disant: Je me 
prosterne à cause de l’ éloquence de cette parole”. Fin de citation. 

Il y a aussi sa (*) parole: «et il y a là ce que les âmes désirent et ce dont les 
yeux jouissent» (43, 71). Quelqu'un a dit: Il a réuni tant de choses dans ces 
deux expressions que même si toutes les créatures se réunissaient pour décrire 
en détail tout ce qu’elles contiennent, elles n’en sortiraient pas’ 


8 Les grammairiens et les commentateurs rappellent souvent que le pronom personnel a 
valeur démonstrative (cfr. huwa déjà cité chez Fabr ad-Dīn ar-Rāzī). 

9 A savoir celle qui parle pour avertir ses congénères, comme il est mentionné plus haut 
dans le verset. 

10 On ne voit pas pourquoi le droit de Sulaymān, lui-même, n’est pas pris en considération. 

11 Icilesens visé par ‘sagesse’ est la science médicale (NdE). 
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Il y a également sa (*) parole: «et pour vous il y a, dans le talion, une vie» 
(2, 179). Sa signification est abondante, alors gue son expression est rēduite. 
En effet, elle signifie que lorsque l’homme sait que s’il tue, il sera tué, cela 
l'invite à ne pas s’aventurer à tuer; de plus, grâce à la mise à mort du talion, 
sont éliminés beaucoup de meurtres entre les personnes; or l'élimination du 
meurtre est pour eux une vie. On a donné la préférence à cette proposition sur 
ce qu’il y a de plus concis chez les arabes dans ce sens, à savoir quand ils disent: 
‘La mise à mort supprime le mieux le meurtre’ et cela pour une vingtaine de 
raisons ou davantage. Ibn al-Atir a montré qu’il refusait a priori d'établir une 
telle | préférence, en disant: ‘Il n’y a pas de comparaison (possible) entre ce 
que dit le Créateur et ce que dit la créature’. Les savants critiquent l’ esprit des 
arabes, uniquement en fonction de ce qui leur semble; et voici donc entre 
autres choses: 

a. Premièrement: ce qui ressemble à leur dicton, c’est-à-dire: « [wa lakum ft | 
l-qisäsi hayātun | [Et pour vous il y a dans] le talion, une vie » a moins de lettres, 
à savoir une dizaine; alors que ‘al-qatl anfā li-l-gatl / la mise à mort supprime 
le mieux le meurtre’ en a quatorze. 

b. Deuxièmement: la négation du meurtre n entraîne pas nécessairement 
la vie, alors que le verset déclare textuellement l'affirmation de la vie comme 
étant le but recherché. 

c. Troisièmement: l’indétermination de ģayātun (une vie) signifie l impor- 
tance et donc elle indique que dans le talion il y a une longue vie, comme 
dans sa (*) parole: «tu les trouveras les gens les plus avides d’une vie» (2, 96). 
Or il n’en est pas ainsi du proverbe; en effet, la détermination par l’article y 
indique le genre!?. Voilà pourquoi, on a commenté la vie dans le verset par la 
permanence. 

d. Quatrièmement: le verset est sans exception, contrairement au proverbe. 
En effet, il ne s’agit pas de: ‘Toute mise à mort supprime mieux le meurtre’; 
bien au contraire, il se peut gu elle soit ce qui y incite le plus, et c’est le cas de 
la mise à mort injuste. Il n’y a gu une mise à mort spécifique qui le supprime, 
à savoir le talion dans lequel il y a toujours une vie. 

e. Cinguičmement: le verset est exempt de répétition de la parole al-gatl (la 
mise à mort / meurtre) qui se trouve dans le proverbe; or ce qui est exempt de 
répétition est préférable à ce qui en contient, même si cela ne porte pas tort à 
l éloquence. 

f. Sixièmement: le verset n a pas besoin de ce qui équivaudrait à une omis- 
sion, contrairement au dicton des arabes; en effet, dans ce proverbe on a omis 


12 En effet, al-qatl employé deux fois y est chaque fois déterminé. 
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min (que) qui se trouve après le comparatif et ce qu’il y a ensuitel$. On y a égale- 
ment omis ‘selon le talion’ après la première ‘mise à mort’ et ‘par injustice’ après 
la seconde; ce qui serait équivalent à: La mise à mort selon le talion supprime 
mieux la mise à mort par injustice (meurtre), que son omission (min tarkihi). 

g. Septièmement : dans le verset il y a une antithèse ; en effet, le talion indique 
le contraire de la vie; à la différence de ce qu’il y a dans le proverbe. 

h. Huitičmemert: le verset contient un art merveilleux qui consiste à mettre 
un des contraires, qui est l'extinction de l'être et la mort, en l’état et à la 
place de l’autre qui est la vie; or établir la vie dans la mort est une hyperbole 
puissante. La mention de cela se trouve dans al-Kaÿ$af (az-Zamabhšarī); et 
l’auteur (al-Oazwīnī) de al-Īdāh Va exprimé, en prenant le talion comme la 
source et la mine de la vie, grâce à l'introduction de la préposition fī (dans). 

i. Neuvièmement: dans le proverbe, il y a une succession de nombreuses et 
légères entraves, à savoir le silence après la voyelle!*, or cela est désagréable. 
Quand les voyelles se succèdent régulièrement dans une expression que l’on 
prononce, la langue peut facilement!’ articuler et alors apparaît son éloquence; 
contrairement au cas où un silence suit chaque voyelle, car les voyelles (mou- 
vements) sont interrompues pas les silences (repos). Analogiquement, lors- 
qu'une bête bouge très légèrement, on la sent; puis, elle bouge à nouveau et 
on la sent; mais le fait qu’elle soit libre n’est pas évident, car elle ne peut pas 
bouger comme elle voudrait; elle est, pour ainsi dire, entravéef. 

j. Dixièmement: le proverbe semble contradictoire, au moins apparemment, 
car une chose ne se supprime pas elle-même. 

k. Onzièmement: le verset échappe à la répétition du choc produit par le gāf 
(dans al-gatl / la mise à mort) qui oblige à une pression violente, et, après cela, 
au son nasal du nūn (dans anfā / élimine mieux). 

l. Douzièmement: le verset contient des lettres qui vont bien ensemble, à 
cause du passage de g à s (dans al-gisās / le talion); étant donné que g est 
une lettre emphatique (gutturale) et que s est une lettre emphatique palatale; 
contrairement au passage de g à t (dans al-qatl) qui est une lettre douce; donc 
elle ne va pas bien avec g. De même, le passage de s à A (dans gisāsi hayātun) 
est meilleur que celui de / à a (dans al-gatl anfa), à cause de l'éloignement de 
la pointe de la langue par rapport au fond du gosier. 


13 Ala fin de ce sixième point, la restitution complète des omissions dans le proverbe, fait 
bien comprendre de quoi il s’agit. 

14 Dans al-qatl anfā li-l-gatl, il y a six silences (sukūn), sans compter les deux wagf (stop) à 
la fin de al-qatl qui ne sont pas obligatoires. Noter que la longue à la fin de anfa compte 
également comme un silence. 


15 Comme le sont les voyelles par les silences qui les suivent. 
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m. Treizièmement: la prononciation des, de het de test euphonique; il n’ en 
est pas de même de la répétition de get de t. 

n. Quatorzièmement: le verset échappe à l'expression al-qatl (la mise à 
mort) qui exprime la sauvagerie, contrairement à | expression al-hayat (la vie), 
car la nature humaine est plus encline à exprimer la vie que la mise à mort. 

o. Ouinzičmement:l expression al-gisas (le talion) exprime légalité, car elle 
annonce la justice, contrairement à la mise à mort pure et simple. 

p. Seizièmement: le verset est bâti sur une affirmation et le proverbe, sur une 
nēgation!6; or l'affirmation est plus noble, parce qu’elle est première, tandis 
que la négation est seconde par rapport à elle. 

r. Dix-septièmement: c’est à peine si on comprend le proverbe, si ce n’est 
après avoir compris que le talion est la vie, alors que sa parole: «dans le talion, 
il y a une vie» se comprend d'emblée. 

s. Dix-huitièmement: dans le proverbe, il y a la forme comparative dérivée 
d’un verbe transitif, alors que le verset échappe à cela. 

t. Dix-neuvièmement: La forme comparative (af'al) exige généralement la 
participation (al-ištirāk)!”. L abandon du talion serait donc une négation du 
meurtre; mais, en réalité, c’est le talion qui le nie le plus; alors, il n’en est pas 
ainsi et le verset échappe à cela. 

u. Vingtièmement: le verset prévient, en même temps, la mise à mort et 
l’amputation, parce que le talion comporte les deux. La vie est également 
dans le talion concernant les membres, parce que l amputation d'un membre 
diminue le confort vital et peut même influencer la vie de l âme et y mettre fin. 
Or il n’en est pas ainsi pour le proverbe. 

Ensuite, au début du verset, il y a «wa-lakum | et pour vous» qui comporte 
une nuance, à savoir la manifestation de l'intérêt pour les croyants de façon 
particulière ; eux, c’est-à-dire, leur vie et non celle des autres, parce que le sens 
les concerne spécialement, bien qu’il existe aussi pour les autres. 


Nota Bene [l allusion, l'inclusion, la restriction] 


1. Premièrement: (Ibn Ga‘far b.) Qudäma mentionne comme espèce de 
figure rhétorique, l’allusion (al-i$ara). Il la commente, en disant qu’elle 
consiste en peu de discours pourvu d'un sens abondant. Or cela revient à 


16 anfā que nous avons traduit par ‘supprime le mieux’ signifie littéralement ‘nie le mieux’. 

17 C'est-à-dire, la participation, qui plus qui moins, au même sens commun des deux réalités 
comparées. Dans le cas présent, le comparatif anfā établit cette participation au même 
sens commun entre ‘mise à mort’ et ‘meurtre, si bien qu’en arabe c’est le même mot 
gatl. 
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la concision par limitation, elle-même. Cependant, Ibn Abt l-Isba‘ les diffé- 
rencie, en disant que ce qu'indique la concision est une correspondance!8, 
tandis que ce que l’allusion indique est une inclusion ou une implication. 
On sait de lui que le sens de l’ allusion est ce qui précède dans l’étude sur le 
sens explicitel®. 

2. Deuxièmement: dans l‘ÿaz al-Ģur'ān, al-Qadi Abū Bakr (al-Bāgillānī) 
mentionne qu'il y a une espèce de concision qui s'appelle l'inclusion (at- 
tadmin) ; il s’agit d’un sens existant dans une expression, sans qu’il soit men- 
tionné par un terme qui en serait I expression. Il dit: ‘Il y en a deux sortes. 
La première est ce qui est compris à partir de la façon de parler, comme 
lorsqu'on dit: ‘C'est connu”; en effet, cela exige qu'il y ait nécessairement 
quelqu'un qui connaisse. La seconde est ce qui est compris à partir du sens 
de l'expression, comme: «Au nom du Dieu Clément et Miséricordieux!» 
(1, 1); en effet, elle inclut l’enseignement du commencement des choses au 
nom de Dieu, de façon à le magnifier pour lui-même et à obtenir la bénédic- 
tion en son nom. 

3. Troisièmement: Ibn al-Atir et l’auteur (as-Subkī) de Arūs al-afrah, 
ainsi qu’un autre encore mentionnent que parmi les espèces de concision 
par limitation, il y a le cas de la restriction (al-hasr), soit avec illa (sauf), 
soit avec innamā (seulement), soit avec d’autres instruments, parce que la 
proposition dans les deux cas tient lieu de deux propositions: il y a aussi 
le cas de la coordination, parce que sa particule est mise pour se dispenser 
de répéter le régent; il y a également le cas du substitut de l agent (forme 
passive), parce qu’il indique, à la fois, l agent qui lui donne son statut (cas), 
et le complément dont il a la place; il y a encore le cas du pronom, parce qu’il 
est mis pour que, grâce à lui, on n’ att pas besoin de l’ antécédent, par souci de 
concision; voilà pourquoi, on ne passe pas au pronom séparé, quand on peut 
utiliser le pronom lié??; ily a en plusle cas de: ‘alimtu annaka gā'imun (je sais 
que tu es debout), parce que la proposition est substituée par seul nom qui 
fonctionne à la façon de deux compléments sans omission?! ; il y a aussi le cas 
de la contestation (at-tanāzu'), puisque nous n’évaluons pas les choses selon 
l'opinion d’al-Farra”??; il y a également le rejet du complément pour abréger, 


18 Correspondance entre | expression (al-lafz) et le sens (al-murad). 
19 Voir Chap. 50, pp. 1486 sq. 


20 On dit: zurtuhu (je l'ai visité) [pronom lié], mais on ne dit pas: zurtu iyyahu [pronom 


séparé] (NdE). 


21 C'est-à-dire le nom verbal: 'alimtu giyamaka qui joue le rôle de deux compléments, à 


savoir: 'alimtuka gā'iman. 


22 Selon al-Farrā', dans l’exemple suivant: gāma wa-ga'ada Zayd (Zayd se tient debout et 
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faisant du verbe transitif un verbe intransitif; on formulera cela par la suite; 
il y a encore l’ensemble des particules interrogatives et conditionnelles; 
en effet, l expression ‘combien as-tu? dispense de dire: ‘est-ce vingt ou 
trente? | et ainsi de suite indéfiniment; il y a en plus les expression qui 
entraînent la généralisation comme ahad (quelqu'un); il y a enfin l expres- 
sion au duel et au pluriel qui dispense de répéter le singulier; dans les deux 
on a disposé la désinence de façon à abréger. 

Dans ce qu’il convient de compter parmi ses espèces, il y a ce qu’on 
appelle l’amplification (al-ittisa‘) qui fait partie des espèces de figures rhéto- 
riques. Cela consiste à produire un discours dont l'interprétation s amplifie 
en fonction des significations que contiennent ses expressions, comme, par 
exemple, les lettres au début des sourates. C'est ce que mentionne Ibn Abī 
I-Isba*3, 





2. Deuxième catégorie: la concision par omission et ses avantages 
Voici ses causes. 

1. Parmi elles, il y a la pure abréviation (al-ihtisar) et la simple mise en garde 
(al-ihtiraz) contre T inutilitē de montrer la chose. 

2. Il y a la notification (at-tanbih) que le temps manque pour réaliser ce qui 
est omis, et que $’ occuper à le mentionner entraînerait la perte de ce qui est 
important. Tel est l'avantage des cas de l’ avertissement et de l'incitation. Les 
deux se trouvent ensemble dans sa parole: «la chamelle de Dieu! sa désal- 
tération!» (91, 13). En effet, «la chamelle de Dieu!» est un avertissement qui 
équivaut à: ‘laissez-la! et «sa dēsaltēration!» est une incitation qui équivaut 
à: ‘forcez-la à boire’. 

3. Il y a l emphase (at-tafhim) et l'importance donnée (al-zam) au vague 
que comporte l’omission. Dans Minhāģ al-bulaģā”, Hāzim dit: ‘L’ omission est 
excellente, ne serait-ce qu’à cause de sa capacité de signification; ou encore 
grâce à elle on arrive à multiplier les choses. Mais leur multiplication entraîne 
longueur et ennui; donc on les omet et on se contente d’en indiquer l’état; 
alors, l esprit cesse de se promener parmi les choses dont la situation suffit 
pour se dispenser de les mentionner! Il ajoute: ‘A cause de cette performance, 
on préfère l’ omission dans les passages où l’on veut produire l étonnement et 


s'assoit), le régent est chacun des deux verbes. Donc T agent est au nominatif en fonction 
des deux verbes à la fois. Quant à l’ensemble des grammairiens, ils prennent un des deux 
comme régent de façon explicite et l’autre de façon implicite (NdE). 

23 Apparemment ‘amplification’ et ‘concision’ sont contradictoires. En réalité, semble-t-il, 
la concision, dans l’ exemple cité, concerne les lettres initiales en elles-mêmes, alors que 
Pamplification désigne leur commentaire interprétatif qui relève de la prolixité. 
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l'alarme dans les esprits’. Sa parole sur la description des gens du paradis fait 
partie de ce genre, à savoir: «jusqu’à ce que, lorsqu'ils y arriveront et que ses 
portes gl ouvriront...» (39, 73); l’apodose (de lorsgue') a été omise, étant donné 
que la description de ce qu’ils y trouveront et y rencontreront, à ce moment là, 
n’en finirait pas. Il a donc eu recours à l’ omission pour montrer que le discours 
serait incapable de décrire ce qu'ils verront; ainsi les esprits sont-ils laissés 
libres ď’ évaluer les choses comme ils veulent ; mais ils n’atteindront pas, malgré 
cela, l'essentiel de ce qu’il y aura lā. De même, il y a sa parole: «si tu voyais, 
quand ils seront arrêtés devant le feu!» (6, 27); c’est-à-dire, tu verrais une chose 
atroce que le langage arriverait à peine à exprimer. 

4. Il y a Pallēgement (at-tahfif), vu que le tour de la chose arrive fréquem- 
ment dans le langage, comme T omission de la particule du vocatif, dans: « [yā] 
Yäsuf a‘rid | [Ô] Yūsuf, passe outre!» (12, 29), celle du -n, dans: « lam yaku[n] 
/ il n’était pas» (8, 53), celle de la fin du pluriel régulier, dans cette lecture 
de: «wa-l-mugimi[na] s-salata | ceux qui établissent la prière» (22, 35) et 
celle de l allongement dans: «wa-l-layli ida yasri [r] / et par la nuit quand elle 
marche» (89, 4). | Al-Mvr'arriš as-Sadūsī interrogea al-Ahfaš à propos de ce ver- 
set; il répondit: ‘Lorsque les arabes passent outre le sens d’une chose, ils ont 
l'habitude d'en diminuer les lettres. Etant donné que la nuit ne marche pas, 
mais que seulement on marche dans la nuit, il manque une lettre. De même, il 
(*) dit: «ta mère n était pas une prostituée (baģiyyan) » (19, 28). Normalement 
ce devrait être baģiyyatan, mais comme on a été distrait du sujet, on en a enlevé 
une lettre’ 

5. Ilya le cas où l expression ne convient qu’ avec une omission, par exemple: 
«le connaisseur de l’invisible et [le connaisseur] du visible» (6, 73); « fa‘alun 
li-ma yuridu[ hu] / réalisateur de ce qu’il veut» (u, 107). 

6. Il y a le cas d'une chose tellement connue que la mentionner ou non est 
égal. Az-Zamahÿari dit: ‘C'est une espèce d'indication de la situation contex- 
tuelle dont I expression est plus claire que celle de ce qui est dit. C’est dans ce 
sens qu’on prend la lecture de Hamza: «[wa-ttagū llaha l-ladr] tasāalūna bihi 
wa-l-arhämi | [craignez Dieu, au sujet duquel] vous vous interrogez, et (au sujet 
des) parents» (4, 1). En effet, ceci est un passage bien connu pour la répétition 
de la particule du génitif et le fait qu’il soit si connu tient lieu de la mention 
(de cette particule) 24. 

7. Il y a la défense de mentionner ce qui est omis, en vue de rendre honneur, 
comme dans sa parole: « Fir‘awn dit: Qui est le Seigneur des univers? Il (Mūsā) 


24 La lecture actuellement officielle est «wa-l-arhama» à V accusatif; ce qui change ainsi le 
sens: «Craignez Dieu, au sujet duquel vous vous interrogez, et (craignez) les parents». 
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dit: le Seigneur des cieux ...» (26, 23—28). On a omis le sujet à trois endroits, 
avant la mention de ‘Seigneur, à savoir: «(il est) le Seigneur» (26, 24), «(Dieu 
est) votre Seigneur » (26, 26), «(Dieu est) le Seigneur du levant» (26, 28), parce 
que Müsä cherche à donner de l'importance à la position de Fir'awn et au 
fait qu’on l’a mis avant la question. Et il sous-entend le nom de Dieu pour 
le magnifier et le glorifier. L auteur (as-Subkī) de Arūs al-afrah donne comme 
exemple sa parole: «Mon Seigneur! Si tu me montres [], je te verrai» (7, 143), 
c'est-à-dire, ‘ton Essence. 

8. Il y a la défense de prononcer ce qui est omis, en signe de mépris, par 
exemple dans: «sourds, muets» (2, 18); c’est-à-dire, eux ou les hypocrites. 

9. Il y a l'intention de généraliser, comme dans: «c’est toi dont nous implo- 
rons le secours» (1, 5); c'est-à-dire, pour le culte et pour toutes nos affaires; 
«Dieu appelle au séjour de la paix» (10, 25); c’est-à-dire, tout un chacun. 

10. Ilya l'attention à la rime (al-fasila) comme dans: «ma wadda‘aka wa-ma 
galā | ton Seigneur ne t'a pas abandonné et il n’a pas détesté» (93, 3); c’est-à- 
dire, il ne t’a pas détesté (wa-ma galāka)?5. 

u. Il y a l'intention de clarifier après un sens vague, comme pour le verbe 
de volonté, par exemple dans: «s’il avait voulu, il vous aurait guidés» (6, 
149); c’est-à-dire, s’il avait voulu votre guidance. Lorsgu' on entend: «s’il avait 
voulu», l’ esprit s'attache à une chose voulue dont le sens reste vague pour lui, 
caril ne sait pas ce que c’est. Et lorsqu’ on mentionne l’apodose de la condition, 
ensuite cela devient clair C'est ce qui arrive la plupart du temps après la 
particule de la condition, parce que l’objet de la volonté est mentionné dans 
l’apodose de la condition. Cela peut arriver en dehors du cas de la particule de 
la condition, pour indiquer la clarification avec autre chose que la réponse à 
la condition, par exemple, dans: «ils n’embrassent rien de sa science, sauf ce 
qu'il veut» (2, 255). 

Les rhétoriciens mentionnent que l’objet de la volonté (al-mašīa) et de la 
volition (al-irāda) n'est mentionné que lorsqu'il est étrange ou important, par 
exemple, dans: «à celui qui d’entre vous veut se tenir droit »; «si nous voulions 
prendre un amusement » (21, 17). Il a continuellement ou souvent omis l’objet 
de la volonté contrairement aux autres verbes, parce que l'existence de ce 
qui est voulu est nécessairement liée à celle de la volonté. | Et la volonté qui 
nécessite ce qui est contenu dans l’apodose de la condition ne peut être que la 
volonté de cette réponse; voilà pourquoi, la volition est comme elle pour ce qui 
est de la continuité de l omission de son objet. C’est ce que mentionnent az- 
Zamalkānī et at-Tanūhī dans al-Agsa l-qarib. Ils disent: ‘Ce qu’on omet après 


25 En effet, du verset 1 au verset 8, la ‘rime’ est en a. 
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law (si) est toujours mentionné dans l’apodose de la condition. On cite ceci, 
dans Arūs al-afrah : «ils disent: si notre Seigneur voulait, il ferait descendre des 
anges » (41, 14). Cela veut dire: si notre Seigneur voulait la mission d’envoyés, il 
ferait descendre des anges; parce que le sens indique cela. 


Remarque 


Aë-Sayh ‘Abd al-Oāhir (al-Gurģānī) dit: ‘Il n’y a pas de nom omis dans l’état 
où il faut qu’il soit omis sans que son omission ne soit meilleure que sa 
mention. Ibn Ginni appelle l’omission la valeur?5 de la langue arabe, parce 
qu’elle rend le discours valeureux. 





Règle de l’ omission du complément en vue de l’ abréviation 
(al-ihtisar) et de la restriction (al-igtisār) 


Ibn Hišām dit: ‘Les grammairiens ont l'habitude de dire qu’on omet le com- 
plément pour abréger et restreindre. Par abréviation, ils veulent dire l’ omission 
en vue d’une signification, et par restriction, l omission sans signification (spé- 
ciale); ils donnent comme exemple: «mangez et buvez» (52, 19); c’est-à-dire, 
accomplissez ces deux actes’. 

En réalité, on dira, — c’est-à-dire, comme disent les rhétoriciens-: parfois le 
but consiste à faire connaître le simple avènement de l’action sans préciser qui 
l'a posée et pour qui elle est posée; on emploie un verbe d'existence général 
en relation avec l’action verbale de ce verbe?7. On dit: a eu lieu (hasala) un 
incendie ou un pillage. Et parfois, le but consiste à faire connaître la simple 
application du sujet au verbe et on se limite à eux deux, sans mentionner le 
complément et sans l’ avoir à l’ esprit, car ce qu’on a à l'esprit est comme ce qui 
est affirmé. On n’ appelle pas cela omission, parce que le verbe est employé dans 
ce but à la façon de ce qui n’a pas de complément. Par exemple: «mon Seigneur 
est celui qui ressuscite et qui ‘mortifie’ » (2, 258); «est-ce que sont égaux celui 
qui sait et celui qui ne sait pas?» (39, 9); «mangez et buvez et n’excédez pas» 
(7, 31); «et quand tu verras là-bas » (76, 20). | En fait, cela signifie: ‘mon Seigneur 
est celui qui fait la résurrection et la mort’; ‘est-ce que sont égaux celui qui est 


ER 


26 La valeur (aš-šaģā'a) dans le sens de courage. 

27 fayuģāu bi-masdarihi musnadan ilā fil kawn ‘ämm (on emploie l’action verbale qu'on 
applique à un verbe général d'existence). On lit dans la note de l éditeur: Dans la marge du 
manuscrit À, on trouve avec une écriture différente: ‘Ily a une inversion dans expression, 
car en principe le sens est: fa-yugaæu bi-fil kawn āmm musnad ilā masdar dālika l-fil. 
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qualifié par la science et celui à qui est niče la science ?’; ‘réalisez le manger et 
le boire et laissez de côté l’ exagération et évitez | excès’; ‘et quand t arrivera 
une vision. 

Autre exemple: «et quand il (Mūsā) arriva à l’eau de Madyān, [il y trouva 
des gens qui abreuvaient leurs troupeaux; il y trouva aussi deux femmes qui 
se tenaient à l'écart et qui retenaient leurs bêtes] ...» (28, 23). Ne voit-on 
pas qu’il (/) a pitié d'elles, en leur qualité de celles qui retiennent, alors que 
leurs gens sont en train d'abreuver, et non parce que ce qu’elles retiennent 
sont des brebis et que ce qu’ils abreuvent sont des chameaux. De même, le 
sens visé dans «nous n’abreuverons pas» est l’action même d'abreuver et 
non ce qui est abreuvé, alors que celui qui ne réfléchit pas, estime que cela 
signifie: ‘qui abreuvaient leurs chameaux, ‘qui retenaient leurs brebis’ et ‘nous 
n’abreuverons pas nos brebis’. 

Parfois, on vise l'attribution du verbe à son agent et son lien avec son com- 
plément, aussi sont-ils tous les deux mentionnés, comme dans: «ne mangez 
pas l'intérêt» (3, 130) et «et n’ approchez pas la fornication » (17, 32). Ce genre, 
quand on ne mentionne pas ce qui y est omis, est appelé omission. Elle peut 
être, dans T expression, ce qui la requiert (comme antécédent), alors on décide 
de ce qui nécessairement lui équivaut, comme dans: «a-hādā [-ladī ba'ata(hu) 
llähu rasūlan / est-ce celui-ci que Dieu a dépêché comme envoyé?» (25, 41) et: 
‘wa-kullun wa'ada(hu) llāhu l-husna / à chacun Dieu a promis les meilleures 
choses’ (57, 10)?8. La situation peut paraître confuse dans le cas de l’omission 
et de la non omission, comme dans: « guli dù llāha awi dū r-rahmāna» (17, u0), 
car on peut imaginer que le sens est: «dis: invoquez Dieu ou invoquez le Misé- 
ricordieux» et alors il n’y a pas d’omission; ou bien: «dis: appelez-le Dieu ou 
appelez-le le Misčricordieux» et alors il y a omission. 


Les conditions de l’ omission 


Elles sont au nombre de huit. 

1. La première est l'existence d’une indication qui est, soit situationnelle, 
comme dans: «gālū salāman | ils dirent: salutation » (11, 69); c' est-à-dire : ‘nous 
vous saluons d’une salutation’; soit contextuelle, comme dans: «et on dira à 
ceux qui avaient la crainte révérencielle : Qu’ a fait descendre votre Seigneur? 


28  Ils’agit delalecture de Ibn ‘Amir. Dans les deux cas le pronom de rappel hu est omis. Dans 
le premier cas, il a pour antécédent al-ladi (celui-ci) et dans le second, kullun (chacun); 
dans les deux cas, ils sont le complément ď’ objet du verbe auquel chacun est lié. 
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Ils répondront: un bien» (16, 30); [c est-à-dire: ‘il a fait descendre un bien']??. 
«Il dit: Paix! Un peuple détestable » (51, 25); c’est-à-dire: ‘Paix à vous! Vous êtes 
un peuple détestable’30. 

a. Parmi les indications, il y a la raison là où il est impossible d’avoir raison- 
nablement un discours correct, sinon grâce à l’ hypothèse d’un sous-entendu. 

Parfois, elle indique le sens fondamental de l’ omission, sans aucune indica- 
tion de son sens spécifique; mais, on dēduira ce dernier à partir d'une autre 
indication, comme dans: «vous est interdite la bête trouvée morte» (5, 3). 
En effet, la raison indique qu’elle n’est pas interdite en elle-même, parce que 
l'interdiction ne s'applique pas aux réalités physiques, car l'interdiction et la 
permission ne s'appliquent qu’à des actes. Donc on sait, de par la raison, que 
quelque chose a été omis. Quant à sa spécification, à savoir la prendre pour la 
manger, elle se déduit de la Loi révélée, à savoir sa (.) parole : Il est interdit seule- 
ment de la manger, parce que la raison ne connaît pas le lieu d’ application du 
permis et de l'interdit. 

[Quant à l'opinion de l’auteur (al-Oazwīnī) de at-Talhīs: ‘Cela relève égale- 
ment de l'indication de la raison’ |, elle est suivie par as-Sakkākī, sans qu’il ait 
réfléchi au fait qu’elle est fondée sur les principes mu‘tazilites]$1. 

Parfois, la raison indique aussi le sens spécifique (de l omission), comme 
dans: «et lorsque ton Seigneur viendra» (89, 22); c’est-à-dire, ‘son ordre’ dans 
le sens de ‘son châtiment. En effet, la raison indique l'impossibilité de la 
venue du Créateur, étant donné qu’elle fait partie des caractéristiques de l'être 
contingent, et elle indique que ce qui vient est bien son ordre; «accomplissez 
les contrats» (5, 1) et «accomplissez l'alliance de Dieu» (16, 91): c'est-à-dire, 
‘ce gu exigent les contrats et l’ alliance de Dieu’. Car le contrat et l'alliance sont 
deux paroles qui sont déjà entrées dans l existence et qui ont définitivement 
trouvé leur accomplissement??, si bien qu’on ne peut concevoir en ce qui les 
concerne ni accomplissement ni violation. L accomplissement et la violation 


29 Ce qui est entre crochets [ | manque dans le manuscrit A (NdE). 

go  L'indication situationnelle (dalil hālī) est celle qui vient de la situation dans laquelle on 
se trouve. Par exemple, voyant quelqu'un qui prépare ses bagages, on lui dit: Makka ?’; 
ce qui veut dire: ‘Tu vas à Makka ? On a omis le verbe. Ou bien si l’on voit guelgu un qui 
jette des cailloux, on lui dit: ‘L'arbre ?’; ce qui veut dire: ‘Tu vises F arbre?. L indication 
contextuelle (dalīl magālī) est celle qui vient de ce qui a déjà été dit. Par exemple, si je 
dis: ‘Qui veux-tu honorer?’ et on répond: ‘Zayd’, en omettant Je veux honorer, parce que 
ce verbe se trouve déjà exprimé dans la question. 

31 Ce qui est entre crochets est omis dans les manuscrits A, H et S (NdE). 

32 Donc si on prenait le texte à la lettre, cela reviendrait à vouloir faire exister ce qui déjà 
existe, ce qui est impossible, selon un principe logique bien connu. 
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ne concernent que ce que les deux exigent, ainsi que les commandements qui 
en découlent. 

b. Parfois, c’est la coutume (al-äda) qui indique le sens spécifique, comme 
dans: «voilà donc ce pour quoi ( fihi) vous me blāmiez»23 (12, 32). La raison 
indique qu’il y a une omission, parce qu’il ne convient pas que Yūsuf soit le 
complément circonstanciel ( fihi) du blâme. Il est donc possible de faire cette 
hypothèse: ‘vous me blāmiez pour lamour que j'ai pour ut, à cause de sa 
parole: «il l’a rendue folle d'amour» (12, 30b), ‘et parce que je lui ai fait la cour, 
à cause de sa parole: «elle fait la cour à son valet» (12, 30a). Or, la coutume 
indique la seconde hypothèse (comme valable), parce qu’on ne blâme pas 
habituellement celui qui éprouve un amour fou, puisqu'il ne s’agit pas d'un 
choix libre, contrairement à ‘faire la cour, puisqu’on a la possibilité de s’en 
passer. 

c. Parfois, c’est l expression explicite (at-tasrih) dans d’autres passages qui 
indique le sens de l’ omission, et c’est l'indication la plus forte, comme dans: 
«qu'est-ce qu’ils attendent, sinon que Dieu vienne à eux?» (2, 210); c'est-ā- 
dire, ‘son ordre’, à cause de cette indication: «ou que vienne l’ordre de ton 
Seigneur» (16, 33). « Un jardin dont la largeur est les cieux» (3,133); c’est-à-dire, 
‘est comme la largeur des cieux, à cause de l'indication de l expression explicite 
dans le verset de la sourate al-Hadid 57, 21%. «Un envoyé de (min) Dieu» (98, 
2); c’est-à-dire, ‘d’auprès de (min ‘indi) Dieu, à cause de cette indication: «et 
quand leur vint un messager d’auprès de Dieu » (2, 101). 

d. La coutume est aussi une des indications du sens fondamental de l omis- 
sion, dans la mesure où la raison n'empêche pas qu’on utilise l’ expression 
dans son sens littéral sans omission, comme dans: «si nous connaissions un 
combat, nous vous suivrions » (3,167); c’est-à-dire, ‘un lieu de combat, à savoir 
‘un lieu favorable au combat Il en est ainsi, uniquement parce qu’ils étaient 
les plus informés des gens au sujet du combat, alors qu’on leur reprochait de 
dire qu’ils ne le connaissaient pas. Selon la coutume, il n’est pas possible qu’ils 
voulussent dire: ‘si nous connaissions la réalité du combat’. Voilà pourquoi, 
Muģāhid estime qu’il s’agit d’un ‘lieu de combat. Ce qui l'indique, c’est qu’ils 
suggérèrent au Prophète (.) de ne point sortir de al-Madīna. 

e. Le commencement de l’action (aš-šurū') est une indication, comme dans: 
«bi-smi llāhi | Au nom de Dieu»; on évalue (l omission), en fonction de ce au 
début de quoi cette formule est employée. Si elle est mise au début de la réci- 
tation, on supposera que l’ omission est: Je lis’ et si elle est employée avant de 


33 Ce sont les propos de la femme de l’ intendant. 
34 «Un jardin dont la largeur est comme la largeur du ciel» (57, 21). 
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manger, ce sera: Je mange’ Tous les rhétoriciens sont de cette opinion, contrai- 
rement à celle | des grammairiens pour qui l’ omission serait: Je commence’ 
ou Mon commencement est au nom de Dieu’. Ce qui indique la justesse de la 
première opinion, c’est l’ expression explicite de sa parole: «et il dit: Montez- 
y: au nom de Dieu est sa course et son mouillage» (11, 41) et dans la tradition 
prophétique : Au nom de toi, mon Seigneur, j'ai placé mon côté’55. 

f. Lart grammatical (as-sina‘a an-nahwiyya) est une indication, comme 
quand on dit, à propos de: «lā ugsimu | Non! Je jure » (75,1), que l’ omission pré- 
sumée est: ([a-an|ā ugsimu (certes, moi, je jure), parce que le serment ne peut 
pas porter sur un verbe au présent. Dans: «tallähi tafta’u | Par Dieu! Tu oublie- 
ras» (12, 85), l omission présumée est: lā tafta’u (tu n oublieras pas), parce que 
si la réponse au serment était positive, il y aurait /a- au début du verbe et -nn 
à la fin (la-taftaunna), comme dans sa parole: «wa-tāllāhi la-akīdanna | Par 
Dieu! Je ruserai» (21, 57). L'art grammatical peut obliger à une omission pré- 
sumée, même si le sens ne concorde pas avec cela, | comme quand on dit: «lā 
ilāha illa llāhu | il n'y a pas de divinité en dehors de Dieu» (37, 35), le prédicat 
est omis, à savoir mawģūdun (existante). 

Al-Imām Fahr ad-Dīn (ar-Rāzī) conteste cela, en disant: ‘Nous avons lā un 
discours qui n’a pas besoin d' omission présumée. L omission présumée des 
grammairiens est fausse, parce que la négation de la réalité en tant qu’ absolue a 
une portée plus générale que sa négation en tant que conditionnée#f. En effet, 
quand elle est niče en tant gu'absolue, cela indique la négation de l’essence 
avec la condition; tandis que lorsqu'elle est niče en tant que conditionnée 
par une condition précise, il n'en découle pas nécessairement qu’elle soit 
aussi niée avec une autre condition’ On a réfuté cela, en disant que l’omission 
présumée des grammairiens, à savoir ‘existante’ nécessite la négation définitive 
de toute divinité en dehors de Dieu, car on ne peut pas exprimer ce qui m existe 
pas; ils’ agit donc, en fait, d'une négation de la réalité en tant qu’absolue et non 
en tant que conditionnée. Ensuite, il faut supposer I omission d’un prédicat, 
à cause de l'impossibilité d’avoir un sujet sans prédicat explicite ou sous- 
entendu. Le grammairien ne suppose l’omission que pour donner aux règles 
grammaticales leur valeur, même si le sens est implicite. 


35  Al-Bubari, Sahih, n/125—126. 
36 Ici, la réalité en tant qu’ absolue réside dans le fait qu’il wy a pas de prédicat, alors que le 
prédicat ‘existante’ conditionne ‘divinité. 
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Nota Bene [la condition de l'indication] 


Ibn Hišām dit: Lindication est une condition, lorsque ce qui est omis est 
la proposition elle-même ou un de ces deux pivots?”, ou lorsqu'il signi- 
fie un sens, dans cette proposition, sur lequel elle est construite, comme: 
«tāllāhi tafta'u | par Dieu! Tu (n’) oublieras (pas) » (12, 85). Quant au reste?s, 
l'existence d’une indication n’est pas une condition de l’ omission, mais la 
condition est qu’il n’y ait pas de par son omission un dommage sémantique 
ou structurel. 

Il continue: ‘Ily a comme condition, à propos de l indication (restitution) 
explicite, qu’elle corresponde à ce qui est omis’ Il réfute l'opinion de al- 
Farrā', au sujet de: «l’homme estime-t-il que nous ne rassemblerons pas 
ses os? * Mais si! Nous sommes capable (bala gādirīna)» (75, 3-4), selon 
laquelle l omission présumée est: ‘Mais si! il nous estime (la-yahsabunā) 
capable’ parce que l'estimation ici mentionnée a le sens d'opinion, alors que 
l'objet de ce qui est présumé a le sens de science; en effet, le doute à propos 
du retour est un acte de mēcrēance??; donc il n’est pas ordonnable 20 

Il poursuit: ‘L’ opinion de Sībawayh à ce propos est ce qui est juste, à savoir 
que l'expression «gādirīna /capable» est un complément d'état: c’est-à- 
dire: ‘Mais si! Nous les rassemblerons, étant capable de cela’, parce que le 
verbe ‘rassembler’ est plus près que le verbe ‘estimer’ et parce que balā (mais 





si!) est pour l'exigence de ce qui est nié, à savoir l’action de rassembler’. 


2. La deuxième condition est que ce qui est omis ne soit pas comme la partie 
intégrante (al-ģuz'); par conséquent, on n’omet donc ni T agent, ni son substi- 
tut (passif), ni le nom-sujet de kāna (est) et de ses assimilés. 

Ibn Hišām dit: ‘Quant à ľ opinion de Ibn ‘Atiyya au sujet de: «bësa matalu l- 
gawmi | quel mauvais exemple des gens …!» (62, 5), selon laquelle I! omission 
présumée serait: ‘quel mauvais exemple, l exemple des gens...!, s’il veut expli- 
quer ainsi l analyse, en disant que l’agent (de bi'sa) est l expression ‘exemple’ en 
tant qu’ omise, alors elle est à réfuter; mais s’il veut expliquer le sens, en disant 
que dans bi*sa il y a le pronom d'exemple de façon cachée, alors d'accord. 


37 Par exemple, le sujet et le prédicat dans la proposition nominale. 

38 C'est-à-dire, ce qui ne fait pas partie des pivots de la proposition. 

39 Ce qui veut dire que tout ce qui concerne le retour au dernier jour ne peut être qu’ objet 
de science sûre et non d'estimation plus ou moins douteuse, sinon, en douter ne serait 
pas un acte de mécréance. 

40 Cela ne se comprend que si nous lisons l omission présumée selon al-Farr comme ceci: 
balā li-yahsabna gādirīna | Mais si! Qu'il nous estime donc capable! 
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3. La troisième est que ce qui est omis ne soit pas un renforcement 
(muwakkid), parce que l’ omission contredit le renforcement, puisqu'elle est fon- 
dée sur l’abréviation, alors que le renforcement est fondé sur l'allongement. 
A partir de là, al-Fārisī réfute l opinion de az-Zaģčās au sujet de sa parole: 
«in[na] hādāni la-sāhirāni | certes, ces deux sont des magiciens » (20, 63), selon 
laquelle l omission présumée serait: ‘inna hādāni la-huma sähirani | certes, ces 
deux, eux deux sont magiciens’. Il dit: T? omission et le renforcement avec la- 
se contredisent. Quant à l’ omission d’une chose en raison d’une indication et 
à son renforcement, il n’y a pas de contradiction entre les deux, parce que ce 
qui est omis en raison d’une indication est comme ce qui est affirmé. 

4. La quatrième est que l’omission n’aboutisse pas à l’ abréviation (ihtisar) 
de ce qui est déjà abrégé. Par conséquent, on n’ omettra pas le nom verbal (ism 
al-fi (), parce qu'il est déjà une abréviation du verbe“. 

5. La cinquième est qu’elle ne soit pas un régent faible (‘ämil daf). Donc on 
n’omettra pas la préposition qui régit le génitif ni celle qui régit P accusatif du 
verbe ou l’apocopé du verbe, sauf lā où l’ indication est forte? et où l emploi 
de tels régents est fréquent. 

6. La sixième est qu’elle ne soit pas la substitution ('iwad) de quelque chose. 
Par conséquent, Ibn Mālik dit: ‘La particule du vocatif ne substitue pas le verbe 
‘j'appelle’ étant donné que les arabes tolèrent qu’elle soit omise’. Pour la même 
raison également, on n omettra pas le -t de igāmatun et de istigāmatun*?. 
Quant à: «wa-igama s-salati | l'établissement de la prière» (21, 73), on n’en 
tirera pas de conclusions par analogie#*. De même, on n’omettra pas le prédicat 
de kāna (est) qui est une substitution ou comme une substitution de son action 
verbale (infinitif)*5. 

7. La septième“ est que l omission n’aboutisse pas au réajustement (tahyia) 
du régent fort. Par conséquent, on ne tirera pas analogiguement de conclusions 


41 Par exemple: ilaykumu l-ahbara est un cas de ‘nom verbal qui est une abréviation de: 
ugaddimu lakumu l-ahbara (je vous présente les nouvelles); donc on ne peut rien omettre 
dans cette formule déjà abrégée. 

42 Par exemple, le an sous-entendu facultativement ou obligatoirement (NdE). 

43 C'est-à-dire, de façon générale, le t& marbūta de l’action verbale (infinitif) des verbes 
concaves qui est une compensation nécessaire de la seconde lettre radicale faible sub- 
stituée par la longue du paradigme. 

44  Car‘normalement ce devrait être wa-igāmata $-salāti. 

45  Eneffet, si le prédicat de kāna est à l’accusatif (kāna Zaydun maridan | Zayd est malade), 
c'est parce qu’il est, en réalité, le substitut de l’action verbale (infinitif) complément 
absolu, à savoir kāna Zaydun kawna maridin. 

46 Huit conditions ont été annoncées et sept seulement sont énoncées. 
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de la lecture: wa kullun wa'ada(hu) llähu l-husnā | et chacun, Dieu (lui) a 
promis les meilleures choses’ (57, 10)*7. 


Remarque [omission graduelle] 


Al-Abfaÿ tient compte, lā où c’est possible, de la gradation dans l’omission. 
Voilà pourquoi il dit à propos de sa parole: | «wa-ttagū yawman lā taģzī 
nafsun ‘an nafsin šay'an | craignez un jour, ne sera récompensée aucune 
âme pour une autre en rien» (2, 48). En principe, c’est lā taģzī fīhi (dans 
lequel ne sera récompensée); d’abord, est omise la préposition fī (dans) 
et cela devient: lā taģīhi; puis, c’est le pronom -hi (lequel) qui est omis et 
cela devient: lā taģzī. C’est une façon délicate d' agir dans l’art gramma- 
tical. Selon Sībawayh, les deux sont omis en même temps. Ibn Ginnī dit: 
‘L'opinion de al-Ahfaš est en soi plus convenable et plus délicate que celle 





qui prône d'omettre les deux ensemble en même temps. 


Règle 1 [la place de la restitution de l’omission] 


En principe, la chose (qui restitue l’omission) est évaluée en fonction de sa 
place essentielle, pour ne pas aller contre ce qui est fondamental sur deux 
plans: celui de Pomission et celui de la mise de la chose en dehors de sa 
place. Donc on évaluera ce qui est commenté comme omission dans: Zay- 
dan raaytuhu | Zayd, je Tat vu’ comme étant antēpos6*3. Les rhétoriciens per- 
mettent qu’il soit évalué comme étant postposé pour signifier la particularisa- 
tion, selon ce que disent les grammairiens, quand il y a un empêchement, par 
exemple, dans: «wa-ammā Tamūda fa-hadaynāhum | Quant aux Tamūd, nous 
les avons guidés » (41, 17), puisque ammā (quant à) n’est pas suivi d’un verbe“. 


47 Il s’agit de la lecture de Ibn ‘Amir. Dans la lecture aujourd’hui officielle, nous avons: 
«wa-kullan wa'ada llähu Lhusna » ; elle n'a pas d’omission, puisque kullan est le premier 
complément d'objet antéposé. Par contre, dans la lecture de Ibn Amir, l omission du 
pronom hu qui est le premier complément d'objet a entraîné un réajustement du régent 
fort, le verbe waada, qui dans ce cas devrait mettre kull à l’accusatif, parce que ce dernier 
devient son premier régi. 

48 Par exemple, (inna) Zaydan ra'aytuhu (Certes, Zayd je l'ai vu). 

49 C'est-à-dire, un verbe qui justifierait l’accusatif de Tamūda, selon la lecture isolée de Ibn 
Abbas, de Ibn Abt Ishāg et d’autres lecteurs, la lecture actuellement officielle étant au 
nominatif: Tamūdu. 
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Règle 2 [diminution de l évaluation de V omission / plusieurs 
omissions possibles] 


Il faut diminuer autant que possible l’ équivalence de l’omission, pour dimi- 
nuer (les risques de) divergence avec le sens fondamental. Par conséquent, 
l'opinion de al-Fārisī sera considérée comme faible, à propos de: «et celles qui 
n’ont pas encore eu de règles » (65, 4), selon laquelle l équivalent serait: ‘leur 
délai est de trois mois’; alors que le mieux serait d’avoir comme équivalent: ‘de 
même’. 

Aë-Sayh ‘Izz ad-Dīn (b. ‘Abd as-Salām) dit: ‘Parmi plusieurs omissions, on ne 
restituera l'équivalent que de la plus marquante, en fonction du but recherché, 
et de la plus éloquente; parce que les arabes ne restituent l équivalent que de 
ce qu’il serait mieux d'exprimer et de ce qui est plus approprié au discours; 
d’ailleurs, ils font de même à propos de ce qui est explicite. Par exemple, il y 
a: «Dieu a fait de al-Ka‘ba, la maison sacrée, une institution pour les gens» (5, 
97), Abū ‘Alī (I-Fārisī) évalue, en disant: ‘Dieu a fait de l’ érection de al-Ka'ba';un 
autre évalue ainsi: ‘de la sacralité de al-Ka‘ba’ ce qui est mieux, car il n’y a pas 
de doute au sujet de l éloquence de ‘la sacralité’ relativement à l’ offrande, aux 
ornements et au mois sacré, alors que donner comme équivalent T érection’ 
s éloigne de l éloquence. 

Il dit encore: ‘Quand l’ omission navigue entre le bon et l excellent, il faut 
donner? équivalent de ce qui est | excellent, parce que Dieu a qualifié son Livre 
comme étant le meilleur discours; donc ce qui en est omis sera la meilleure des 
omissions, tout comme ce qui y est exprimé est ce qu’il y a de mieux’. 

Il dit aussi: ‘Quand ce qui est omis navigue entre ce qui est vague et ce 
qui est clair, l'équivalent de ce qui est clair sera le meilleur, comme dans: 
«et Dāwūd et Sulaymān, quand ils jugeaient au sujet d'un champ» (21, 78), il 
faut prendre comme équivalent: ‘au sujet de l affaire du champ’ ou ‘au sujet 
de ce que contenait le champ’, ce qui est meilleur à cause de la précision, 
alors que T affaire’ est vague parce qu’elle navigue entre plusieurs espèces de 
choses’. 


Règle 3 [omission verbe / agent et sujet / prédicat] 


Quand le choix se situe entre l omission du verbe avec la permanence de 
l'agent, et l omission du sujet avec la permanence du prédicat, le second cas 
est préférable, parce que le sujet est l essence du prédicat et donc ce qui est 
omis est l'essence de ce qui reste affirmé, si bien que l’ omission est comme 
si elle n’en était pas une; quant au verbe, il est autre que l’ agent. Certes, (le 
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second cas est préférable), à moins que le premier ne gd appuie sur une autre 
recension de ce passage ou sur un autre passage qui lui ressemble. 

Le premier cas est comme la lecture de: ‘yusabbahu lahu fiha | on y célèbre 
ses louanges’ (24, 36), avec la voyelle a sur la consonne dā” | et dans: 'kadālika 
yūhā ilayka wa-ilā l-ladina min gablika | ainsi a été révélé à toi et à ceux qui t'ont 
précédé’ (42, 2) avec la voyelle a sur la consonne -4-*!. On donne l'équivalent 
suivant: ‘yusabbihu riģālun | des hommes célèbrent la louange’ et ‘yühihi llāhu 
| Dieu l’a inspiré’ Dans les deux, l équivalent n’est pas comme s’il s'agissait de 
deux sujets dont les prédicats seraient omis, à cause de la permanence de la 
qualité d’agent des deux noms dans la recension de celui qui construit le verbe 
en vue de T agent. 

Le second cas est comme dans: «wa-la-in saaltahum man halagahum la- 
yagūlunna llāhu | si tu leur demandes qui les a créés, ils diront: Dieu» (43, 
87). On en donne l’équivalent suivant: 'halagahumu llähu | les a créés Dieu’ 
ce qui est mieux que ‘Allāhu halaqahum | Dieu les a créés’ à cause de ce qu’on 
a auparavant: «halaqgahunna l-azizu l-‘alimu | les a créés le Puissant, le Savant» 


(43, 9). 


Règle 4 [choix de l’ omission en second lieu] 


Quand le choix se situe entre le fait que ce qui est omis soit en premier lieu 
ou le second lieu, il vaut mieux que ce soit en second lieu. Par conséquent, on 
donnera la prēpondērance dans: «a- tuhāģģūnnī | vous disputerez-vous avec 
moi?» (6, 80) à l’ omission du nün de précaution et non à celui de l’inaccompli 
(indicatif}®2. Dans: «nāran talazza | un feu qui flambe » (92, 14), c’est le second 
tā” et non celui de l’inaccompli qui est omis*3. | Dans: «wa-llähu wa-rasūluhu 
ahagqu an yurdūhu | Dieu et son Envoyé, il est plus juste qu'ils leur (lui) 


50 C'est-à-dire, au passif, sans que | agent ne soit exprimé. Dans la lecture actuellement 
officielle, nous avons yusabbihu à l'actif avec comme agent riģālun (des hommes) du 
verset suivant. 

51 ` Au Heu de yühi, à l'actif. 

52 Normalement, on devrait avoir tuhāģģūnanī. Le premier est -n- de indicatif/nominatif du 
verbe et le second est un nün qu’on ajoute au pronom de la première personne, quand il 
est complément d’un verbe. Or ici leur rencontre fait qu’ils s’assimilent, donc le problème 
est de savoir celui qui l emporte sur l’autre. Selon la règle c’est le premier et donc le second 
est omis. 

53 Normalement on devrait avoir tatalazza : le premier t est le signe féminin de Pinaccompli 
et le second est le signe de la cinquième forme (tafa“ala), c’est donc lui qui est omis. 
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plaisent» (9, 62), c'est le second prédicat qui est omis et non le premier**. 
Dans: «al-haģģu ašhurun | le pèlerinage : des mois (déterminés) » (2,197), c’est 
l annexé du second, à savoir haģģu ašhurin (le pèlerinage de mois [détermi- 
nés]) et non du premier, à savoir ašhuru l-hagÿi (les mois du pèlerinage), qui 
est omis. 

Il se peut qu’il faille choisir le premier, comme dans: ‘inna lläha wa-malā'ika- 
tuhu yusallūna ‘alā n-nabiyyi | Certes, Dieu et ses anges bénissent le Prophète’ 
(33, 56), selon la lecture de al-malā'ikatu au nominatif pour réserver le prédicat 
au second, parce qu’il est au pluriel?*. Mais il se peut aussi qu’il faille choisir 
le second, comme dans: «anna lläha barīun mina l-mu$rikina wa-rasūluhu 
/ … que Dieu dēsavoue les polythéistes et l'Envoyé» (9, 3); c’est-à-dire: ‘les 
désavoue aussi, à cause de l’antéposition du prédicat par rapport au second 
sujet. 


Section [les espèces d’ omissions] 


Il y a plusieurs espèces ď’ omissions. 

1. La première s'appelle la coupure (al-igtita). Il s’agit de l’omission de 
quelques lettres d’une parole. Ibn al-Atir nie qu’elle se trouve dans le Coran. 
On répond, en disant que certains y rangent les lettres initiales des sourates, en 
disant que chacune de ces lettres appartient à un de ses (*) noms, comme nous 
l'avons vu plus haut6. 

Certains prétendent que le b& dans: «wa-msahū bi-ru’üsikum | frottez votre 
tête» (5, 6) est le début de la parole bad (une partie) et que le reste est omis. 
Du même genre est la lecture suivante de certains: wa-nadu ya Mali[ku] / ils 
crieront: O Māli[k]! (43, 77), avec I 6lision*7. Lorsque certains ancêtres dans 
la foi entendirent cela, ils dirent: ‘Oh! comme les hôtes du Feu profitent de 


54 Autrement dit, nous devrions avoir: wa-llāhu ahagqu an yurdühu wa-rasüluhu [ahaggu an 
yurdūhu] | Dieu, il est plus juste qu’ils lui plaisent et son Envoyé, [il est plus juste qu’ils lui 
plaisent]. Il reste le problème du pronom hu: pourquoi n a-t-on pas huma (leur), puisqu'il 
renvoie à Dieu et à son Envoyé? ‘C’est parce que ce qui concerne l’ Envoyé dépend de ce 
qui concerne Dieu, si bien que P Envoyé tient la place de Dieu, avec pour preuve sa parole: 
«Ceux qui te prêtent serment ne prêtent serment qu’à Dieu» (48, 10). Voir al--Ukbarī, at- 
Tibyān ft irab al-Ģur'ān, t. 2, p. 17. 

55 Ce qui veut dire que nous aurions: inna lläha (yusallī alā n-nabiyyi) wa-l-mala’ikatu … La 
lecture actuellement officielle est «wa-l-malā'ikata ». 

56 Voir Chap. 43, p.1373. 

57 Au lieu de dire: ya Malik, sans l’élision de la lettre finale. 
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Fēlision!. Certains répondirent qu’à cause de la dureté de leur situation, ils 
n'étaient plus capables de compléter la parole. 

Entre dans cette espèce l’ omission de a- de ’ana (je / moi) dans sa parole: 
«lākinnā huwa llähu rabbī | mais, moi, Dieu est mon Seigneur» (18, 38), étant 
donné que fondamentalement, il s’agit de lākin [a |nā (mais, moi) et donc a- de 
’ana a été omise par allégement et le premier nūn s’est assimilé au second. Il en 
est de même pour la lecture: ‘wa-yumsiku s-samā'a an taga'a ‘allardi | il retient 
le ciel pour qu’il ne tombe sur la terre’ (22, 65)*% |; pour: 'bimā unzillayka | ce 
qui est descendu sur tot (2, 4)*%; pour: 'fa-man ta'aģģala fiyawmayni fa-la-tma 
alayhi | celui qui se hâte en deux jours, pas de péché contre lui’ (2, 203)60; et 
pour: 'innahā la-hda l-kubari | c’est un des plus grands’ (74, 35)%!. 

2. La deuxième s'appelle ce qui suffit (al-iktifā”). Elle se présente quand le 
contexte exige deux choses entre lesquelles il y a une connexion réciproque 
et un lien; donc l’une suffit sans l’autre pour un point quelconque et cela 
concerne généralement ce qui est coordonné, comme dans sa (*) parole: «des 
vêtements qui vous protègent de la chaleur» (16, 81), c’est-à-dire: ‘et du froid’; 
mais on mentionne spécialement la chaleur, parce que l’on s'adresse aux 
arabes; or leur pays est chaud, donc pour eux se protéger de la chaleur est plus 
important, parce que chez eux elle est plus intense que le froid. On dit aussi 
que c’est parce que juste auparavant est mentionnée explicitement la faveur 
accordée de pouvoir se protéger du froid, dans sa parole: «... provenant de leur 
laine, de leur crin et de leur poil» (16, 80) et dans sa parole: «il a disposé pour 
vous des abris dans les montagnes » (16, 81) et dans: «le bétail, il l’a créé pour 
vous; vous en retirez des vêtements chauds» (16, 5). 

Comme autres exemples de la même espèce, nous avons: «dans ta main se 
trouve le bien» (3, 26), c’est-à-dire: ‘et le mal; mais il ne mentionne spécia- 
lement que le bien, parce que c’est ce que recherchent et désirent les servi- 
teurs; ou bien parce c’est ce qui existe le plus dans le monde; ou encore parce 
gu attribuer le mal à Dieu (*) ne fait pas partie des bons usages, selon ce qu’il 
(.) dit: ‘Le mal ne t'est pas attribuable'*2. 


58 Au lieu de 'alā l-ardi (sur la terre). Donc le alif magsūra de ‘ala est omis ainsi que le alif- 
hamza de l’article et les deux lām s' assimilent. La lecture actuellement officielle est « ‘alā 
Lardi». 

59 Aulieu de «unzila ilayka» qui est la lecture actuellement officielle. 

60 Aulieu de « fa-lā itma » qui est la lecture actuellement officielle. 

61 Aulieude«la-ihdā» qui est la lecture actuellement officielle. 

62 Muslim, Sahih, 1/535. 
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Autre exemple: «à lui appartient ce qui repose la nuitetlejour» (6,13), c' est- 
à-dire: ‘et ce qui bouge’ Le repos est spécialement mentionné, parce que c’est 
celui des deux états qui l emporte dans la créature animale et minérale et parce 
que tout ce qui bouge va vers le repos. 

Autre exemple: «ceux qui croient à l’invisible» (2, 3), c’est-à-dire: ‘et au 
visible’ parce que la foi aux deux est obligatoire. Il a privilégié l’invisible, parce 
qu’il est plus digne de louange et parce qu’il connote nécessairement la foi au 
visible, alors que l'inverse ne se vérifie pas. 

Autre exemple ` «Seigneur des occidents » (37, 5), c’est-à-dire:‘et des orients’. 

Autre exemple: «guidance pour les pieux» (2, 2), c'est-à-dire, ‘et pour les 
mécréants’; c’est ce que dit [Ibn] al-Anbārī et le confirme sa parole: « guidance 
pour les gens » (2, 185). 

Autre exemple: «si quelqu'un meurt sans laisser d'enfant» (4, 176), € est- 
à-dire, ‘ni père’; la preuve en est que, dans ce cas, il impose la moitié de 
l'héritage pour la sœur et cela ne peut se faire qu’ avec la perte du père, sinon il 
l'évincerait. 

3. La troisième espèce s'appelle l entrelacement (al-ihtibak). Elle compte 
parmi les plus subtiles espèces d' omissions et les plus remarquables. Parmi les 
rhétoriciens, peu nombreux sont ceux qui la remarquent et qui attirent sur elle 
l'attention. Je ne l'ai vue que dans Šarh Badīiyyati La‘ maS3 de son compagnon 
al-Andalusī; az-Zarkašī la mentionne dans al-Burhän, sans la nommer ainsi, 
mais il l appelle l omission opposée (al-mugābilī). Parmi les gens du siècle, 
F érudit Burhān ad-Dīn al-Biqaï lui a consacré un ouvrage à part. 

Dans Šarh al-Badīiyya, al-Andalusī dit: ‘Parmi les espèces de ce qu’il y a de 
remarquable, il y a Pentrelacement. Il s’agit d'une espèce subtile. Elle consiste 
à omettre d’abord ce dont l'équivalent sera ensuite affirmé et à omettre ensuite 
ce dont l'équivalent a été d’abord affirmé, comme dans sa (*) parole: «l exem- 
ple de ceux qui mēcroient est comme l'exemple de ceux qui crient» (2, 171). Ce 
qui veut dire : T’ exemple des prophètes et des mécréants est comme l'exemple 
de celui qui crie et de celui sur qui on crie. Donc on a d’abord omis les 
prophètes indiqués ensuite par l expression «celui qui crie» et, ensuite, on 
a omis celui sur lequel on crie indiqué d’abord par l expression «ceux qui 
mēcroient». Il y a aussi sa parole: «introduis ta main dans ta poche, elle en 
sortira blanche» (27, 12); ce qui veut dire: ‘qu’elle entre non-blanche et sors- 
la, elle sortira blanche’. Donc on a d’abord omis ‘qu’elle entre non-blanche’ et, 
ensuite, ‘et sors-la’’. 


63  Ils’agit de Gābir al-A'mā al-Andalusī (m. 780/1378); son commentateur s'appelle Ahmad 
b. Yūsuf ar-Ru‘ayni l-Andalusi. 
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Az-Zarkašī dit: ‘Elle consiste à mettre ensemble, dans le discours, deux 
éléments symétriquement opposés et à omettre de chacun d’eux ce qui lui 
est symétriquement opposé, tout en signifiant l’autre élément, comme dans 
sa (*) parole: «ou bien ils disent: Il a inventé cela. Dis: si je Pai inventé, que 
(retombe) sur moi mon crime, alors que moi je suis innocent de ce dont vous 
m'incrimineZ» (11, 35); ce qui veut dire: si je l’ ai inventé, que (retombe) sur moi 
mon crime, alors que vous en êtes innocents, et que (retombe) sur vous votre 
crime, alors que moi je suis innocent de ce dont vous m incriminez. 

Il en est de même dans sa parole: «et de sorte qu’il châtiera les hypocrites, 
s’il le veut ou qu’il les pardonnera» (33, 24); ce qui veut dire: | ‘de sorte 
qu'il châtiera les hypocrites s’il le veut et ne les pardonnera pas ou qu’il les 
pardonnera et ne les châtiera pas’. 

Il en de même dans sa parole: «ne les approchez pas, jusqu’à ce qu’elles ne 
soient pures et quand elles se seront purifičes, allez à elles» (2, 222); c'est-à- 
dire: ‘jusqu’à ce qu’elles ne soient pures du sang et ne se soient purifiées avec 
de l’eau et quand elles seront pures et se seront purifiées, allez à elles’ 

Il en est de même dans sa parole: «ils ont mêlé une bonne action et une 
autre mauvaise » (9, 102); c’est-à-dire: ‘une bonne action avec une mauvaise et 
une autre mauvaise avec une bonne! 

Quant à moi, je dis que sa parole: «un groupe qui combattait sur le sentier 
de Dieu et un autre mécréant» (3, 13) fait partie de la subtilité de cette espèce 
d'omission, c’est-à-dire: ‘un groupe croyant qui combattait sur le sentier de 
Dieu et un autre mécréant qui combattait sur le sentier de al-Tāģūt. Selon al- 
Garā'ib de al-Kirmānī, à propos du premier verset (2, 171), l'équivalent serait: 
T exemple de ceux qui mēcroient en toi, ô Muhammad, est comme l'exemple 
de celui qui crie sur le bétail’; il a donc omis de chaque bout ce gu indigue 
l'autre bout$4. Il y a d’autres cas semblables dans le Coran; et c' est ce qu'il y a 
de plus éloquent dans le discours’. Fin de citation. 

Etymologiguement, cette dénomination vient de ‘tissage’ (al-habk) qui con- 
note les sens de force, de solidité et de beauté due à l'effet de la fabrication sur 
le vêtement. Le tissage du vêtement consiste à éliminer les espaces entre ses 
fibres, pour le rendre ferme et solide, de façon à empêcher les manques et à 
le rendre beau et splendide. On montre que telle est son étymologie, en disant 
que les passages omis dans le discours ressemblent aux espaces entre les fibres. 
Lorsque celui qui a l œil critique s’en aperçoit, grâce à son art expérimenté de 
façonner et de tisser l’ordre du discours, il remet ce qui est omis à sa place, agit 


6 Si P on comprend bien, cela voudrait dire que ‘celui qui crie’ serait Muhammad et ‘ceux 
4 p 
qui mēcroient seraient ‘le bétail’. 
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avec lui comme un tisserand et empēche les mangues gui pourraient survenir; 
il élimine donc, grâce à l’ équivalent de l’ omission joint à ce qu’il acquiert en 
beauté et en splendeur, ce que comporte le manque. 

4. La quatrième s'appelle le retranchement (al-ihtizal); ce n’est pas une de 
celles qui précèdent. Elle comporte plusieurs catégories, parce que ce qui est 
omis est ou bien une parole: nom, verbe, préposition, ou davantage. 

[A. L omission d’une seule parole] 

a. Exemples d'omission du nom 

* L omission de l’ annexé: c’est un cas très fréquent dans le Coran, au point 
que Ibn Ginni dit: Dans le Coran, il y a un millier de cas’. Aš-Šayh ‘Izz ad-Dīn 
(‘Abd as-Salām) les a énumérés dans son livre al-Maģāz, en suivant l’ordre des 
sourates et des versets. 

Par exemple: «le pèlerinage est plusieurs mois» (2, 197), c’est-à-dire: ‘un 
pèlerinage de plusieurs mois’ ou bien ‘les mois du pèlerinage’; « mais la véri- 
table piété est celui qui croit» (2, 177), c’est-à-dire: ‘le possesseur de piété’ ou 
bien la piété de celui qui; «vous sont interdites vos mères» (4, 23), c’est-à-dire: 
‘le mariage de vos mères’; «nous t’ aurions fait goûter le double de la vie et le 
double de la mort» (17, 75), c’est-à-dire: ‘le double du châtiment de ..”; «pour 
les captifs » (2, 177), c’est-à-dire: ‘pour la libération des captifs’. 

* D omission de l’annexant: elle abonde dans le cas du pronom y& de la 
première personne du singulier, comme dans: «mon Seigneur (rabbi au lieu 
de rabbi), pardonne moi» (7, 151) ; dans le cas des limites (temporelles), comme 
dans: «à Dieu l’ordre, avant et après (min gabluwa-min ba'du) » (30, 4), c' est-ā- 
dire: ‘min qabli l-jalabi wa-min ba‘dihi | avant la défaite et après elle’; dans les 
cas de ayy (quelque que soit), kull (chaque) et ba‘d (quelque) et dans d’autres 
cas, comme dans la lecture de: 'fa-lā hawfu ‘alayhim / pas de crainte pour eux’ 
(2, 38)55 avec la voyelle u et sans le signe de l’indétermination, c’est-à-dire : ‘fa- 
lā hawfu šay'in ‘alayhim | pas de crainte de quelque chose pour eux’. 

* Lomission du sujet: elle est fréquente dans la réponse à l'interrogation, 
comme dans: « qu’ est-ce qui te fera connaître son essence? * Un feu» (101, 10— 
11), c'est-à-dire: hiya nārun (c’est un feu); après le fa- de V apodose, comme 
dans: «quiconque accomplit une œuvre bonne, alors (fa-) pour lui-même» 
(45, 15a), c’est-à-dire: ‘son accomplissement est pour lui-même’; «quiconque 
fait le mal, alors ( fa-) contre lui» (45, 15b), c’est-à-dire: ‘sa mauvaise action est 
contre lui’; elle a lieu aussi après le verbe ‘dire, comme dans: «ils dirent: des 
contes ď anciens» (25, 5)56; «ils dirent: des tas de rêves» (12, 44); ou encore 


65 La lecture actuellement officielle est: fa-lā hawfun. 
66 C est-à-dire: ‘ce sont des contes d'anciens’. 


5/1625 


5/1626 


5/1627 


900 CHAPITRE 56 


après ce dont le prédicat est sémantiquement un qualificatif, comme dans: «les 
repentants, les adorateurs » (9, 112)7; «sourds, muets, aveugles » (2, 14)68. Cela 
arrive aussi dans d’autres cas, comme dans: «que ne te trouble pas l’ agitation 
de ceux qui mécroient dans le pays * (piètre) jouissance » (3, 196—197)%%; «ils ne 
sont restés qu’une heure du jour; une communication» (46, 35), c’est-à-dire: 
‘ceci est une communication’; «une sourate que nous avons fait descendre » 
(24, 1), c’est-à-dire: ‘ceci est une sourate .... Elle est obligatoire dans le cas de 
l épithète rompue (an-nat al-magtū') allant vers le nominatif”0. 

* L omission du prédicat: «ses fruits sont perpétuels et son ombrage » (13, 
35), c’est-à-dire: ‘est perpétuel’. Parfois, les deux cas d omission sont possibles: 
« fa-sabrun ģamīlun | une patience belle» (12, 18), c’est-à-dire: *... c’est très 
beau' ou bien: ‘mon affaire est (une belle) patience’; «la libération d'un 
esclave » (4, 92), c'est-à-dire: '... est obligatoire pour lu?’ ou bien: T obligation 
est.... 

* Lomission du qualifié: «et il y a chez eux des pures de regard» (37, 48), 
c'est-à-dire : ‘des houris pures ...'; «fais-en qui descendent jusqu’en bas» (34, 
11), c’est-à-dire: ‘des cottes de mailles qui descendent jusqu’en bas’; «ô les 
croyants!» (24, 31), c’est-à-dire : ‘ô les gens croyants’ 

* Lomission du qualifiant: «qui prend tout bateau» (18, 79), € est-à-dire: '... 
en bon état, avec pour preuve | qu’on a lu ainsi” et que le fait de le rendre 
en mauvais état n'empêche pas qu’il soit toujours un bateau; «à présent, tu 
apportes la vérité» (2, 71), c est-à-dire: ‘... claire’ sinon ils mēcroiraient au sens 
de cela; «et nous ne leur attribuerons, au jour de la résurrection, aucun poids» 
(18, 105), c’est-à-dire: ‘.. avantageux’. 

* Lomission du coordonnant: «frappe la mer avec ton bâton et elle se 
sépara» (26, 63), c’est-à-dire : ‘il frappa et elle se sépara’. 


67 C est-à-dire: ‘ce sont les adorateurs’. 

68 C'est-à-dire: ‘ils sont sourds, muets et aveugles’. 

69 C ‘est-à-dire: ‘c’est une (piètre) jouissance’ 

70  Ils’agit de l’épithète séparée du nom qu’elle qualifie et qui change de vocalisation et cela 
pour obtenir un effet rhétorique spécial d' accentuation du blâme, de la louange ou de la 
compassion. Par exemple: «wa-mra'atuhu hammalata l-hatabi | et sa femme porteuse de 
bois» (111, 4); c’est-à-dire, ‘et sa femme (adummu | je maudis la) porteuse de bois’. Ici le 
cas envisagé est celui où l’ épithète rompue prend le cas du nominatif de façon insolite, 
comme dans: ahsin ilā l-muhtagi l-miskinu | Sois bienfaisant à l égard du nécessiteux 
misérable; c’est-à-dire: … du nécessiteux: il est (kuwa) misérable. Ici donc, le sujet huwa 
doit être obligatoirement omis. 

71 Ilsagit d’une lecture isolée attribuée à Ubayy et à Ibn Mas‘üd (NdE). 
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Lorsque le waw (et) de coordination porte sur une préposition causale, il y 
a deux façons de restituer l’omission. Premièrement, en supposant que c’est 
une causalité dont ce qui est motivé par elle a été omis, comme dans sa parole: 
«et pour éprouver les croyants d’une belle épreuve» (8, 17), ce qui signifie: 
‘et pour accorder des faveurs aux croyants, il a fait cela. Deuxièmement, en 
supposant ou elle est coordonnée à une autre causalité sous-entendue, pour 
que la validité de la coordination soit manifeste; c’est-à-dire: ‘il fait cela pour 
faire goûter aux mécréants son action mauvaise et pour éprouver ...72. 

* L omission du coordonné et de la coordination: «ne sont pas égaux parmi 
vous celui qui dépense ses biens avant la victoire et combat» (57, 10), à savoir: 
et celui qui dépense ses biens après elle; «dans ta main est le bien» (3, 26), à 
savoir: et le mal. 

* L omission du permuté: on cite à ce sujet: «lā tagūlū limā tasifuļ | alsina- 
tukumu l-kadiba | ne dites pas, à cause de [ce] que profèrent vos langues de 
mensonger, ...» (16, 16); c’est-à-dire: 'limā tasifuhu | à cause de ce que pro- 
fèrent’ et ‘al-kadiba | de mensonger’ serait alors le permutant (apposition) du 
pronom Ju, 

* Lomission de agent: elle n’est permise que pour l’ agent de l’action ver- 
bale (infinitif), comme dans: «l'homme ne se lasse pas de l’invocation du 
bonheur (min du o"? l-hayri)» (41, 49), c'est-à-dire : ‘de son invocation du bon- 
heur (min du'ā'ihi l-hayra). Al-Kisā' ī permet cette omission de façon absolue |, 
moyennant une indication” ; il cite à ce sujet: « lorsqu’ il remonte dans les cla- 
vicules » (75, 26), c’est-à-dire, le souffle; «jusqu’à ce qu’il ait disparu derrière le 
voile » (38, 32), c’est-à-dire, le soleil. 

* Lomission du complément: il a été mentionné précédemment que c’est 
un cas fréquent à propos du complément des verbes de volition et de volonté”; 
cela se présente aussi pour d’autres verbes, comme dans: «Certes, ceux qui ont 
pris le veau » (7,152), c'est-ā-dire:'... comme divinité’; «Non! Vous saurez» (102, 
3), c'est-à-dire: '... les conséquences de ce qui vous concerne! 

* L omission du complément d'état: elle est fréquente, quand il s’agit d'une 
parole, comme dans: «Les anges entreront chez eux par chaque porte * Paix!» 
(13, 23—24), c'est-ā-dire:'... en disant (gā'ilīna): Paix". 


72 D’autres disent qu’il y a une troisième solution qui est de considérer la coordination (wa- 
let) comme une cheville de langage. Mais cette opinion est qualifiée de faible. 

73 Ce qui voudrait dire exactement: «à cause de ce que profèrent vos langues, le mensonge ». 

74 A propos de indication, voir pp. 1607—1612. 

75 ` Voir pp. 1603-1604. 
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* P omission du vocatif: O! N’ est-ce pas? Prosternez-vous! (27, 25)7%, c'est- 
à-dire : ‘Ô vous que voici! ; (28, 79); « Ô! Si seulement » (28, 79), c'est-à-dire: Ô 
gens!. 

* Lomission du pronom de référence: cela se présente dans quatre cas. 
Dans le cas de la proposition relative, comme dans: «voici celui qu'a dépêché 
(ba'ata) Dieu comme envoyé» (25, 41), c’est-à-dire: 'ba'atahu | l'a dépêché'; 
dans le cas de la proposition épithète, comme dans: «craignez un jour, ne sera 
récompensé personne (lā taģzī) [pour autrui] » (2, 48), c’est-à-dire: ‘la taģzī 

fthi | dans lequel ne sera récompensé’; dans le cas de la proposition attribut: ‘à 
chacun Dieu promet (wa'ada) le meilleur’ (57, 10), c’est-à-dire: wa'adahu / lui 
promet”; dans la proposition complément d’état’8. 

* L omission de ce qui est spécifié par nima (quel excellent!) : «nous l’avons 
trouvé patient. Quel excellent serviteur!» (38, 44), c’est-à-dire, Ayyūb; «Nous 
avons décrété. Quel excellent dēcrēteur!» (77, 23), c’est-à-dire, Nous; «quelle 
excellente demeure de ceux qui craignent Dieu!» (16, 30), c'est-à-dire, le Jardin. 

* Lomission du pronom relatif: «nous croyons à ce qui est descendu pour 
nous et est descendu pour vous » (29, 46), c’est-à-dire : ‘et à ce qui est descendu 
pour vous, parce que ce qui est descendu pour nous n’est pas ce qui est 
descendu pour ceux qui furent avant nous, c’est pour cela que ma (ce qui) est 
répété dans: «dites: nous croyons en Dieu, à ce qui (mā) est descendu pour 
nous et à ce qui (mā) est descendu pour Ibrähim» (2, 136). 

b. Exemples d'omission du verbe 

* Elle est continuelle, quand elle est commentée, comme dans: «si quel- 
qu'un des polythéistes te demande hospitalité» (9, 6); «lorsque le soleil se 
fendra » (84,1); « dis : si vous, vous possédiez » (17,100). Elle est fréquente dans 
la réponse à l'interrogation, comme dans: «on dira à ceux qui craignent Dieu: 
Qu’ a fait descendre votre Seigneur? Ils diront: un bien» (16, 30), c’est-à-dire: 
‘il a fait descendre un bien! 


76 Selon la lecture de al-Kisäï, de Abū Ga'far et de Ruways. Actuellement, nous avons: «alā 
yasģudū | pourquoi ne se prosternent-ils pas? ». 

77 Selon la lecture de Ibn Amir. Dans la lecture officielle d' aujourd’hui, nous avons: «wa- 
kullan wa'ada llāhu». 

78 Comme dans: ‘Le prix du blé a augmenté, un kayla étant à cinquante piastres'; la seconde 
proposition est un complément d'état: or le lien qui se réfère au régent du complément 
est le pronom dont l'équivalent est: un kayla de lui (kayla minhu) (NdE). 

79 Dans ces trois cas, le verbe est omis après si (in), lorsque (idā) et si (law) qui sont suivis de 
noms, ce qui n’est pas ‘normal’ selon l’ usage grammatical habituel; mais cette omission 
est commentée, c’est-à-dire restituée, par le verbe qui suit le nom. En réalité, il y a 
inversion du sujet et du verbe. 


LA CONCISION (AL-ĪGĀZ) ET LA PROLIXITĒ (AL-ITNĀB) 903 


* Encore plus fréquente est l omission du verbe ‘dire, comme dans: «et 
lorsque Ibrāhīm et Ismāfl eurent édifié les fondements de la Maison: Notre 
Seigneur ...» (2, 127), c’est-à-dire: ‘ils dirent: Notre Seigneur’. Abū Ah (1-Farisi) 
dit: ‘Le verbe ‘dire’ est omis de la tradition de la mer, dans (l expression) qul 
wa-lā haraģa | dis, sans problème (90 

* Cette omission survient dans d’autres cas, comme dans: « cessez; un bien 
pour vous-mêmes » (4, 171), c’est-à-dire: ‘et faites un bien pour vous-mêmes’; 
«et ceux qui s'étaient établis dans la maison et la foi» (59, 9), c’est-à-dire: et 
qui s’habituèrent à la foi ou qui crurent’; | «habite toi-même et ton épouse le 
Jardin» (2, 35), c’est-à-dire: ‘et gu habite ton épouse’; «wa-mra’atuhu hamma- 
lata l-hatabi | et sa femme, la porteuse de bois» (11, 4), c’est-à-dire: ‘je maudis 
(la porteuse de bois); «wa-l-mugimina s-salata | ceux qui s’acquittent de la 
prière » (4,162), c’est-à-dire: ‘je loue ...’81; «wa lakin rasūla llahi | mais, l Envoyé 
de Dieu» (33, 40), c’est-à-dire: ‘il est (kāna) l Envoyé de Dieu'%?; «wa-inna kul- 
lan lammā la-yuwaffiyannahum rabbuka a'mālahum | et certes chacun lorsque, 
ton Seigneur les rétribuera pour leurs œuvres» (11, 111), c’est-à-dire: ‘ils seront 
rétribués pour leurs œuvres, lorsque ...'33. 

c. Exemples d'omission de la particule 

Dans al-Muhtasib, Ibn Ginnī dit: ‘Abü Alī (l-Fārisī) nous informe, en disant 
que Abū Bakr (Ibn as-Sarraÿ) dit que l’omission de la particule n’est pas compa- 
rable, parce que les particules n’entrent dans le discours que comme un genre 
d' abréviation ; donc si on les omettait, ce serait comme procéder à nouveau à 
leur abréviation; or abréger ce qui est déjà abrégé comporte un désavantage’. 


80 La tradition prophétique de la mer serait la suivante: hadditū ‘ani l-bahri wa-lā haraga | 
parlez de la mer sans aucun problème! Alors que normalement, il faudrait dire gul wa- 
lā haraģa | dis, sans aucun problème! Le sens de la tradition est qu’on peut parler de 
la mer à l'infini. Il y a deux autres formes parallèles de cette tradition, à savoir: hadditū 
‘an Bani Isrā*īl wa-lā haraģa | parlez des fils de Lea sans aucun problème! (Wensinck 
répertorie cette version dans al-Bubäni, anbiy& 50 et dans Muslim, zuhd 73) et hadditū ‘an 
Maninwa-lā haraģa | parlez de Ma'n (b. Zā'ida aš-Šaybānī) sans aucun problème! Muneer 
Fareed traduit : "Abo Yalā has said: The omission of the word gāla from human speech is 
rare, but there's nothing wrong with it. Ce qui nous paraît pour le moins aventureux, car 
il comprend hadit al-bahr comme étant human speech et il lit qalla au lieu de qul. 

81 Dans cet exemple et dans le précédent, il faut justifier l’accusatif avec le verbe qui est 
sous-entendu et qu’on restitue comme indiqué par l’auteur. 

82  Icion justifie l’accusatif en sous-entendant kāna dont l’ attribut est à l’accusatif. 

83 Ce verset donne beaucoup de fil à retordre aux commentateurs. Au moins trois solutions 
sont envisagées, parfois même quatre, mais aucune d’elles n' arrive à satisfaire tout le 
monde. Voir à ce sujet ce qu’en disent al-‘Ukbari, at-Tibyan ft i'rāb al-Qur'an et ad-Darwië, 
Trāb al-Qur'än al-karīm wa-bayānuhu à cette référence coranique. 
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* Lomission de la hamza de l'interrogation: Ibn Muhaysin lit: «sawā'un 
alayhim [a-] andartahum | c’est égal pour eux que tu les avertisses … » (2, 6)84. 
On cite également à ce sujet: «[a]-hādā rabbī | serait-ce mon Seigneur?» (6, 
76-78) à trois endroits; « wa-tilka ni'matun tamunnuha | [est-ce] lā un bienfait 
que tu reproches?» (26, 22), c’est-à-dire: ‘a-wa-tilka’. 

* Lomission de la particule de liaison: Ibn Malik dit que cela n’est permis 
que pour an (le fait que), comme dans: «wa-min āyātihi yurikumu l-barga | et 
parmi ses signes: il vous montre l'éclair» (30, 24)55. 

* L omission de la particule du génitif: elle est continuelle avec an et anna, 
comme dans: «yamunnūna ‘alayka |bi-| an aslamū | ils te font la faveur de 
s'être soumis» (49, 17a); «yamunnu ‘alaykum [bi-] an hadäkum | il vous fait 
la faveur de vous avoir guidés» (49, 17b); «atma‘u [bi-] an yagfira lī | je désire 
qu’il me pardonne » (26, 82); «a ya‘idukum annakum | vous promet-il que vous 
…» (23, 35), c'est-à-dire: 'bi-annakunr. Elle se réalise dans d’autres cas que 
ces deux-là, comme dans: «gaddarnāhu manāzila | nous lui avons fixé des 
mansions » (36, 39), c’est-à-dire: 'gaddarnā lahu ; «wa-yabģūnahā ‘iwagan | ils 
veulent la rendre tortueuse» (7,45), c’est-à-dire :‘(yabguna) laha; «yuhawwifu 
awliya’ahu | il effraye ses suppôts» (3, 175), c’est-à-dire: ‘yuhawwifukum bi- 
avliyā'ihi | il vous effraye avec ses suppūts'; «wa-htara Mūsā gawmahu [sabīna 
raģulan li-mīgātinā| / Mūsā choisit son peuple, à savoir soixante-dix hommes 
pour nous rencontrer» (7,155), c'est-à-dire: ‘min gawmihi | parmi son peuple’; 
«wa-lā tažzimū ugdata n-nikāhi | ne décidez pas la conclusion du mariage » (2, 
235), c’est-à-dire: “alā uqdati. 

* Lomission de la particule de coordination: on cite à ce sujet: «ni à ceux 
qui, lorsqu'ils viennent te trouver pour que tu les transportes tu dis: je ne trouve 
pas de quoi vous transporter, se détournent » (9, 92), c’est-à-dire: ‘et tu leur dis: 
…’; «des visages prospères, ce jour-là» (88, 8), c'est-à-dire: ‘et des visages ...” 
coordonnés à «des visages humiliés, ce jour-là » (88, 2). 

* L omission du fa- de l’apodose de la condition: al-Ahfaš cite à ce sujet: «s'il 
laisse du bien, un testament ([ fa-|-wasiyyatu) en faveur de ses père et mère» 
(2, 180). 

* I omission de la particule du vocatif: elle est fréquente. «[Ô] vous, que 
voici!» (3, 19); «[Ô] Yūsuf! Eloigne-toi» (12, 29); «il dit: [0] mon Seigneur! 
Mes os sont affaiblis » (19, 4); « [Ô] Créateur des cieux et de la terre!» (12, 101). 


Et dans al- Aģā'ib de al-Kirmānī: ‘Souvent ya (O) est omis dans le Coran avec la 


84 C est-à-dire, avec 'a- du verbe, en omettant a- de l interrogation (NdE). La lecture actuel- 
lement officielle comporte les deux. 
85 C'est-à-dire: ‘an yuriyakumu l-barqa / le fait qu’il vous montre l éclair’. 
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parole ‘Seigneur, par souci de transcendance et d’exaltation, parce que dans le 
vocatif, il y a un côté de commandement’ 

* Lomission de la particule gad: avec l’accompli, quand elle a fonction de 
complément d'état, comme dans: «ou ils viennent à vous, [gad / alors que] 
leur cœur est déjà serré» (4, 90); «ils disent: croirons-nous en toi, [gad / alors 
que] les plus méprisables t' ont suivi ». 

* L'omission de la particule lā de la négation: elle est continuelle dans la 
réponse au serment, quand ce qui est nié est un inaccompli, comme dans: « Par 
Dieu! tu [lā / ne] cesseras [pas] » (12, 85). Cela se produit aussi dans d’autres 
cas, comme dans: «et pour ceux qui le peuvent, une compensation » (2, 184), 
c'est-à-dire: ‘qui [lā / ne] le peuvent [pas]; «il a jeté sur terre des éléments 
stables pour qu’elle bouge» (16, 15), c’est-à-dire: ‘pour qu’elle [lā /ne] bouge 
[pas]. 

* Lomission de la particule la- de préparation (at-tawtia)%6 : «wa-[la-] in 
lamyantahū ammāyagūlūna la-yamassanna | s'ils ne renoncent pas à ce qu’ils 
disent, les saisira ...» (5, 73); «wa-[la-] in ata‘tumühum innakum la-mušrikūna 
| si vous leur obéissez, vous serez polythéistes » (6, 121). 

* L'omission de la particule li- d'injonction: on cite à ce propos: «dis à 
mes serviteurs qui croient: ils s acguittent ...» (14, 31), c’est-à-dire :‘[qu’/li-] ils 
s acguittent. 

* Lomission du la- de la-gad: cela convient à cause de la longueur du 
discours, comme dans: «a bien réussi ([la-] gad aflaha) qui l’a purifiée» (91, 
9). 

* L omission du n d'insistance: on cite à ce propos la lecture: ‘a-lam našraha 
| n avons-nous pas ouvert …” (94, 1), au subjonctif®7. 

* Lomission du nūn du pluriel: on cite à ce propos la lecture: «ils ne sont 
nuisibles (bi-darri[na]) à personne» (2, 102). 

* Lomission du signe de l’indétermination: on cite à ce propos: «Dis: Lui, 
Dieu, est Un (ahadu[n]) * Dieu est impénétrable» (112, 1-2)%%; «ni la nuit (ne 
peut) devancer le jour (sābigu n-nahāra)» à l accusatif (36, 40)5?. 


86 Il s’agit du la- devant la particule conditionnelle, dans le sens où ensuite la réponse à la 
condition n’est qu’une réponse à un serment sous-entendu qui précède ce la- (cfr. Ilyās 
Rahīm, Sāmī Č. Hūrī, Dalil aLi'rāb, Beyrouth, 1970, p. 152). 

87 Telle est la lecture attribuée à al-A‘maÿ; elle est marginale. Normalement, après lām, le 
verbe est à l’apocopé et non à l’accusatif; il l’est ici, parce que le nūn a disparu de la forme 
intensive, à savoir na$rahanna. 

88 Cette lecture est attribuée à Nasr b. 'Āsim et à Abū ‘Amr; elle est marginale (NdE). 

89 Selon la lecture de Umāra b. ‘Aqil, nous avons an-nahara à T accusatif au lieu du génitif 
de la lecture aujourd’hui officielle, parce que si on lit sābigu(n) avec un -n omis et sous- 
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* L omission de la voyelle du cas et du paradigme : on cite à ce sujet: « retour- 
nez à votre Créateur (bāri'[i|kum) » (2, 54); «il vous commande (ya’murl[u] 
kum)» (2, 67); «leur mari / wa-bu'ulatļuļhunna » (2, 227), avec un silence à 
la place des voyelles dans les trois cas. De même: «ou qu'il se désiste (aw 
yafuwļ[ā]) celui qui a en main le contrat de mariage » (2,237); «et de cacher ( fa- 
uwāriy[a]) le cadavre de mon frère » (5, 31); «ce qui reste (bagiy[a]) de l usure » 
(2, 278). 

B. Exemples de l omission de plus d'une parole 

* L omission des deux membres de l’ annexion: «certes cela procède de la 
crainte révérencielle du cœur» (22, 32), c’est-à-dire: ‘certes le respect de cela 
procède de l’agir de ceux qui ont la crainte révérencielle du cœur’; «j'ai pris 
une poignée de la trace de l Envoyé» (20, 96), c’est-à-dire: ‘de la trace des 
sabots du cheval de l Envoyé’; «leurs yeux se révulsent comme celui qui perd 
conscience» (33, 19), c’est-à-dire: ‘comme la révulsion des yeux de celui qui 

Jr «mettrez-vous votre subsistance à crier au mensonge?» (56, 82), c'est-ā- 
dire: ‘mettrez-vous, à la place du remerciement pour votre subsistance, le fait 
de crier au mensonge ? 

* L omission de trois termes annexés: «il était à la portée de deux arcs» (53, 
9), c’est-à-dire : la valeur de la distance de sa proximité était comme (similitude 
de) la portée de deux arcs’; donc, dans le sujet, trois termes sont omis et un seul, 
dans le prédicat. 

* L omission des deux compléments des verbes ď’ estimation: «où sont vos 
associés que vous prētendiez? » (28, 62), c’est-à-dire: ‘au sujet desquels vous 
prétendiez qu'ils étaient des associés. 

* L omission de la particule du génitif et de son régi: «ils ont mêlé une bonne 
action » (9,102a), c’est-à-dire : ‘avec une mauvaise’ «et une autre mauvaise » (9, 
102b), c’est-à-dire : ‘avec une bonne. 

* Lomission de la particule de la coordination et du coordonnant: voir ci- 
dessus?0, 

* Lomission de la particule de la condition et de son verbe: cela est cou- 
rant aprēs la demande, comme dans: «suivez-moi; Dieu vous aimera» (3, 31), 


c’est-à-dire: ‘si vous me suivez, Dieu ..”; «dis à mes serviteurs qui croient; 
ils s acguitteront de ...» (14, 31), c’est-à-dire: ‘si tu leur dis, ils 9 acguitteront 
de .... Az-Zamahÿari met dans cette catégorie: «Dieu ne manquera pas à son 


alliance» (2, 80), c’est-à-dire: ‘si vous contractez auprès de Dieu une alliance, 


entendu, alors ce participe présent n’est plus annexé et a une valeur verbale transitive qui 
met an-nahāra à l accusatif. 
go Voirp.1631 fin. 
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il ne manquera pas ...'. De même, Abū Hayyān y met: «pourquoi avez-vous tué 
les prophètes de Dieu auparavant» (2, 91), c’est-à-dire: ‘si vous avez cru en ce 
qu'on fit descendre pour vous, pourquoi donc avez-vous tué …"°1. 

* Lomission de  apodose de la condition: «situ peux désirer un trou dans la 
terre ou une échelle dans le ciel» (6, 35), c’est-à-dire: *..., fais-le’; «et lorsqu’ on 
leur dit: craignez ce qui est devant vous et ce qui est derrière vous, ...; peut- 
être vous fera-t-on miséricorde» (36, 45), c’est-à-dire: *..., ils se dētournērent, 
avec pour preuve ce qui vient après (36, 46); «est-ce que, si on vous le rappelait, 
….» (36,19), c’est-à-dire :‘..., vous tireriez un mauvais présage ?; «même si nous 
apportions une quantité d'encre semblable, ...» (18, 109), c’est-à-dire: '..., elle 
tarirait’; «si tu voyais, alors que les coupables ont la tête courbée ...» (32, 12), 
c'est-ā-dire:'..., tu verrais une chose abominable’; «s’il n'y avait pas eu la faveur 
de Dieu et sa miséricorde ...; certes, Dieu pardonne et est miséricordieux» 
(24, 20), c’est-à-dire: '..., il vous aurait puni’; «si nous n’ avions pas affermi son 
cœur ...» (28, 10), c'est-à-dire: '..., elle l aurait montré’; «s’il n’y avait pas eu 
des hommes croyants et des femmes croyantes, dont vous ne saviez pas que 
vous les fouliez aux pieds, ...» (48, 25), c'est-à-dire: '..., il vous aurait donné le 
pouvoir sur les gens de Makka’. 

* L'omission de la formule du serment: «il vous punira d'une punition 
sévère » (27, 21), c'est-à-dire: ‘Par Dieu! ` 

* Lomission de la réponse au serment: «par celles qui arrachent violem- 
ment! set les versets suivants (79, 1-5), c’est-à-dire: '... tu ne seras pas res- 
suscité’; «Sad. Par le Coran porteur du rappel!» (38, 1), c’est-à-dire: '... certes, 
il est inimitable’; « Oāf. Par le Coran glorieux!» (50, 1), c'est-à-dire: '... l affaire 
n’est pas comme vous prétendez’. 

* Lomission de la proposition motivée par ce qui est mentionné: «pour 
réaliser le vrai et annuler le faux» (8, 8), c’est-à-dire: ‘il fait ce qu’il fait, pour 

, 

* L omission de plusieurs propositions: «Envoyez-moi! * Yūsuf, ô le véri- 
dique!» (12, 45—46), c’est-à-dire: ‘Envoyez-moi à Yūsuf, pour que je lui demande 
l'interprétation de la vision. Ils le firent. Et il alla à lui et lui dit: Ô Yüsuf .... 


91 Ce dernier exemple est étrange, parce que la particule de la condition et son verbe sont 
simplement postposés et non omis, à savoir: «si vous étiez croyants » (2, g1b). 
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Parfois, il n’y a rien à la place de ce qui a été omis, comme précédemment; mais 
parfois, il y a ce qui l'indique, comme dans: «Si vous vous détournez (...), je 
vous ai fait parvenir ce pour quoi j'ai été envoyé vers vous » (11, 57). Ce n’est pas 
le fait de faire parvenir qui est l’apodose de la condition, parce qu’il précède 
le fait qu’ils se détournent; mais c’est uniquement l’ équivalent de ceci: ‘si 
vous vous détournez, je v encours aucun blâme’ ou bien: ‘vous n avez aucune 
excuse, parce que je vous l'ai fait parvenir” «S'ils te traitent de menteur (...), 
des envoyés avant toi ont été traités de menteurs» (35, 4), € est-à-dire: '..., ne 
t attriste pas et sois patient’; «s'ils recommencent (...), la tradition des anciens 
est passée » (8, 38), c'est-à-dire: '..., les atteindra ce qui est comme ce qui les a 
atteints. 


Section [11: Prolixité par extension et prolixité par ajout] 


De même que la concision se divise en concision par limitation et concision 
par omission, de même la prolixité se divise en extension et ajout. 


1. Première catégorie : la prolixité par multiplication des propositions 
Nous avons, par exemple, sa (*) parole: «dans la création des cieux et de la 
terre, etc ...» (2, 164): dans une sourate, il est prolixe au maximum, parce 
que le discours s'adresse aux humains et aux djinns, à toute époque et à tout 
moment, au savant et à l’ignorant, à celui qui consent et à l’ hypocrite. Dans sa 
parole: «ceux qui portent le Trône et ceux qui sont autour célèbrent la louange 
de leur Seigneur et croient en lui» (40, 7), l'expression «et croient en lui » est un 
cas de prolixité, parce que la foi de ceux qui portent le Trône est bien connue; 
le fait de montrer la noblesse de la foi pour la faire désirer rend excellente cette 
prolixité. «Malheur aux polythéistes * qui ne font pas l aumône » (41, 6-7); or 
il n'y a pas de polythéiste qui fasse l aumône; l astuce consiste donc à inciter 
les croyants à la faire et à mettre en garde contre son interdiction, étant donné 
que cela fait partie des caractéristiques des polythéistes. 


92 Alors que dans une autre, ils est concis, comme dans: «Dans la création des cieux et 
de la terre et dans l'alternance de la nuit et du jour, il y a des signes pour les doués 
d'intelligence» (3, 190) (NdE). Dans Coran 2, 164, sont relatés six exemples de signes en 
un seul verset. 
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II. Seconde catégorie |: la prolixité par ajout] 
Elle comporte plusieurs espèces. 


1. La première: l'introduction d'une ou plusieurs particules de V insistance (ot. 
ta'kīd) 

Elles sont exposées plus haut au chapitre des instruments’, à savoir inna 
et anna (d'insistance sur le nom), la- initial, le serment, a lā d'ouverture, 
ammā (quant à), hā d'avertissement, ka-anna d'insistance sur la comparai- 
son, lākinna | d'insistance sur la rectification, layta d' insistance sur le souhait, 
la‘alla d'insistance sur l’expectative, le pronom contextuel, le pronom de sépa- 
ration, immā d' insistance sur la condition, gad (d' insistance sur le passé), sa- 
et sawfa (d insistance sur le futur), -nna d'insistance sur l’action verbale, lā 
d'exemption absolue, lan (d’insistance sur la négation du futur) et lammā 
d'insistance sur la négation. L insistance dans le discours ne convient que 
lorsque celui à qui on s’adresse nie ou hésite. 

L'insistance varie en fonction de la force ou de la faiblesse de la néga- 
tion, comme dans sa (*) parole où il fait parler les envoyés de Īsā, lorsqu'ils 
furent traités de menteurs une première fois: « Certes oui, nous (ina) sommes 
envoyés vers vous» (36, 14); ici l insistance est marquée par inna et la propo- 
sition nominale; la seconde fois: «notre Seigneur sait: certes oui, nous (innā) 
sommes envoyés (la-mursalūna) vers vous» (36, 16), l insistance est marquée 
par le serment?*, par inna, par le la- et par la proposition nominale, à cause de 
la négation exagérée de ceux à qui ils s’ adressent, quand ils disent : «vous n'êtes 
que des mortels comme nous et le Miséricordieux n’a rien fait descendre ; vous 
ne faites que mentir » (36, 15). 

On peut insister au moyen de ces particules, alors même que celui à quion 
s'adresse ne nie pas, à cause de sa non conformité à ce qu’ entraine nécessaire- 
ment son affirmation; il joue donc le rôle du négateur. On peut aussi renoncer à 
l insistance, alors qu'il nie, parce qu’il a avec lui des preuves évidentes et s'il les 
considérait, il reviendrait sur sa négation. On cite à ce propos: «tumma inna- 
kum bada dālika la-mayyitūna * tumma innakum yawma l-qiyämati tub'atūna 
| puis, après cela, vous mourrez * puis, le jour de la résurrection, vous serez res- 
suscités » (23, 15—16). Il insiste sur la mort de deux façons (inna et la-), même 
si elle n’est pas niée, parce que le comportement de ceux à qui on gi adresse, à 


93 Voir Chapitre 40, pp. 1004sq. 

94 On peut déceler la présence du serment à partir de la forme spéciale de la structure. 
Dans une simple énonciation, nous aurions: rabbunā yatamu annā, au lieu de innā, 
ce qui en ferait une proposition conjonctive, complément d’ objet du verbe. Etant donc 
indépendante, la proposition rabbunā ya'lamu tient lieu de serment. 
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cause de leur persistance ā oublier, est comme celui de ceux gui nient la mort; 
et il insiste sur l’ affirmation de la résurrection d'une seule façon, même si elle 
est très fortement niée; car, étant donné que ses preuves sont manifestes, il 
convient de ne pas les nier; donc on attribue à ceux à qui on s’ adresse le rôle 
de celui qui ne nie pas, afin de les inciter à considérer les preuves évidentes de 
la résurrection. 

Le même cas se présente dans sa (*) parole: «pas de doute à son sujet» (2, 
2). Il nie le doute à son (le Livre) sujet avec la particule lā (pas), sur le mode 
de la généralisation absolue, bien qu'il y ait les sceptiques qui doutent de lui. 
Mais, cette généralisation a lieu comme si le doute n existait pas, et cela pour 
marquer la confiance qu’on a dans les preuves lumineuses qui font cesser le 
doute; de même, la négation a lieu comme si le doute n existait pas, pour la 
même raison. 

Az-Zamaķšarī dit: ‘On exagēre l insistance sur la mort, pour attirer l’ atten- 
tion de l’homme sur le fait que la mort est ce qui est sous ses yeux et ainsi il 
n'oublie pas de l attendre, car elle est sa propre fin. C’est comme si on insistait 
trois fois dans la proposition, à cause de ce sens, parce que l’homme ici-bas 
s'agite extrêmement, au point que c’est comme s’il était éternel. Par contre, on 
n'insiste, dans la proposition de la résurrection, qu’ avec inna, parce que cette 
dernière est exposée dans une forme décisive qui ne peut pas être contestée et 
qu'il ne peut pas refuser’. 

At-Taÿ [Ibn] al-Firkah dit: ‘Il insiste sur la mort pour réfuter les Dahrites?5 
qui affirment la permanence de l'espèce humaine, contrairement aux ancêtres 
dans la foi; et il se dispense d'insister sur la résurrection, parce que déjà 
il y a insisté et a réfuté ceux qui la nient dans plusieurs endroits, comme 
dans sa parole: «Dis: bien au contraire, par mon Seigneur! Certes, vous serez 
ressuscités » (64, 7). 

Un autre (az-Zarkašī) dit: ‘Etant donné que la coordination nécessite le par- 
tage, on se dispense de répéter le (ām, étant donné qu’il a déjà été mentionné 
dans la première proposition". 

On peut marquer l'insistance au moyen de ces particules, pour celui qui 
observe attentivement et s'interroge et auquel est présentée une allusion à 
l'information (requise); alors, son esprit la considère avec attention, comme 
dans: «ne me parle pas de ceux qui sont injustes» (11, 37), c'est-à-dire: ‘Ne 
m'implore pas, ô Nūh, au sujet de la situation de ton peuple’ Ce propos fait 


95  Matérialistes qui ne reconnaissent pas le Créateur. Fahr ad-Dīn ar-Rāzī, dans son Grand 
Commentaire, en parle de nombreuses fois (voir Michel Lagarde, Index du Grand Commen- 
taire de Fahr al-Din al-Rāzī, Brill, 1996, p. 77b). 

96 Voir plus haut, P explication relative à Coran 23, 15—16, à la p. 1639. 
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très bien allusion à l'information (recherchée), en faisant savoir | que s’est déjà 
vérifié pour eux le châtiment. Donc cette situation devient celle de l’ auditeur 
qui hésitait sur le fait de savoir s'ils seront jugés pour cela ou non. Et donc il est 
dit: «certes (inna), ils seront engloutis» (u, 37b), avec insistance. 

Il en est de même pour sa parole: «Ô les gens! craignez votre Seigneur!» 
(22, 1a). Lorsqu'il leur ordonne la crainte, avec l'évidence de ses fruits et le 
châtiment dû à son abandon, dont le lieu est P au-delà, leur esprit s'attend 
à la description du moment de l Heure, et alors il dit: «sûrement (inna), le 
tremblement de terre de P Heure sera une chose terrible» (22, 1b), en insistant 
pour confirmer l'obligation (de la crainte). 

Il en est de même pour sa parole: «je n’innocente pas mon âme » (12, 53a)°7. 
Elle contient perplexité pour l'auditeur et hésitation sur comment il (Yūsuf) 
n innocente pas son âme, alors qu’elle est innocente, pure et que sont assurées 
son impeccabilité et I absence d'action mauvaise de sa part. Et donc il insiste 
sur cela, en disant: «certes (inna), l âme est (La-) instigatrice du mal» (12, 53b). 

On peut insister dans le but de faire désirer, comme dans: «il revint vers lui, 
car, certes (inna) lui, il est Celui qui revient sans cesse, le Miséricordieux» (2, 
37): elle contient quatre types d' insistance?%, dans le but de faire désirer par les 
serviteurs le retour de la repentance. 

On a déjà mentionné plus haut des instruments de T insistance, leur sens et 
leur emploi, au chapitre guarante??. 


Remarque 1 [renforcement et répétition] 


Lorsque sont réunis inna et lām (12, 53b), cela équivaut à la répétition de 
la proposition trois fois, parce que inna signifie la répétition deux fois; et 
donc quand on introduit la-, cela fait trois fois. Selon al-Kisā?ī, la- renforce le 
prédicat et inna, le sujet; mais, c’est une tolérance, car le renforcement ne 
porte ni sur le sujet ni sur le prédicat. 

Il en est de même pour -nna de renforcement qui équivaut à la répétition 
du verbe trois fois, alors que celui qui n’est pas redoublé équivaut à sa 





répétition deux fois. Sībawayh dit à propos de « ya ayyuhā | O vous» (2, 21): 


97  Ilsemble que l’auteur ait pris le parti d'attribuer ce discours à Yūsuf et non à la femme de 
Fir‘awn, puisque plus loin il parle de nafsuhu, avec le pronom masculin. On sait que cette 
attribution est très discutée parmi les commentateurs. 

98 A savoir: inna (certes), la répétition du pronom dans innahu huwa (lui, il), la forme 
redondante de at-tawwab (Celui qui revient sans cesse) et la forme intensive de ar-rahīm 
(le Miséricordieux). 

99 Voir à la p.1004sq,. 
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‘-a et adhèrent à ayyu en vue d’un renforcement; c’est comme si on répétait 
ayyu deux fois et ainsi l’ expression devient un avertissement. Voilà ce qu’il 
dit et az-Zamabšarī le suit. 


Remarque 2 [insistance et négation] 


A propos de sa (*) parole: «l’homme dit: est-ce que lorsque je mourrai, 
on me fera sortir (la-sawfa uhraÿu) vivant?» (19, 66), al-Gurģānī dit, dans 
Nazm al-Ģur'ān: ‘Le la- n'a pas ici valeur d’insistance, puisque l’homme 
nie; | comment donc pourrait-il confirmer ce qu’il nie? Il ne dit cela qu'en 
rapportant le discours du Prophète (.) qui émane de lui avec la particule 
d'insistance et donc il le rapporte tel quel, aussi le verset est-il descendu 
ainsi. 





2. La deuxième espèce: l’ introduction de particules additionnelles. 

Ibn Ginnī dit: ‘Chaque particule additionnelle dans le discours des arabes 
équivaut à la répétition de la proposition une nouvelle fois’. Az-Zamaķšarī dit, 
dans son al-Kaššāf al-gadīm!00:'Le bi- avant le prédicat de mā et de laysa sert à 
insister sur la négation!°1, tout comme le {am sert à insister sur l’ affirmation'!?. 
On interrogea quelqu’ un sur T insistance marquée par la particule, pour savoir 
à quoi elle sert, si sa suppression ne gène pas le sens. Il répondit: ‘Ceux qui sont 
naturellement doués savent cela; ils trouvent que l’ ajout d’une particule a un 
sens qu’ils ne trouvent pas, si on la supprime’ 

Il dit encore: ‘Il en est de même pour celui qui naturellement connaît le 
mètre poétique, quand le vers est altéré par un manque, il le refuse’. Il ajoute: 
‘Moi-même, je me sens différemment, dans ce cas, de comme je me sens quand 
le mètre est observé; de même, quand manquent ces particules, le sentiment 
de celui qui est naturellement doué est changé; quand elles sont ajoutées en 
vue d’un sens, il se sent différemment de comme il se sent quand elles font 
défaut. 

Il y a donc ce qui concerne l’ ajout des particules, puis l’ ajout des verbes, ce 
qui représente peu de choses, et l'ajout des noms qui représente très peu de 
choses. 


100 Premier commentaire composé par az-Zamaķšarī sous ce titre avant l’année 528 /1133 
dans le Huwārazm (NdE). 

101 Par exemple: laysa Zayd bi-maridin | non, Zayd n’est vraiment pas malade. 

102 Par exemple: inna l-‘ilma la-darūratun insāniyyatun | certes, la science est vraiment une 
nécessité humaine. 
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Pour ce qui est des particules, peuvent être considérées comme addition- 
nelles in, an, id, idā, ilā, am, bi-, fa., fi, ka-, li-, lā, ma, min, wa-; elles ont été 
précédemment exposées dans le chapitre des instruments1®5. 

Quant aux verbes, on ajoute kana (être); on cite à ce propos: «comment 
parlerions-nous avec celui qui est (kāna) au berceau?» (19, 29) 14; il y a aussi 
asbaha (devenir); on cite à ce sujet: «habitat amāluhum fa-asbahū hāsirīna | 
leurs œuvres sont vaines et ils sont devenus ( fa-asbahü) perdants» (5, 53)!%5. 
Ar-Rummānī dit: ‘Habituellement, quand quelqu'un a une maladie qui 
s accentue durant la nuit, il attend avec espoir le lever du jour au matin (as- 
sabāh); il a employé asbaha, parce que la perte leur arrive au moment où ils 
attendent avec espoir le lever du jour, donc T expression asbahū n est pas addi- 
tionnelle’ 

Quant aux noms, la majorité des grammairiens décrètent qu’ils ne sont pas 
additionnels. Il arrive que, dans leur discours, les commentateurs jugent que, 
pour certains cas, ils sont additionnels, comme T expression mitl (comme) dans 
sa parole: «s'ils croient à comme ce que (bi-mitli mā) vous croyez» (2, 138); 
c’est-à-dire: à ce que (bimā). 


3. La troisième espèce: I insistance artificielle (sinaT). 
Elle se divise en quatre catégories. 

a) La première est l’insistance sémantique, grâce à kull (tous), aģma' (en- 
semble), kila (tous les deux) et kiltä (toutes les deux), comme dans: « fa-saģada 
l-mala’ikatu kulluhum aģmaūna | Les anges se prosternèrent tous ensemble» 
(15, 30). L intérêt de cela réside dans le fait qu’on écarte ainsi la pensée du sens 
figuré et de la non totalité. Al-Farr& prétend que kulluhum (eux tous) signifie la 
première chose et que aÿma‘üna (ensemble) signifie leur rassemblement dans 
la prosternation, c’est-à-dire, qu’ils ne se prosternent pas séparément. 

b) La deuxième estl’ insistance formelle, à savoir la répétition de ! expression 
initiale, 

— soit à l’aide d'un synonyme, comme dans: «dayyiqan hariģan | resserré, 
oppressé» (6, 125) avec le voyelle i du rl%; et «wa-ģarābību sūdun | d'un 


103 Voir Chap. 40, pp.10045g. 

104 «man kāna fī l-mahdi»: de fait, en arabe, cette expression pourrait très bien se passer de 
kāna et aurait le même sens. 

105 Si l’on supprime « fa-asbahu | et ils sont devenus», alors, «haärisina | perdants» devient 
un complément d'état de hum (leurs) dans «a'rmāluhum | leurs œuvres», ce qui change 
légèrement le sens. 

106 Ce qui est la lecture de Nat, de Abū Gafar et de Su‘ba, les autres lisant avec la voyelle a 
(NdE), comme dans la lecture actuellement officielle. 
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noir foncé, noir» (35, 27). As-Saffar met dans cette catégorie: «[wa-la-gad 
makkannāhum] fūmā in makkannākum fihi | [nous les avons rendus capables] 
de ce dont nous ne vous avons pas rendus capables » (46, 26), disant que les 
deux expressions sont des négations!?7. Un autre (Abu |-Bagā') y met: «qila 
irģiū warāakum | on dit: retournez derrière vous» (57, 13), en effet, wara’a 
(derrière) n’est pas ici un circonstanciel de lieu, parce que l'expression irgiu 
notifie déjà ce sens; mais, il s’agit | d’un nom verbal qui a le sens de ‘retournez’; 
c'est comme si on disait: ‘retournez, retournez". 

— soit à l’aide de la même expression; et cela se vérifie pour le nom, le verbe, 
la préposition et la proposition. 

Pour le nom, comme dans: «des bouteilles au long cou * des bouteilles au 
long cou » (76, 15—16); «en poudre, en poudre» (89, 21); «en rang, en rang» (89, 
22); 

pour le verbe, comme dans: «accorde un délai aux mécréants, accorde-leur 
un délai » (86, 17); 

pour le nom verbal, comme dans: « Malheur! Malheur! (hayhäta) pour les 
promesses qui vous ont été faites!» (23, 36); 

pour la préposition, comme dans: «et dans ( ft) le Jardin, étant pour toujours 
dans lui ( fūhā)» (u, 108); «vous promet-il que vous (annakum), lorsque vous 
mourrez et serez poussière et ossements, que vous (annakum) ...» (23, 35); 

pour la proposition, comme dans: «et certes, avec la difficulté, il y a une 
facilité * certes, avec la difficulté, il y a une facilité» (94, 5—6); la plupart du 
temps, la seconde proposition est liée au moyen de tumma (puis), comme dans: 
«qu'est-ce qui te fera connaître ce gu est le jour du jugement? * puis, gu est: 
ce qui te fera connaître ce gu est le jour du jugement? » (82, 17—18); «Non! ils 
sauront * puis, non! ils sauront » (78, 3-4). 

Du même genre, est I insistance sur le pronom lié grâce au pronom séparé, 
comme dans: «habite, toi et ton épouse … » (2, 35)108; «va, toi et ton Seigneur» 
(5, 24); «ou bien, est-ce que nous sommes, nous, ceux qui jettent ?» (7, 15). 


107 C'est-à-dire, mā et in; mais, on ne voit pas comment la négation mā pourrait être régie 
par fi, préposition qui demande le génitif d’un nom ou d'un pronom qui suit. Voici 
l'explication de az-Zamahÿari: ‘in est une négation, c’est-à-dire, cela équivaut à: fūnā mā 
makkannākum fihi; cependant, il est mieux, au niveau de la prononciation, d'employer 
in, sinon nous aurions deux mā identiques ensemble, ce qui donne une répétition bien 
laide’ Peut-être, as-Saffar a-t-il voulu dire deux ma, en disant ‘deux expressions qui sont 
des négations’. 

108 Ici, il faut comprendre qu’en arabe, le pronom lié anta est déjà implicitement inclus dans 
le verbe. 
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Il y a aussi l'insistance sur le pronom séparé grâce à lui-même: «et eux, en 
la vie de l’ au-delà, eux ne croient pas» (12, 37). 

c) La troisième catégorie est l’insistance sur le verbe grâce à l’action ver- 
bale (infinitif), ce qui remplace la répétition du verbe à deux reprises. Elle a 
l'avantage d'éliminer l’idée d'un sens figuré du verbe, à la différence du ren- 
forcement précédent, en effet, celui-ci élimine l’idée d’un sens figuré du sujet. 
C'est ainsi que Ibn 'Usfūr et un autre marquent la différence. Et à partir de 
lā, |, certains sunnites réfutent certains mu‘tazilites dans leur prétention à nier 
la réalité du fait de parler dans sa parole: «wa-kallama llahu Mūsā takliman | 
Dieu parla à Mūsā en paroles » (4,164); en effet, le renforcement élimine le sens 
figuré du verbe. 

Parmi les exemples, nous avons: «et souhaitez qu’il soit sauvé d'un salut» 
(33, 56); «le ciel sera agité d’une agitation * et les montagnes marcheront 
d’une marche» (52, 9-10); «votre rétribution, une rétribution abondante » (17, 
63). N' appartient pas à cette catégorie: «tazunnüna bi-llāhi z-zunün / vous 
supputez sur Dieu des supputations » (33, 10), car az-zunün (supputations) est 
le pluriel de zou, à cause de la diversité de ses genres. Quant à: «illa an 
ya$a’a rabbī $ay'an | à moins que mon Seigneur ne veuille (d'une volonté / une 
chose)» (6, 80), il est possible que ce cas fasse partie de cette catēgorie!!; ou 
bien que Zou? ait le sens de chose et d'affaire. 

Le principe, à propos de cette catégorie, est que l’action verbale soit qualifiée 
par l’ attribut voulu, comme dans: «évoquez Dieu d'une évocation fréquente » 
(33, 41); «et renvoyez-les d’un renvoi décent» (33, 49). L attribut peut lui être 
annexé, comme dans: «craignez Dieu de la vérité de sa crainte» (3, 102). 
L insistance sur le verbe peut être marquée par l’action verbale d'un autre 
verbe ou par un nom concret qui substitue l’action verbale, comme dans: 
«tabattal ilayhi tabtīlan | consacre-toi à lui d’une consécration» (73,8);l’action 
verbale correspondante devrait être tabattulan, car tabtīlan est l’action verbale 
de battala; «anbatakum mina l-ardi nabātan | il vous a fait croître de la terre 
comme des plantes» (71, 17), c’est-à-dire: 'inbātan | d'une croissance’ puisque 
an-nabāt (les plantes) est un nom concret!"!, 

d) La quatrième catégorie est le complément d'état d’insistance, comme 
dans: «je serai ressuscité vivant» (19, 33); «n'usez pas de violence sur terre, 


109 Et non action verbale du verbe zanna. 

110 Ft alors, dans ce cas, šay'an est considéré comme une action verbale du verbe Zou: sinon, 
cela signifie ‘une chose’. 

111 En commentant cette même référence coranique, Fahr ad-Din ar-Rāzī, dans son at-Tafsīr 
al-kabir, a un développement fort intéressant et très suggestif; son seul défaut est que, 
peut-être, il relève plus de son imagination créatrice que de la réalité linguistique pure. 
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en corrompant» (2, 60); «nous t avons envoyé pour les gens comme envoyé» 
(4, 79); «ensuite, vous vous êtes détournés, sauf peu d’entre vous, en vous 
écartant» (2, 83); «le Jardin sera rapproché de ceux qui craignent Dieu, sans 
être loin» (50, 31). 

Ne fait pas partie de cette catégorie: «il se tourna, en montrant le dos» (27, 
10), parce qu’on peut se tourner sans montrer le dos, avec pour preuve: «tourne 
ton visage vers la mosquée » (2,144); n en fait également pas partie: «etil sourit, 
en riant» (27, 19), car le sourire n’est pas le rire; de même, n’en fait pas partie: 
«il est la vérité, confirmant … » (2, 91), à cause de la divergence des deux sens, 
puisque le fait d’être vrai en soi est différent du fait de confirmer ce qui précède. 


4. La quatrième espèce est la répétition (takrīr). 

Elle est plus performante que l'insistance. Elle fait partie des excellentes mar- 
ques de l’éloquence, contrairement à (l opinion de) certains de ceux qui se 
trompent (à ce sujet)!!?. 

Elle comporte plusieurs avantages. 

a) Entre autres, il y a la confirmation; on dit: Lorsgue le discours est répété, 
il est confirmé’ Il (*) a attiré l attention sur la raison pour laquelle il a répété les 
récits et les avertissements dans le Coran, en disant: «Nous y avons distribué 
les menaces; peut-être, craindront-ils, ou bien il en renouvellera pour eux la 
mention » (20, 113). 

b) Il y a aussi l’ insistance. 

c) Il y a également l'accroissement de l attention sur ce qui élimine la sus- 
picion, afin d'améliorer la réception et l'acceptation du discours, par exemple: 
«celui qui croyait dit: Ô mon peuple! Si vous me suivez, je vous guiderai sur 
le chemin droit * O mon peuple! Cette vie d'ici-bas n’est que jouissance éphé- 
mère » (40, 38-39); c’est pour cela qu'il a répété le vocatif. 

d) Lorsque le discours est long et que l’on craint que le début en soit 
oublié, on le répète une seconde fois, pour en rafraîchir et en renouveler la 
connaissance, par exemple: «après cela, certes ton Seigneur, à l’ égard de ceux 
qui ont fait le mal par ignorance, puis se sont repentis par après et se sont 
amendés, certes ton Seigneur, après cela ...» (16, 19); «après cela, certes ton 
Seigneur, à l égard de ceux qui ont émigré après avoir subi les épreuves, puis qui 


112 Beaucoup de commentateurs, dont Fahr ad-Dīn ar-Rāzī, soulignent le manque d’élo- 
quence de la répétition, quand elle n’est pas nécessaire ou qu’elle n’enrichit pas le 
sens: ‘La répétition de la même chose au même endroit est mauvaise’; ‘La répétition est 
contraire au principe’; ‘La pure répétition sans aucun avantage n est pas permise’. Voir à 
ce sujet Michel Lagarde, Index, p. 24/Xv11. 
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ont lutté et patienté, certes ton Seigneur, après cela ...» (16, 110); | «et lorsque 
leur parvint un Livre de la part de Dieu» jusqu’à «et lorsque leur parvint ce 
qu'ils connaissaient ...» (2 89); «ne compte pas que ceux qui se réjouissent 
de ce qu’ils ont fait et qui aiment à être loués pour ce qu’ils n’ont pas fait, ne 
compte pas qu'ils ...» (3,188); «certes, j' ai vu onze étoiles, le soleil et la lune, je 
les ai vus» (12, 4). 

e) Il y a encore l'importance et l’intimidation, comme dans: «l inéluctable 
* qu'est-ce que l’inéluctable?» (69, 1-2); «l infortune * qu'est-ce que l’infor- 
tune?» (101, 1-2); «les gens de la droite, qui sont les gens de la droite?» (56, 
27). 

Si l’on dit que cette espèce est une des catégories de l’ espèce précédente, 
car elle contient le renforcement au moyen de la répétition de T expression, et 
doncil ne convient pas de la considérer comme une espèce indépendante, alors 
je dis qu’elle la rejoint et qu’elle s’en sépare, qu’elle s’y ajoute et qu’elle gen 
retranche et donc qu'elle est en elle-même une catégorie à part. En effet, il se 
peut que l’ insistance soit une répétition, comme on l’a vu précédemment dans 
les exemples, mais il se peut aussi qu’elle ne soit pas une répétition, comme on 
Pa également vu précédemment; d'autre part, la répétition peut ne pas être 
une insistance techniquement parlant, même si elle signifie sémantiquement 
l insistance. 

Dans le même genre, il y a ce qui comporte une séparation entre les deux élé- 
ments de la répétition; en effet, on ne peut pas séparer l'élément d' insistance 
de celui sur lequel porte l’ insistance, comme dans: « Craignez Dieu! Que cha- 
cun considère ce qu'il a préparé pour demain et craignez Dieu» (59, 18); 
«Certes, Dieu t'a choisie, il t'a purifiée, il t a choisie de préférence aux femmes 
des univers » (3, 42). Les deux versets relèvent de la catégorie de la répétition, 
mais non de celle de l’ insistance formelle et technique ; dans le même genre, il 
y a les versets précédents relatifs à la répétition due à la longueur. 

Dans le même genre, il y a la multiplication de la liaison, par le fait que ce 
qui est répété est lié la seconde fois à autre chose | que ce à quoi il était lié 
en premier. Cette catégorie s'appelle la réitération (at-tardīd), par exemple, sa 
parole: « Dieu est la lumière des cieux et de la terre ; sa lumière est comparable 
à la niche dans laquelle il y a une lampe; la lampe est dans un verre; le verre 
est comme une étoile (...) Lumière sur lumière! Dieu guide vers sa lumière … » 
(24, 35); dans ce verset, il y a réitération à quatre reprises. 

On met dans le même genre sa (*) parole: «quel bienfait de votre Seigneur 
nierez-vous ?» (55, 13); ce verset, même s’il est répété plus de trente fois”, 


113 Exactement trente et une fois. 
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est chaque fois lié à ce qui précède, donc la répétition s'étend à trois!. Et si 
l’ensemble se référait à la même chose, cela ne dépasserait pas trois, parce 
que l’insistance ne va pas au-delà; c’est ce que disent Ibn ‘Abd as-Salām et un 
autre (az-Zarkašī). Même si quelque fois il ne s’agit pas de faveur, la mention 
de la vengeance en guise d'avertissement est cependant une faveur!5. On a 
demandé quelle était la faveur attachée à sa parole: «tout ce qui se trouve sur 
elle (la terre) est périssable » (55, 26). On a répondu de plusieurs façons, dont 
la meilleure est la suivante: c’est le passage de la demeure des soucis à celle de 
la joie et l’affranchissement du croyant et des gens par rapport au débauché. 

Il en est de même pour sa parole: «Malheur, ce jour-là, à ceux qui crient 
au mensonge!» dans la sourate al-Mursalät 77, 15, parce qu’il (*) mentionne 
différentes histoires, en faisant suivre chacune d'elles de cette expression; c’est 
comme s’il disait à la suite de chaque histoire: ‘Malheur à ceux qui réfutent 
cette histoire !. 

C'est la même chose pour sa parole dans la sourate aš-Šu'arā: «Certes, en 
cela il y a un signe, mais la plupart d’entre eux ne croient pas * et certes ton Sei- 
gneur est le Tout-puissant, le Miséricordieux» (26, 8-9); cela est répété | huit 
fois et chaque fois à la suite d'une histoire; donc, à chaque fois, on fait ainsi allu- 
sion à l'histoire du prophète précédemment mentionné, ainsi Ou aux signes 
et aux avertissements qu'elle contient; et avec l'expression: « mais la plupart 
d’entre eux ne croient pas», on fait spécialement allusion au peuple du pro- 
phète concerné. Et puisqu'il est sous-entendu que la minorité de son peuple 
croit, il énonce ces deux attributs: «le Tout-puissant, le Miséricordieux», pour 
montrer que la toute-puissance est contre ceux qui ne croient pas et la miséri- 
corde, pour ceux qui croient. 

Il en est de même pour sa parole dans la sourate al-Qamar : «Nous avons faci- 
lité le Coran pour qu’on s’en souvienne; y a-t-il quelqu’ un qui s’en souvient ?» 
(54, 17). Az-Zamahÿari dit: ‘Cela est répété!6, pour qu’en entendant chaque 
récit de la sourate, ils renouvellent P écoute de l'avertissement et leur attention; 


114 Lauteurveut probablement dire que formellementily a 31 refrains, mais sémantiquement 
il wy en a que 3, puisque les 8 premiers se rapportent tous à un seul sujet, la création; 
les 7 suivants, au châtiment de l’enfer; et les 16 derniers, aux délices du paradis. Donc, à 
l'intérieur de chaque groupe, la répétition n’est que formelle et non réelle; et comme il 
n’y a que trois groupes, il n’y aurait réellement que trois répétitions du refrain. 

115 L'auteur veut dire que, du verset 26 au verset 45, sont mentionnés les différents aspects 
du jugement dernier comme vengeance contre les pécheurs et que cette mention sert 
d avertissement pour maintenant; et dans ce sens, c’est une faveur faite par Dieu qu’il 
est inutile de nier. 

116 Ce verset est répété quatre fois: 54, 17, 22, 32 et 40. 
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et chacun de ces récits étant digne d’une considération spéciale, pour que soit 
attirée leur attention, de sorte qu’ils ne soient pas vaincus par la félicité et la 
négligence’. 

Il (Bahā' ad-Din as-Subkī) dit dans Arūs al-afrah: ‘Si l on dit gu étant donné 
que le sens à chaque fois vise ce qui précède, il ne s’agit pas d’un cas de 
prolixité, mais ce sont là des expressions dont chacune signifie une chose 
différente de ce que l’autre signifie; alors, moi, je dis: si nous disons que 
l'avertissement est exprimé de façon générale, alors on signifie à chaque fois 
le même sens qu’à l’autre; cependant, il est répété comme assignation précise 
pour ce qui lui est proche et comme sens apparent pour le reste. Si l’on dit que 
c’est donc nécessairement un cas d' insistance, alors je réponds ou il en est bien 
ainsi et le fait que T insistance ne dépasse pas trois fois n’ infirme pas cela, parce 
que cette règle vaut pour l'insistance continue!!”; quant à l'évocation d'une 
même chose plus de trois fois et à plusieurs endroits, elle n’est pas interdite’ 
Fin de citation. 

Se rapproche de cela ce que mentionne Ibn Garir à propos de sa (*) parole: 
«Appartient à Dieu ce qui est dans les cieux et ce qui est sur la terre; oui, nous 
avons recommandé ...» jusqu’à «Dieu est autosuffisant et digne de louange 
* appartient à Dieu ce qui est dans les cieux et ce qui est sur la terre et Dieu 
suffit comme protecteur» (4, 131-132). Il dit: ‘Si l’on demande quelle est la 
raison de la répétition de sa parole: «appartient à Dieu ce qui est dans les 
cieux et ce qui est sur la terre» dans deux versets qui se suivent l’un à la suite 
de l’autre, nous répondons que c’est à cause de la différence de sens des deux 
informations données à propos de ce qui se trouve dans les cieux et sur la terre. 
En effet, dans l’un des versets, l'information porte sur le besoin gua cela de 
son Créateur et sur l’ indépendance du Créateur par rapport à cela; tandis que 
dans l’autre, elle porte sur la protection, la connaissance et l’organisation dont 
tout cela est l’objet de la part de son Créateur’. Il ajoute: ‘Si l’on objecte: n a-t- 
il pas dit: « Dieu est autosuffisant et digne de louange », ainsi que: «Dieu suffit 
comme protecteur», on répondra qu’il n’y a pas, dans le premier verset, ce qui 
convient pour conclure à sa qualification comme protecteur et organisateur’ 
Fin de citation. 

Au sujet de sa (*) parole: «Certes, parmi eux, il y a un groupe de gens qui 
tordent leur langue avec le livre, pour que vous comptiez cela comme venant 
du livre, alors que cela ne vient pas du livre» (3, 78), ar-Rāģib dit: Le premier 
livre est ce qu’ils ont écrit de leur main et qui est mentionné dans sa (*) 
parole: « Malheur à ceux qui écrivent le livre de leur propre main!» (2, 79); le 


117 C est-à-dire, le mot ou T expression qui sont répétés en suivant et sans interruption. 


5/1652 


5/1653 


5/1654 


920 CHAPITRE 56 


deuxième livre est at-Tawrat et le troisième livre est le genre comprenant tous 
les livres de Dieu, à savoir ce qui vient d’une partie des livres de Dieu et de sa 
parole’ 

Et comme exemple de ce qu’on pense être une répétition et qui ne l’est pas, 
ily a: «Dis: Ô les mécréants! Je n’adorerai pas ce que vous adorerez … » jusqu’à 
la fin de la sourate (109, 1-6) ; en effet, «je n’adorerai pas ce que vous adorerez » 
(109, 2) | est au futur; «et vous n êtes pas adorant» (109, 3a) est au présent; «ce 
que j'adorerai» (109, 3b) est au futur; «ce que vous adoriez» (109, 4b) est au 
passé; «et vous ne serez pas adorant » (109, 5a) est au futur; et «ce que j'adore» 
(109, 5b) est au présent. En conclusion, le but est de nier que le Prophète adore 
leurs dieux aux trois temps". 

De même: «Evoquez Dieu près du mausolée sacré et évoques-le, puisqu'il 
vous a guidés» (2, 198); puis, il dit: «Lorsque vous avez accompli vos rites, 
évoquez Dieu, comme vous évoquez vos ancêtres» (2, 200); ensuite, il dit: 
«Evoguez Dieu aux jours désignés» (2, 203). Or le sens de chacune de ces 
évocations est différent de celui des autres. En effet, la première a lieu à Muz- 
dalifa, à l'arrêt de Ouzah!?; sa parole: «évoquez Dieu, comme vous évoquez 
vos ancêtres» indique la répétition de cette évocation deux et trois fois; et il 
est possible que cela signifie aussi la marche circulaire en masse, avec pour 
preuve le fait qu’elle vient après sa parole: «Lorsque vous avez accompli ...»; 
la troisième évocation est une allusion au lancer de cailloux à al-"Agaba; et la 
dernière, à celui des trois jours après l’immolation. 

Il y a aussi la répétition de la particule de reprise dans sa parole: «Mais ils 
disent: c’est un tas de rêves; mais, il l’ a inventé; mais, c’est un poète » (21,5) et 
sa parole: « Mais, leur science de | au-delà est nulle; mais, ils sont dans le doute 
à son sujet; mais, ils sont aveugles à son égard » (27, 66). 

Il y a encore sa parole: «Donnez-leur le nécessaire pour vivre, celui qui est 
aisé selon ses moyens et le pauvre selon ses moyens, conformément à la cou- 
tume, comme il incombe aux gens de bien» (2, 236); puis il dit: «aux femmes 
divorcées, le nécessaire pour vivre selon la coutume, comme il incombe aux 
gens de bien» (2, 241). Il répète une seconde fois pour inclure de façon géné- 
rale toute divorcée; car le premier verset concerne spécialement la divorcée | 
avant qu’on n'ait des obligations à son égard et qu’on ne l’ait touchée. Et on dit 
que c’est parce que le premier verset n indique pas l’ obligation; c’est pour cela 


118 Nous avons donné une traduction des versets coraniques qui essaye d’être cohérente avec 
l'interprétation que donne l’auteur; cela ne signifie pas qu’elle soit à proposer comme 
exemplaire. 

119 La colline auprès de laquelle se tient l imām à Muzdalifa (NdE). 
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que, lorsgu'il descendit, un compagnon aurait dit: ‘Si je veux, j'agis en homme 
de bien et non, si je ne veux pas. Et alors descendit le second verset. Voilā ce 
gue cite Ibn Garīr. 

Dans le même genre, il y a la répétition des comparaisons, comme sa parole: 
«L aveugle n’est pas semblable à celui qui voit * ni les ténèbres à la lumière 
* ni l ombre à la chaleur * et les vivants ne sont pas semblables aux morts» 
(35, 19-22); de même, il compare les hypocrites, au début de al-Baqara 2, à 
l allumeur de feu, puis aux gens du nuage (2, 18—19). Az-Zamahÿari dit: La 
seconde comparaison est plus performante que la première, parce qu’elle 
montre mieux leur extrême confusion, ainsi que la gravité et l'horreur de la 
situation’. Il ajoute: ‘Voilà pourquoi elle a été mise en dernier, eux étant classés 
de cette façon, en allant de ce qui est plus léger vers ce qui est plus pesant! 

Dans le même genre encore, il y a la répétition des histoires, comme celles 
de Adam, de Mūsā, de Nüh et des autres prophètes. Certains disent: ‘Dieu a 
mentionné Mūsā dans cent vingt passages de son Livre’. Ibn al-"Arabī dit dans 
al-Qawasim : Dieu a mentionné l’histoire de Nūh dans cinquante cinq versets 
et celle de Mūsā dans quatre-vingt-dix’. 

Badr ad-Dīn Ibn Gamä‘a a composé un livre qu’il a intitulé al-Mugtanas fi 
faw&'id takrār al-gisas (A la découverte des avantages de la répétition des his- 
toires); aussi a-t-il mentionné plusieurs avantages de la répétition des histoires. 

a) Parmi ces avantages, il y a que, dans chaque passage, se trouve une 
chose en plus qui n'avait pas été mentionnée dans le précédent, ou bien le 
changement d'une parole par une autre en raison d’un point (particulier); telle 
est l habitude des rhétoriciens. 

b) Il y a aussi le fait que quelqu'un entendait une histoire du Coran; puis, il 
retournait vers les siens; ensuite, après lui, d’autres s’en allaient racontant ce 
qui était descendu après la venue de celui qui les avait précédés; si bien que 
s’il n’y avait pas eu cette répétition des histoires, celle de Mūsā aurait été pour 
telles gens, celle de "Īsā pour d’autres et ainsi de suite pour les autres histoires. 
Aussi, Dieu a-t-il voulu la collaboration de tous au sujet de ces histoires, si bien 
qu'en cela il y a l’ avantage de l'information pour telles gens et un surcroît de 
confirmation pour les autres. 

c) Il y a aussi le fait qu’ exposer un seul et même récit de nombreuses façons 
et de manières différentes relève d'une éloquence évidente. 

d) Ily a aussi que les motivations de les transmettre n’ abondent pas comme 
celles de transmettre les commandements; voilà pourquoi, on répète les his- 
toires et non les commandements. 

e) Il y a également ceci: il (*) a fait descendre ce Coran et a rendu les 
gens incapables d'en produire un semblable; puis, il a clarifié l affaire de leur 
incapacité, en répétant la mention de telle histoire à plusieurs endroits, pour 
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faire connaître qu’ils sont incapables d'en faire autant, quelque ordre qu’ils 
emploient et quelque mode de parler qu'ils utilisent. 

f) Il y a aussi le fait que, lorsqu'il les mit au défit, il dit: «... qu’ils produisent 
donc une sourate d'un comme lui» (2, 23)!20; si l’histoire avait été mention- 
née dans un seul passage, en se contentant de cela, arabe aurait dit: ‘Vous, 
produisez-nous donc, une sourate d’un comme Juli, Aussi l’ a-t-il ($) fait des- 
cendre dans plusieurs sourates, pour éliminer de toutes les façons leur préten- 
tion. 

g) Ily a aussi le fait que, lorsque l’histoire unique est répétée, il y a chaque 
fois dans ses expressions, un ajout et un retrait, une antéposition et une post- 
position et elle se présente d'une manière différente de l’autre; si bien que 
cela a l avantage de montrer cette chose étonnante qui consiste à extraire un 
sens unique de formes dont la structure est différente, à entraîner les esprits à 
l'écouter, étant donné qu’ils sont naturellement disposés à aimer passer d'une 
chose nouvelle à une autre et à en jouir; et qui consiste, enfin, à montrer la 
spécificité du Coran, puisque, malgré la répétition de cela en lui, il n’y a ni 
imperfection à le prononcer ni ennui à l'écouter; et c’est ainsi ou il se distingue 
du discours des êtres créés. 

On a déjà demandé: quelle est la raison de la non répétition de l'histoire de 
Yüsuf et du fait qu’elle se déroule d'une façon unique et dans un seul endroit, 
contrairement aux autres histoires ? On a répondu à cela de différentes façons. 

a) La première: il y a dans cette histoire la cour que lui font les femmes 
et la condition d’une dame et de femmes qui sont charmées par l’homme le 
plus exceptionnel au plan de la beauté; voilà pourquoi, il convient de ne pas la 
répéter, à cause de choses passées sous silence et voilées qui s’y trouvent. Dans 
son Mustadrak, al-Häkim a authentifié la tradition qui interdit d'enseigner aux 
femmes la sourate de Yüsuf. 

b) La deuxième: elle est caractérisée par l'avènement de la joie après 
l'épreuve, à la différence des autres histoires. En effet, ces dernières ont une 
fin malheureuse, comme les histoires de Iblis, des peuple de Nūh, de Hūd, de 
Sālih, etc … Et donc, puisqu'elle est ainsi particulière, les motifs concordent 
pour, tout en la transmettant, l’ exclure du genre des histoires. 

c) La troisième: le maître Abū Ishāg al-Isfarāyīnī dit: Dieu a répété les 
histoires des prophètes et il a conduit l’histoire de Yūsuf d’une façon unique, 


120  Onsait que pour les commentateurs, le pronom de min mitlihi (d'un comme lui) peut se 
référer au Prophète ou au Coran (cfr. ad-Darwīš, op. cit., t.1, pp. 56-58). 
121 En fonction de l’objection, cela semble signifier: ‘une autre sourate d’un passage comme 


celui-ci’. 
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seulement pour montrer l’ impuissance des arabes. C’ est comme si le Prophète 
(.) leur avait dit: si cela vient de moi, faites donc avec l’histoire de Yüsuf ce que 
j'ai fait avec les autres histoires’ 

d) Je dis qu’il me semble y avoir une quatrième réponse, à savoir que la 
sourate de Yüsuf est descendue, parce que les compagnons avaient demandé 
qu’il la leur raconte, comme le rapporte al-Hākim dans son Mustadrak. Elle est 
donc descendue dans toute sa longueur, pour que se réalise pour eux le but du 
récit, à partir d une compréhension complète de l’histoire, de la récréation de 
l'âme grâce à elle et d'une vision globale du début jusqu’à la fin. 

e) La cinquième réponse qui est la façon la plus forte de répondre: les his- 
toires des prophètes n’ont été répétées que parce que leur but était de signi- 
fier la ruine de ceux qui traitaient de mensonge leur prophète; c’est le besoin 
qui motive cela, à cause de la répétition de l'accusation de mensonge por- 
tée par les incroyants contre l’ Envoyé (°). Donc chaque fois qu’ils l’accusaient 
de mensonge, on faisait descendre une histoire qui donnait l’ avertissement | 
de l’arrivée du châtiment, tout comme il advint contre les accusateurs de 
mensonge (précédents). Voilà pourquoi, il (*) dit dans plusieurs versets: «... 
l exemple des anciens est déjà passé» (8, 38); «Ne voient-ils pas combien de 
générations nous avons fait périr avant eux?» (6, 6). Ce n’est pas cela le but 
de l’histoire de Yūsuf. On répondra la même chose également, à propos de la 
raison de la non répétition des histoires des Compagnons de la caverne, de Dü 
1-Qarnayn, de Mūsā et de al-Hidr (sourate 18) et de l’Egorgé (fils d’Ibrahim, sou- 
rate 38). 

Si l’on dit que les histoires de la naissance de Yahyä et de celle de "Īsā ont été 
répétées deux fois, alors qu’elles m appartiennent pas à la catégorie mention- 
née, je réponds que la première dans la sourate Kure 19, étant mekkoise, est 
descendue comme discours adressé aux gens de Makka; et que la seconde dans 
la sourate Al Tmrān 3, étant mēdinoise, est descendue comme discours adressé 
aux juifs et aux chrétiens de Naģrān, quand ils se présentèrent. Voilà pourquoi, 
y a été jointe la mention de la dispute et de l’ordalie. 


5. La cinquième espèce: la qualification (as-sifa)!?2 
Elle est employée pour plusieurs raisons. 

a) La première: la spécification dans le cas de l’indétermination, par 
exemple: «la libération d'un esclave croyant» (3, 92). 

b) La deuxième: la clarification de la détermination, à savoir un supplément 
d'explication, par exemple: «et son Envoyé, le Prophète illettré» (7, 158). 


122 Fait suite à la quatrième espèce de la p. 1648. 
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c) La troisième: la louange et I éloge. Font partie de cette catégorie, les attri- 
buts de Dieu (*), par exemple: «Au nom du Dieu Clément et Miséricordieux * 
Louange à Dieu, Seigneur des univers * le Clément, le Miséricordieux * le Roi 
du jour du jugement» (1, 1-4); «Il est Dieu, le Créateur, l’Inventeur, le Façon- 
neur» (59, 24); en fait partie: «Les prophètes, qui étaient devenus musulmans, 
jugeaient grâce à elle (at-Tawrāt)» (5, 44). Cette qualification! sert à louer et à 
honorer | l'islam et à montrer que les juifs sont loin de la confession de l islam 
qui est la religion de tous les prophètes, et qu’ils s’en sont même séparés; c’est 
ce que dit az-Zamahÿari. 

d) La quatrième: le blāme, par exemple: «Réfugie-toi en Dieu contre aš- 
Šaytān lapidable » (16, 98). 

e) La cinquième: l'insistance pour amener une rectification, par exemple: 
«ne prenez pas deux divinités, deux (ilāhayni tnayni)» (16, 51). Car, ilāhayn 
est déjà au duel et itnayn de suite après est une qualification qui insiste sur 
la négation de l’associationnisme et sur le sens de l'interdiction de prendre 
deux divinités qui porte seulement sur le fait pur et simple qu’elles sont deux 
et n’inclue pas d'autre sens comme celui d’être impuissantes ou autre chose. 
En effet, quand on emploie le singulier, on peut signifier | espèce, comme dans 
sa (.) parole: ‘Nous et les Banū Muttalib ne sommes qu’une chose unique (äu? 
wähid) 2; mais on peut signifier aussi la négation de la multiplicité. On fera la 
même considération par rapport au duel. Si l’on disait seulement: «ne prenez 
pas deux divinités (ilāhayni) », on pourrait imaginer que c’est une interdiction 
de prendre deux genres comme divinités, même s’il est possible de prendre 
dans une seule espèce nombre de divinités. Voilà pourquoi, on insiste sur 
l’unicité dans sa parole: «Il n’est gu une Divinité unique » (16, 51). 

Autres cas semblables: «introduis-y deux partenaires, deux, de chacun (min 
kullin zawģayni tnayni)» (23, 27), selon la lecture de kullin à l'indétermination; 
« et lorsqu'on soufflera dans la trompe une fois unique» (69,13); il s’agit | d'une 
insistance pour empêcher de s’imaginer qu’il y aura plusieurs fois, parce que 
cette forme pourrait indiquer la multiplicité, avec pour preuve: «même si vous 
comptez la faveur de Dieu vous ne pourrez pas la dénombrer» (14, 34)!?5. Du 
même genre, il y a sa parole: « fa-in kānatā tnatayni | et si elles deux sont deux 
(sœurs) » (4, 176); en effet, I expression kānatā signifie déjà le duel, si bien que 
commenter cela avec itnatayn ne signifie aucun ajout supplémentaire. 


123  Onvoitgu iciils agit de la relative, alors que dans les autres exemples il s’agit d’un adjectif 
ou d'une apposition. 

124  Al-Buhäri, Sahih, 6/244. 

125  Doncil faut comprendre «les faveurs » au pluriel. 
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Al-Abfaÿ et al-Fārisīy ont déjà répondu, en disant que cela signifie le nombre 
pur et simple dépourvu de toute qualification; en effet, il était possible de dire: 
si elles deux sont petites ou grandes ou bonnes ou ont d’autres qualités. Si bien 
que s’il a dit: «deux», c’est qu’il a voulu faire comprendre que l'obligation 
relative aux deux (sœurs) est intrinsèquement lié au simple fait qu’elles sont 
deux uniquement; c’est là une signification qui ne provient pas du pronom au 
duel (de kānatā). On dit qu’il a voulu signifier: si elles sont deux ou plus; il lui 
a donc suffi d'exprimer, par le nombre le plus bas, cela et au-dessus. C’est la 
même chose pour: « fa-in lam yakūnā raģulayni / et si eux deux ne sont pas 
deux hommes» (2, 282): le mieux, à ce propos, c’est que le pronom se rapporte 
aux deux témoins déjà énoncés. 

Comme qualifications d'insistance, il y a sa parole: «ni d'oiseau qui vole 
avec ses deux ailes » (6, 38) ; en effet, sa parole: «qui vole» est une insistance sur 
le fait qu’il s’agit du sens réel d'oiseau, car on pourrait l employer dans un sens 
figuré pour autre chose; et sa parole: «avec ses deux ailes » est une insistance 
sur le sens réel de vol, car on pourrait l employer dans un sens figuré pour la 
puissance de la course et la rapidité de la marche. 

Pareillement, il y a: «ils disent avec leur langue» (48, 11), parce que ‘dire’ est 
employé au sens figuré pour autre chose que ce qui est oral, avec pour preuve: 
«et ils disent en eux-mêmes » (58, 8). De même: « mais, sont aveugles les cœurs 
qui sont dans les poitrines » (22, 46), parce que ‘cœur’ peut-être employé au sens 
figuré pour ‘œil’ tout comme ‘œil’ peut l être pour ‘cœur’ dans sa parole: «ceux 
dont leurs yeux étaient voilés par rapport à mon rappel» (18, 101). 


Règle 1 [qualifications générale et spécifique] 


La qualification générale ne vient jamais après la qualification spécifique. On 
ne dira pas: ‘un homme éloquent qui parle, mais ‘un homme qui parle élo- 
guemment. 

A ce propos, sa (*) parole, au sujet de Ismāʻl, fait difficulté : «ce fut un envoyé 
et un prophète» (19, 51). On répond, en disant qu’il s’agit d'un complément 
d'état et non d’une qualification, c’est-à-dire: ‘il fut envoyé, alors qu'il était 
dans son état prophétique. On a déjà cité plus haut, dans le chapitre sur 
l antēposition et la postposition!?%, des exemples de ce genre. 


126 Voir Chap. 44, pp. 13995g. 
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Règle 2 [qualification du comptant et du compté] 


Lorsque la qualification se situe après deux paroles en annexion, la première 
étant un nombre, il est permis de l’ appliquer à l’annexé et à Pannexant. Pre- 
mier cas: «sab'a samāwātin tibāgan | sept cieux superposés» (67, 3); second 
cas: «saba bagarātin simānin | sept vaches grasses » (12, 43). 


Remarque 1 [plusieurs qualifications] 


Lorsque il y a plusieurs qualifications d'une seule chose, si leur sens est 
lointain l’un de l’autre, le mieux est de les | coordonner, par exemple: «il est 
le Premier et le Dernier et l’ Apparent et le Caché» (57, 3); sinon, on omet de 
les coordonner, par exemple: «N’ obéis pas à tout jureur vil, * diffamateur, 
calomniateur, * prohibitionniste du bien, transgresseur, pécheur, * arrogant, 
ensuite bâtard » (68, 10—13). 


Remarque 2 [rupture des qualificatifs] 


La rupture des qualificatifs, en contexte de louange et de blâme, est plus 
performante que leur continuité. Al-Fārisī dit: ‘Lorsqu'on mentionne des 
qualificatifs, dans un contexte de louange ou de blâme, il est mieux de chan- 
ger les cas grammaticaux’, parce qu’un tel contexte exige la prolixité; et 
lorsqu'on diversifie les cas grammaticaux, le but recherché est plus parfait, 
parce que les sens, avec une tel changement, varient et se diversifient, alors 
que, dans l’uniformité, ils sont d’un seul et même genre. Voici des exemples 
pour la louange: «Les croyants (al-mu’minüna), qui croient à ce qui est des- 
cendu vers toi et à ce qui est descendu avant toi, et ceux qui pratiquent 
(al-mugimina) la prière et ceux qui donnent (al-mu’tuna) l aumône» (4, 
162); « Mais la piété, c’est celui qui croit en Dieu» jusqu’à «ceux qui rem- 
plissent (al-müfuna) leur engagement, quand ils se sont engagés, et ceux qui 
sont patients (as-sabirina)» (2, 177). On a lu de façon isolée: «al-hamdu li- 
Ilāhi rabbi al-älamina | Louange à Dieu, Seigneur des univers» (1, 2) avec le 
nominatif et l’accusatif de rabb(u / a). Voici un exemple pour le blâme: « wa- 
mraatuhu hammālata l-hatabi | et sa femme, la porteuse de bois» (m, 4). 





6. La sixième espèce: la permutation (al-badal) 
Son but est de clarifier après un sens vague et son avantage consiste à expliquer 
et à marquer l’insistance. 

Quant au premier avantage, il est clair que lorsqu’ on dit: J'ai vu Zayd, ton 
frère’, on explique bien qu’on veut dire par Zayd, le frère en question et non un 
autre. 
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Quant à l'insistance, il en est ainsi parce qu’elle est dans l'intention de 
répéter le régent, comme s’il appartenait à deux | propositions, et parce qu’il 
signifie ce que signifie le premier terme, soit parce qu’il y a correspondance 
dans la permutation du tout (pour le tout), soit parce qu’il y a inclusion dans la 
permutation de la partie (pour le tout), soit parce qu’il y a un lien logique dans 
la permutation de compréhension. 

Voici des exemples du premier cas: «Guide-nous sur la voie droite * la voie 
de ceux que tu as comblés de faveurs » (1, 6-7); «vers la voie du Tout-Puissant, 
du digne de louanges, * de Dieu» (14, 1-2); «nous le traînerons par le toupet, * 
un toupet menteur et de pécheur » (96, 15—16). 

Voici des exemples du second cas: «pour Dieu, incombe aux gens le pèleri- 
nage à la Maison, à qui en a les moyens» (3, 97); «si Dieu ne repoussait pas les 
gens, certains par d’autres » (2, 251). 

Voici des exemples du troisième cas: «ne me l’a fait oublier que aš-Šaytān, le 
fait que je m en souvienne » (18, 63) ; «ils t'interrogeront au sujet du mois sacré, 
à propos d’un combat durant ce mois» (2, 217); «ont été tués les compagnons 
de al-Uhdüd, * du feu » (85, 4-5); «nous aurions établi pour ceux qui ne croient 
pas au Miséricordieux, pour leur maison» (43, 33). 

Certains ajoutent la permutation du tout pour la partie et j'ai trouvé un 
exemple dans le Coran, à savoir: «ils entreront dans le Jardin et ne seront lésés 
en rien, * les Jardins ď’ Eden » (19, 60—61); en effet, «les Jardin d’Eden» est une 
permutation de «le Jardin» qui en est une partie. L'avantage consiste à affirmer 
qu’il y a de nombreux Jardins et non un seul Jardin. 

Ibn as-Sayyid dit: ‘On n obtient pas avec chaque permutation l'élimination 
de la difficulté qui se présente dans le permuté, mais on obtient ľ insistance 
que l’on veut signifier par la permutation, même si ce qui précède n’en a pas 
besoin, comme dans sa parole: «Toi, tu guides vers la voie droite, * la voie de 
Dieu» (42, 52-53). | Ne voit-on pas que même si on n’avait pas mentionné la 
seconde voie, personne n aurait douté que la voie droite ne fût la voie de Dieu. 
Sibawayh a déjà spécifié que le but de la permutation est bien l'insistance’. Fin 
de citation. 

Ibn ‘Abd as-Salām classe dans cette catégorie «et lorsque Ibrahim dit à son 
père, Āzar» (6, 74), en disant: ‘Cela n’est pas une explicitation, parce que le 
père ne peut pas être confondu avec un autre’. On répond, en disant que ce 
nom était appliqué au grand-père et on a procédé à cette permutation pour 
montrer qu’on voulait, en réalité, signifier le père. 


7. La septième espèce: l’ apposition explicative (atf al-bayän) 
Elle est comme la qualification pour ce qui est de la clarification; mais, elle 
s’en distingue, étant donné qu’elle est employée pour signifier la clarification 
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au moyen d'un nom réservé à cela, contrairement à la qualification; en effet, 
cette dernière est employée pour signifier un sens qui se trouve dans ce qu’elle 
suit!?7, 

Ibn Kaysān fait la distinction entre | apposition explicative et la permuta- 
tion, en disant que cette dernière est sémantiquement le but recherché; c’est 
comme si on la mettait à la place du permuté; alors que l’ apposition explica- 
tive et ce à quoi elle est apposée sont sémantiquement, chacun d' eux, le but 
recherché. 

Ibn Mālik dit, dans Šarh al-Kāfiya: L apposition explicative fonctionne à la 
façon | d’une épithète pour compléter ce qu’elle suit; mais, elle s’en distingue 
par le fait qu’elle le complète par une élucidation et une explication et non 
en indiquant un sens quelconque dans ce qu’elle suit ou dans ce qui en est 
la cause!?3, Elle fonctionne aussi à la façon de l'insistance pour renforcer la 
signification de ce qu'elle suit; mais, elle s’en distingue par le fait qu’elle 
n’élimine pas l’idée d'un sens figuré. Elle fonctionne enfin à la façon de la 
permutation dans sa propriété à être indépendante; mais, elle s’en distingue 
par le fait que cela ne signifie pas la séparation! 

Parmi ses exemples, on a: «il y a des signes évidents, la station d' Ibrāhīm » 
(3, 97); «d'un arbre béni, un olivier» (24, 35). Elle peut intervenir en vue 
de la simple louange, sans qu’il y ait de clarification, par exemple: «Dieu a 
institué al-Ka‘ba, la Maison sacrée» (5, 97); en effet, «la Maison sacrée» est 
une apposition explicative à titre de louange et non de clarification. 


8. La huitième espèce: la coordination d’un des deux synonymes (al-mutarādi- 
fayn) à l’autre. 

Le but recherché est également T insistance. On met dans cette catégorie: «je 
ne me plains que de mon malheur et de mon affliction» (12, 86); «ils n'ont 
pas été abattus par ce qui les a atteints sur le chemin de Dieu et ils n’ont pas 
faibli » (3, 146); «il ne craindra ni injustice ni oppression» (20, 112); «ne crains 
pas d’être poursuivi et n’aie pas peur» (20, 77); «tu n’y verras ni tortuosité ni 
courbure» (20, 107): al-Halīl dit: ‘Tortuosité et courbure ont le même sens’; 
«leur secret et leur conciliabule » (9, 78); «une règle et une loi» (5, 48); «il ne 
fait pas de restes et il ne laisse rien » (74, 28); | «que cri et invective» (2, 171); 
«nous avons obéi à nos chefs et à nos grands» (33, 67); «où nulle lassitude 


127 Al matbū' est le terme qui reçoit un autre nom à sa suite, par exemple, un substantif 
qui reçoit un qualificatif, un permuté qui reçoit un permutant, un apposé qui reçoit un 
apposant. 

128 Ilsagit du cas de l épithète causale (an-na‘t as-sababī). 
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ne nous touchera et où nulle fatigue ne nous touchera» (35, 35): en effet, 
être las (nasiba) est comme être fatigué (laģiba), quant au paradigme et au 
sens; «des bénédictions de la part de leur Seigneur et une miséricorde» (2, 
157); «accueillant les excuses ou avertissant» (77, 6); Talab dit que les deux 
expressions ont le même sens. 

Al-Mubarrad nie l existence de cette espèce dans le Coran et il interprète 
ce qui précède, en maintenant la différence des deux sens. Certains disent 
que ce qui sauve dans ce cas, c’est de croire que le regroupement de deux 
synonymes produit un sens qu’on ne trouve pas quand ils sont séparés; en 
effet, la composition crée un sens supplémentaire et, puisque la multiplicité 
des lettres signifie un surplus de sens, il en sera de même pour la multiplicité 
des expressions. 


9. La neuvième espèce: la coordination du spécifique au générique 

Son avantage consiste à attirer l'attention sur la valeur du générique, au point 
que c’est comme si ce dernier ne faisait plus partie de cette espèce, le chan- 
gement dans la qualification jouant le rôle d’un changement au niveau de 
l'essence. 

Abū Hayyän relate que son Šayh Abū Ga‘far b. az-Zubayr disait : ‘Cette coor- 
dination est appelée ‘dépouillement’: c’est comme si on se dépouillait de la 
vue d'ensemble, pour mentionner individuellement, en vue de marquer une 
préférence’. 

Comme exemples, nous avons: «veillez aux prières et à la prière médiane» 
(2, 238); | «qui est ennemi de Dieu et de ses anges et de ses envoyés et de 
Gibril et de Mīkāl» (2, 98); «qu’il y ait parmi vous une communauté qui 
invite au bien et qui ordonne le convenable et qui défende l'interdit» (3, 
104); «ceux qui adhèrent au Livre et pratiquent la prière» (7, 170); en effet, la 
pratique de la prière fait partie du sens général de l'adhésion au Livre et elle est 
mentionnée tout spécialement pour montrer quel est son rang, du fait qu’elle 
est le support de la religion. Et Gibril est mentionné tout spécialement pour 
réfuter les juifs prétendant qu’il est leur ennemi; et on y a joint Mika, parce 
qu’il est l ange de la subsistance qui est la vie des corps tout comme Gibril est 
l'ange de la révélation qui est la vie des cœurs et des âmes. On dit que, puisque 
Gibril et Mīkāīl sont les deux princes des anges, a priori ils n’entrent pas dans 
l'expression ‘anges’ tout comme le prince n entre pas dans ce qu’on appelle 
‘soldats’. C'est ce que relate al-Kirmānī dans a/-Aģā'ib. 

Autres exemples: «et qui fait le mal ou (aw) porte tort à lui-même» (4, 10); 
«et qui est plus injuste que celui qui profère un mensonge contre Dieu ou 
(aw) qui dit: Il ma été révélé, alors que rien ne lui a été révélé » (6, 93), étant 
donné que cette coordination du spécifique au générique n’est pas réservée au 
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wa- (et) de coordination, comme c’est l’avis de Ibn Malik ici et à propos de 
ce qui prēcēde!?9. Le coordonné, dans le second élément, est spécifiquement 
mentionné pour attirer l’ attention sur un surcroît par rapport à  ignominie du 
coordonnant du premier élément. 


Nota Bene 


Ici, le sens de spécifique et de générique est celui selon lequel le premier 
complète le second et non le sens technique employé dans les principes. 


10. La dixième espèce: la coordination du générique au spécifique 

Certains nient son existence et ils se trompent. L'avantage qui en résulte est 
évident, à savoir la généralisation. Le premier (le spécifique) est mentionné 
individuellement à cause de l'importance de sa situation. 

Comme exemples, il y a: «Oui, ma prière et mes pratiques religieuses» (6, 
162); les pratiques religieuses, à savoir le culte, sont plus générales. «Nous 
t avons donné les sept (versets) redoublés et le sublime Coran» (15, 87); «mon 
Seigneur, pardonne-moi, ainsi que mon père, et celui qui entre chez moi cro- 
yant, et les croyants et les croyantes » (71, 28); «certes, Dieu est son Maître et il 
a pour soutien Gibril et le juste parmi les croyants et les anges après cela » (66, 
4). 

Az-Zamaķšarī classe dans cette espēce: «et qui gère l’ordre» après sa parole: 
«Dis: qui donc vous procure la subsistance? » (10, 31) 


11. La onzième espèce: la clarification après le sens vague 
Les rhétoriciens disent que lorsqu’ on veut employer un sens vague et ensuite 
le clarifier, on devient prolixe. L avantage de cela réside ou bien dans le fait de 
voir le sens sous deux formes différentes, le vague et le clair; ou bien dans celui 
de l’établir dans l'esprit d'une façon supplémentaire, pour le mettre en place 
après la recherche, car c’est la méthode la plus forte sans aucune peine, ou pour 
parfaire le plaisir de le connaître; en effet, quand on connaît une chose d'une 
certaine façon, l'esprit désire la connaître sous ses autres aspects et il en souffre. 
Et lorsqu’ arrive la connaissance des autres aspects, il en éprouve un plaisir bien 
plus intense que de connaître la chose sous tous ses aspects en une seule fois. 
Comme exemples de cela, il y a: «Mon Seigneur! Ouvre-moi ma poitrine » 
(20, 25); en effet, «ouvre-moi» signifie la demande d'ouverture de quelque 
chose qui lui appartient, et «ma poitrine » en est le commentaire et l’ explica- 


129 C est-à-dire, gu elle concerne aussi ce qui est coordonné par un aw (ou). 
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tion. De même: «facilite-moi ma tâche »: la situation! exige I insistance sur 
la mission annonciatrice de la rencontre des épreuves. De même : «Ne t’ avons- 
nous pas ouvert ta poitrine? » (94, 1): ici aussi la situation exige l’ insistance, 
parce que c’est une situation de bienveillance et d'honneur. De même: «Nous 
avons pour lui décrété cet ordre, à savoir gu' arrivēs au matin, le fondement de 
ces gens serait rompu » (15, 66). 

Fait également partie de cette espèce, le détail après l’ensemble, par 
exemple: «le nombre des mois auprès de Dieu est de douze mois» jusqu’ à sa 
parole: «parmi eux, il y en a quatre de sacrés» (9, 36). Il y a aussi le contraire, 
comme sa parole: «trois jours durant le pèlerinage et sept, lorsque vous êtes 
revenus, cela fait dix jours complets» (2, 196). On a répété la mention de dix, 
pour éliminer le doute au sujet de ‘et’ (waw) dans «et sept» qui aurait pu avoir 
le sens de ‘ou’ (aw) et alors les trois auraient été compris dans les sept. Tout 
comme dans sa parole: «il a créé la terre en deux jours»; puis, il dit: «il a mis 
en terre des pieux fixes tout au-dessus, il l a bénie et il a mesuré en elle ses nour- 
ritures, en quatre jours » (41, 9-10). Les deux jours mentionnés en premier font 
partie de l’ensemble de ces jours, il ne s’agit donc pas de quatre autres jours. 
Telle est la meilleure des réponses à propos de ce verset et c’est ce gu a montré 
az-Zamahÿari, ce à quoi Ibn ‘Abd as-Salām a donné la prépondérance et ce gu'a 
décidé az-Zamalkānī dans Asrār at-tanzil, en disant: | ‘C’est la même chose 
dans: «Nous avons donné rendez-vous à Mūsā durant trente nuits et nous les 
avons complétées par dix, si bien que la rencontre avec son Seigneur a été de 
quarante nuits » (7, 142); en effet, cela élimine la possibilité que ces dix en ques- 
tion ne fassent pas partie du rendez-vous’. 

Ibn ‘Askar dit: ‘L’ avantage de la promesse d’abord de trente (nuits), puis de 
dix, réside pour lui dans le renouvellement de la proximité de l’accomplisse- 
ment du rendez-vous, dans le fait de (pouvoir) se préparer, se recueillir menta- 
lement et être présent spirituellement ; en effet, si on lui avait promis d'emblée 
quarante (nuits), elles auraient été uniformes. Ayant été séparées (en deux), 
l'âme ressent l'approche de l accomplissement et, grâce à cela, se renouvelle 
une détermination sans précédent’ 

Al-Kirmānī dit dans al-Aģā'ib: ‘A propos de sa parole: «cela fait dix jours 
complets» (2, 196), il y a huit réponses à faire : deux relatives au commentaire, 
une au droit, une à la grammaire, une à la langue, une à la signification et deux 
à la façon de compter. Je les ai déjà consignčes dans Asrar at-tanzīl” 


130 La position de Mūsā face à Fir‘awn. 
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12. La douzième espèce: le commentaire 

Les rhétoriciens disent: ‘C’est le cas, lorsque dans le discours il y a quelque 
chose d'ambigu et de caché; alors, on apporte ce qui le fait cesser, en le 
commentant. 

Comme exemples de cela, il y a: «L'homme a été créé versatile * appréhen- 
sif, lorsque le mal l’atteint * et hardi, lorsque le bien le touche» (70, 19—21): 
sa parole: «apprēhensif, lorsque ... etc» est un commentaire de «versatile», 
comme le disent Abū l-Âliya et un autre; «le Subsistant, ne le prennent ni 
l assoupissement ni le sommeil» (2, 255). | Al-Bayhagī dit, dans Šarh al-asma’ 
al-husnā: ‘Sa parole: «ne le prennent ….» est un commentaire de «le Subsis- 
tant»; «ils vous infligent de graves tourments: ils égorgent ...» (2, 49): «ils 
égorgent … » et ce qui suit est un commentaire du fait d' infliger ; «l'exemple de 
Īsā auprès de Dieu est comme l'exemple de Adam il l'a créé de terre» (3, 59): 
«il l’a créé» et la suite est un commentaire de l exemple; «ne prenez pas mes 
ennemis et vos ennemis comme amis, en leur manifestant de l amitié » (60, 1): 
«en leur manifestant … » est un commentaire du fait de les prendre pour amis; 
«l'Eternel * il n’a pas engendré et il n’a pas été engendré» (112, 2-3): Muham- 
mad b. Kab al-Ourazī dit: ‘«il n’a pas engendré ...» est un commentaire de 
«l'Eternel». Cela est fréquent dans le Coran. Ibn Ginnī dit: ‘Quand une pro- 
position sert de commentaire, il n’est pas bon de s'arrêter sans elle sur ce qui 
précède, parce que le commentaire d'une chose est lié à celle-ci, la complète 
et se comporte comme un de ses éléments’. 


13. La treizième espèce: l emploi de l’ expression explicite à la place du pronom 
J'ai vu à ce sujet un seul ouvrage de Ibn as-Sā'iģ. Cette espèce comporte plu- 
sieurs avantages. 

a) Parmi eux, il y a un surplus | de confirmation et de renforcement, par 
exemple: «Dis: Lui, Dieu, est Un * Dieu est l'Eternel» (102, 1-2): le sens fon- 
damental serait: ‘Il est DP Eterne! ; «avec la vérité nous l’avons fait descendre et 
avec la vérité il est descendu» (17, 105); «Dieu est plein de faveur à l égard des 
hommes, mais la plupart des hommes ne sont pas reconnaissants» (40, 61) «... 
pour que vous pensiez que cela fait partie du Livre, alors que ça ne fait pas par- 
tie du Livre, et ils disent que cela vient de Dieu, alors que ça ne vient pas de 
Dieu» (3, 78)!31. 


131 Sinon, nous aurions dans (17, 105): '... et avec elle il est descendu’; dans (40, 61): *... la 
plupart d’entre eux’ et dans (3, 78):'... alors que ça en fait partie ... alors que ça ne vient 
pas de lui’. 
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b) Parmi eux, il y a l'intention de magnifier, par exemple: « craignez Dieu; 
Dieu vous enseigne et Dieu connaît toute chose» (2, 282); « ceux-là sont le parti 
de Dieu; est-ce que le parti de Dieu n’est pas ceux qui réussissent ? » (58, 22); 
«et la récitation de l’aube; la récitation de l’ aube a des témoins» (17, 78); «et ce 
vêtement de la crainte révérencielle est excellent; celui-là fait partie des signes 
de Dieu» (7, 26)!52, 

c) Parmi eux, il y a l'intention d’humilier et de mépriser, par exemple : « ceux- 
lā sont le parti de aš-Šaytān; est-ce que le parti de aš-Šaytān ...» (58, 19); « aš- 
Šaytān se glisse parmi eux; certes aš-Šaytān.... » (17, 53)!33. 

d) Parmi eux, il y a la cessation de l ambiguïté, dans la mesure où le pronom 
fait croire qu’il est l essence du premier (terme)!3%, par exemple : «Dis: Ô Dieu! 
Roi du Royaume, tu donnes le royaume à … » (3, 26):si l’on disait: ‘tu le donnes’ 
cela ferait croire qu’ils’ agit du premier, c’est ce que dit Ibn al-Haššāb; | «... ceux 
qui pensent à mal de Dieu, contre eux sera le cercle du mal» (48, 6): il a répété 
‘mal, parce que s’il avait dit: ‘contre eux sera son cercle’ cela aurait pu faire 
croire que le pronom se référait à Dieu; «Il commença par leurs sacs, avant le 
sac de son frère; puis, il la (la coupe) fit sortir du sac de son frère » (12, 76): il 
n’a pas dit: ‘de lui, pour qu’on ne croit pas que le pronom se réfère au frère 
et que cela devienne comme s’il le touchait physiquement pour chercher à la 
faire sortir. Il n’en a pas été ainsi, à cause de l’ offense qui provient du contact 
physique et que refusent les personnes fières. Donc T expression explicite est 
répétée pour nier une telle chose. Il n’a pas dit non plus: ‘de son sac”, pour qu’on 
ne s'imagine pas que le pronom se réfère à Yūsuf, puisque le pronom-agent de 
«il la fit sortir » se réfère à lui. 

e) Parmi eux, il y a l'intention d’éduquer à la crainte et d'introduire la peur 
contre l'auditeur pronom, en mentionnant le nom qui requiert cela, comme 
lorsqu'on dit: ‘Le Calife, Prince des croyants, t ordonne ceci’. Par exemple: 
«Dieu vous ordonne de restituer les dépôts » (4, 58); « Dieu ordonne la justice » 
(16, 90). 

f) Parmi eux, il y a l'intention de renforcer la motivation (de faire) ce qui est 
ordonné, par exemple: «et lorsque tu as pris une décision, place ta confiance 
en Dieu, car Dieu aime ceux qui se confient» (3, 159)!*5. 


132 Sinon, nous aurions dans (2, 282): '... il vous enseigne … il connaît toute chose’; dans (58, 
22):'... est-ce que son parti’; dans (7, 26):'... il fait partie’. 

133 Sinon, nous aurions dans (58, 19):'... est-ce que son parti’; dans (17, 53): '... certes il. 

134 C est-à-dire, le terme le plus proche. 

135 Sinon, nous aurions: ‘... car il aime’ 
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g) Parmi eux, il y a volonté de magnifier la chose en guestion!*$, comme 
dans: «N’ ont-ils pas vu comment Dieu commence la création, puis la renou- 
velle. Cela, pour Dieu, est facile. * Dis: circulez sur la terre et voyez comment il 
a commencé la création» (29, 19-20)!37; «Ne s’ est-il pas écoulé pour l’homme 
un laps de temps durant lequel il n’était pas une chose dont on fasse mention? 
* Nous avons créé l’homme d'une goutte de sperme » (76, 1-2)!*8, 

h) Parmi eux, il y a le plaisir de mentionner le nom, par exemple: «il nous a 
donné la terre en héritage, pour que nous nous installions dans le Jardin» (39, 
74): il n’a pas dit ‘dans elle’ et c’est pourquoi, il est passé de la mention de la 
terre à celle du Jardin. 

i) Parmi eux, il y a l'intention de parvenir, par des termes explicites, à 
la qualification descriptive, par exemple: «Croyez en Dieu et à son Envoyé, 
le Prophète illettré qui croit ...» (7,158b) qui vient après sa parole: «Je suis 
l Envoyé de Dieu» (7,158a):il n’a pas dit: ‘Croyez en Dieu et en moi” pour avoir 
la possibilité de déployer les qualifications qu’il a mentionnées, afin que l’on 
sache que celui en qui il faut croire et que l’on doit suivre est bien celui qui 
est décrit par ces qualités; si on avait employé le pronom, cela n’ aurait pas été 
possible, puisque le pronom n’est pas qualifiable. 

k) Parmi eux, il y a le fait d’attirer l’ attention sur la causalité de la décision, 
par exemple: «Ceux qui étaient injustes substituèrent une parole différente de 
celle qui avait été dite; alors, nous avons fait descendre sur ceux qui étaient 
injustes un courroux …» (2, 59)!39; «Dieu est un ennemi pour les mécréants» 
(2, 98): il n’a pas dit: ‘pour eux, pour faire savoir que quiconque traite en 
ennemi ceux-là!40 est un mécréant et que Dieu ne le traite en ennemi qu’à 
cause de sa mécréance. «Qui donc est plus injuste que celui qui profère un 
mensonge contre Dieu ou qui traite de mensongers ses signes? Certes les 
coupables ne réussiront pas» (10, 17); «ceux qui s'attachent au Livre et qui 


136 Cette rubrique recoupe la rubrique b) déjà énoncée ci-dessus. 

137 Sinon, nous aurions: '... comment il l’a commencée’. Et pourtant, nous avons bien: «puis 
la renouvelle », avec le pronom au lieu du nom. 

138 Sinon, nous aurions: '... Nous l’ avons créé! 

139 Sinon, nous aurions: '... nous avons fait descendre sur eux’. Autrement dit, c’est précisé- 
ment leur qualité d’injustes qui est la cause du courroux divin. Cela se rattache à un des 
principes de l’exégèse classique (usūl al-fiqh) qui s énonce ainsi: inna tartīb al-hukm "alā 
l-waşf muš'ir bi-kawni l-wasf ‘llatan li-dālika l-hukm (le fait que la décision soit liée à une 
qualification montre que cette dernière est la cause de la première). Voir, par exemple, 
Fahr ad-Dīn ar-Rāzī, at-Tafsīr al-kabir, t. 4, p. 180 et t. 5, p. 214, Dar al-Fikr, Beyrouth, 1981. 

140 A savoir, Dieu, ses anges, ses envoyés, Gibril et Mīkāl dont il est question dans la première 
partie du verset. 
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pratiquent la prière; certes nous ne négligerons pas le salaire de ceux qui 
samendent» (7, 170); «ceux qui croient et pratiquent les bonnes œuvres; 
certes, nous ne nēgligerons pas le salaire de celui qui agit bien » (18, 30)!!. 

[) Parmi eux, nous avons l'intention de la généralisation, comme dans: «Je 
n'innocente pas mon âme; certes, l âme est instigatrice du mal» (12, 53): il wa 
pas dit: ‘certes, elle est, pour qu’on n’entende pas cela comme étant réservé à 
son âme. «Ceux-là sont vraiment les mécréants et nous avons préparé pour les 
mécréants un châtiment» (4, 151). 

m) Parmi elles, il y a l'intention de la particularisation, comme dans: «ainsi 
que (toute) femme croyante, si elle se donne elle-même au Prophète» (33,50): 
il n’a pas dit: ‘à lui, pour bien clarifier que cela lui est propre. 

n) Parmi eux, il y a l'indication que telle proposition ne fait pas partie du 
statut de la précédente, comme dans: «Si Dieu le veut, il scellera ton cœur; 
et Dieu efface ce qui est vain» (42, 24); en effet, «et Dieu efface ...» est le 
début d'un autre discours qui m entre pas dans le statut de la conditionnelle 
(précédente) #2. 

0) Parmi eux, il y a le fait d'observer I assonance (al-ģinās), par exemple: 
«Dis: Je cherche la protection du Seigneur des hommes (an-nas)» et toute 
la sourate (112, 1-6)!13. C’est ce que mentionne aë-Sayh ‘Izz ad-Dīn et Ibn aş- 
Sā'iģ dit la même chose à propos de sa parole: «il a créé l’homme (al-insan) à 
partir d’un grumeau de sang» (96, 2); puis, il dit: «il a enseigné à l’homme (al- 
insān) ce qu’il ne savait pas * Non! L'homme (al-insan) est rebelle » (96, 5-6): 
la première fois, l’homme’ signifie le genre; la seconde fois, Adam ou celui qui 
apprend à écrire ou encore Idris; et la troisième fois, Abü Gahl. 

p) Parmi eux, il y a le fait d'observer le parallélisme et la mesure des expres- 
sions dans la composition. Certains ont mentionné cela à propos de sa parole: 
«an tadilla ihdāhumā fa-tudakkira ihdāhumā l-uhra | pour que l’une des deux 
se trompe et que l’autre la reprenne » (2, 282). 

g) Parmi eux, il y a le fait de pouvoir assumer ainsi un pronom nécessaire, 
par exemple: «ils arrivèrent tous les deux auprès des gens d’une cité dans 
laquelle ils demandèrent à manger à ses gens » (18, 77). S'il avait dit: ‘à laquelle 


141 Tous ces versets fonctionnent de la même manière : nous avons d’abord la description des 
personnes en question, puis la décision de Dieu à leur égard qui découle évidemment de 
la qualité de leur conduite. Bien qu’il faille se rappeler que, selon la saine doctrine sunnite 
aë‘arite, la conduite de l’homme ne peut pas être considérée comme étant la cause efficace 
de la décision divine à son égard, tant en bien qu’en mal, car Dieu demeure toujours 
souverainement libre. 

142 Ce qui ne serait pas tout à fait vrai, si on avait: ‘et il efface ce qui est vain’. 

143 Tous les versets finissent en -näs (an-nās et al-hannas). 
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ils demandèrent à manger, cela n’ aurait pas été correct, parce qu’ils n’ont pas 
demandé à manger à la cité; de même, s’il avait dit: ‘auxquels ils demandèrent 
à manger, parce que la proposition «ils demandèrent à manger» est une 
qualification-épithète de ‘cité, qui est indéterminée, et non de ‘gens’ Donc il 

5/1678 faut qu’il y ait dans la proposition un pronom qui se réfère à elle. | Or cela ne 
peut se faire qu’en manifestant clairement le nom explicite (de 'gens')!*4. C'est 
ainsi que le formule (Tagiyy ad-Dīn) as-Subkī dans la réponse à une question 
posée par as-Sälih as-Safadī à ce sujet. As-Safadī dit: 


‘Nous donnera-t-il la maîtrise, le Juge Suprême, celui * dont la manifes- 
tation de sa face 

confond le soleil et la lune; 

celui dont la main, le jour de D Appel, et le stylet * sur la feuille sont 
deux mers qui se 

rencontrent; 

celui qui, lorsque les questions s'accumulent sur les difficultés, * les 
éclaircit avec une pensée 

toujours lumineuse ? 

Je considère le Livre de Dieu comme le plus grand miracle * à cause de 
l'excellence de celui 

par qui sont guidés les djinns et les hommes. 

Et dans l’ensemble de son inimitabilité, il y a sa concision * avec la 
limitation des 

expressions et l étendue des significations. 

Mais, dans la sourate de la Caverne, j' ai remarqué un verset * dont la 
pensée, tout le temps, 

me tourmente: 

ce n’est rien d'autre que «ils demandèrent à ses gens»; en effet, * nous 
pensons que ‘ils leur 

demandèrent à manger’ serait aussi clair. 

Quelle est donc la raison remarquable de l'emploi du nom explicite * à 
la place du pronom, 

car il y aura bien un motif? 

Guide ma confusion, selon ta faveur habituelle, * car je n’ai pas le 
pouvoir de l'expliquer’. 


144 Et c'est à ce nom qu'est rattaché le pronom explicite renvoyant à ‘cité’, à savoir ‘ses gens / 
ahlaha!. 
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La répétition du contenu explicite selon le sens vaut mieux que sa répétition 
selon l expression, comme cela se passe dans certains versets: «[et pour 
ceux qui s'attachent fermement au Livre et qui s’acquittent de la prière]; 
certes, nous ne négligerons pas le salaire de ceux qui agissent bien» (7, 
170) et «[Ceux qui auront cru et qui auront accompli les œuvres bonnes; 
certes, nous ne négligerons pas] le salaire de ceux qui agissent bien» (18, 
30), etc ...!t$ Nous avons: «Ceux qui mécroient parmi les gens de l Ecriture 
et les polythéistes n aiment pas qu'un bienfait descende sur vous de la 
part de votre Seigneur. Dieu réserve sa miséricorde à qui il veut» (2, 105). 
En effet, faire descendre le bienfait convient à la seigneurie; or il a répété 
avec l’ expression «Dieu», parce que réserver tel bienfait à certaines gens à 
l'exclusion des autres convient à la divinité, car le cercle de la seigneurie est 
plus vaste. Nous avons aussi : « Louange à Dieu qui a créé les cieux et la terre » 
jusqu’ à sa parole: «qui mettent leur Seigneur sur le même pied d'égalité » (6, 
1). Répéter le nom explicitement dans une autre proposition vaut mieux que 
dans la même proposition, du fait de sa séparation; et après un long discours, 
cela vaut mieux que l'emploi du pronom, afin que l'esprit ne demeure pas 
préoccupé au sujet de son antécédent et gu ainsi lui échappe ce qu’il y avait 
au début, comme dans sa parole: «Tel est l argument décisif que nous avons 
donné à Ibrāhīm » (6, 83) après sa parole: «Et lorsque Ibrāhīm dit à son père 
Āzar» (6, 74). 





14. La quatorzième espèce: l insistance finale (al-1jal)46 

C'est-à-dire, le fait d'aller jusqu’au bout (al-im'ān). Il s’agit de conclure le 
discours avec ce qui équivaudrait à un trait final sans lequel le sens serait tout 
aussi complet. Certains prétendent qu’elle est réservée à la poésie. Mais on 
répond oui elle se trouve dans le Coran, par exemple, dans sa parole: «Suivez 
les envoyés * Suivez celui qui ne vous demande pas de salaire, ce sont ceux qui 
sont bien guidés» (36, 20—21). | Sa parole: «ce sont ceux qui sont bien guidés» 
est une insistance finale, parce que le sens est complet même sans elle, étant 
donné que T Envoyé est évidemment bien guidé. Cependant, elle apporte un 
surplus d’emphase pour inciter à suivre les envoyés et pour faire désirer cela. 


145 Dansles deux versets, l’ expression ‘ceux qui agissent bien’ équivaut aux qualités explicites 
de ceux qui viennent d’être évoqués. 

146 «lit. ‘penetrating deeply’; it consists in making the rhyme word give an additional push to 
the idea of the line». Cfr. WP Heinrichs, «Rhetorical Figures», EAL, vol. 2, p. 658. 
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Ibn Abt l-Isbä‘ range dans cette espèce: «Tu ne feras pas entendre l’ appel 
aux sourds, guand ils tournent le dos» (27, 80); sa parole «guand ils tournent 
le dos» si ajoute au sens, pour insister sur le fait gu ils n’en profitent pas. «Qui 
est meilleur juge que Dieu envers un peuple qui est certain?» (5, 50); sa parole 
«envers un peuple qui est certain» s'ajoute au sens pour louer les croyants 
et pour manifester le blâme contre les juifs qui sont bien loin de la certitude. 
«Certes, c’est une vérité, comme ce que vous prononcez» (51, 23); sa parole 
«comme ce que ...» est une insistance finale ajoutée au sens pour certifier 
la promesse qui est un fait nécessairement bien connu et au sujet duquel 
personne n’a de doute. 


15. La quinzième espèce: l’ appendice pléonastique (at-tadyil) 

Il s’agit de mettre une proposition à la suite d’une autre, la seconde complétant 
le sens de la première pour insister sur son énonciation ou sur son sens et 
ainsi montrer le sens à celui qui n’a pas compris et le confirmer pour celui 
qui a déjà compris, comme dans: «Voilà comment nous les avons rétribués 
pour ce à propos de quoi ils ont mēcru; est-ce que nous rétribuons (ainsi) un 
autre que le mécréant? » (34, 17); «Dis: la vérité est venue et l erreur a disparu; 
certes, l erreur disparaît » (17, 81); «Nous n’ avons donné à aucun homme avant 
toi l immortalité; est-ce que si tu meurs, eux seront immortels? * Toute âme 
goûtera la mort» (21, 34-35); «Le jour de la résurrection, ils renieront votre 
association; et nul ne t’avertira comme quelqu'un d’informé» (35, 14). 


16. La seizième espèce: I envoi en avant (al-tard) et vice versa 

At-Tībī dit: ‘Cela consiste à faire deux discours dont l’énonciation du premier 
confirme le sens du second et vice versa, comme dans sa parole: «Qw ils 
vous demandent la permission (d'entrer) ceux que possède votre droite et 
ceux qui n’ont pas encore atteint la puberté, à trois occasions ...» jusqu’à sa 
parole: «.. il n’y aura rien à reprocher à vous-mêmes et à eux après cela» (24, 
58); l énonciation de l’ordre de demander la permission spécialement à ces 
moments-là confirme le sens de T absence de reproche en dehors de cela et vice 
versa. Il en est de même pour sa parole: «Ils ne désobéissent pas à Dieu en ce 
qu’il leur a ordonné et ils font ce qui leur est ordonné» (66, 6). Je dis que cette 
espèce trouve son opposé, à propos de la concision, dans V omission entrelacée 
(al-ihtibak)"47, 


147 Voir p.1622. 
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17. La dix-septième espèce: le perfectionnement du sens (at-takmīl) 

On l'appelle aussi la précaution (al-ihtiras). Cela consiste à produire, dans un 
discours où l'on pourrait faire croire le contraire du sens visé, ce qui élimine 
cette croyance, comme dans: «à cause de leur humilité à l’ égard des croyants 
et de leur fierté à l égard des mécréants» (5, 54); si on se limitait à «à cause 
de leur humilité», on pourrait croire que c’est à cause de leur faiblesse, si bien 
qu’il écarte cela, en disant: «à cause de leur fierté». De même, il y a: «durs 
avec les mécréants, miséricordieux entre eux» (48, 29); s’il s'était limité à dire 
«durs», on aurait pu croire que c’ était à cause de leur rudesse (naturelle); «elle 
(la main) sortira blanche sans aucun mal» (27, 12); «de peur que Sulayman et 
ses soldats ne vous écrasent, sans s’en apercevoir» (27,18); sa parole «sans s’en 
apercevoir» est une précaution, pour qu’on ne croie pas que l'injustice soit 
imputable à Sulaymān. De même, il y a: «et un crime vous aurait été imputé 
de leur part à votre insu» (48, 25); ainsi que: «ils disent: Nous attestons que 
tu es l Envoyé de Dieu et Dieu sait que tu es son Envoyé et Dieu atteste que les 
hypocrites sont menteurs » (63, 1); | la proposition médiane est une précaution 
pour qu’on ne croie pas que l'accusation de mensonge porte sur la chose en 
soi!48, 

Dans Arūs al-afrāh, il (as-Subkī) dit: ‘Si l’on dit que chacun de ces cas signifie 
un nouveau sens et donc qu'il ne s’agit point de prolixité, nous répondons qu’il 
s’agit bien de prolixité par rapport à ce qui précède, dans la mesure où cela 
élimine la possibilité de croire qu’il s’agit d'autre chose, même si cela a un sens 
en soi. 


18. La dix-huitième espèce: le complément du sens (at-tatmim) 

Cela consiste à employer dans un discours, qui ne peut pas faire croire à un 
autre sens, quelque chose de superflu qui signifie un trait de style, comme 
l hyperbole dans sa parole: «Ils donnaient de la nourriture malgré l amour 
qu'on en a» (76, 8); c'est-à-dire, en dépit de l amour de la nourriture, c’est-à- 
dire, à cause de l’ appétit gu on en a; en effet, le fait de donner à manger, dans 
ce cas, est plus parfait et mérite davantage de récompense. Autres exemples: 
«et qui donne la richesse malgré lamour qu’on en a» (2, 177); «Quiconque 
accomplit des bonnes œuvres, alors qu’il est croyant, n’a pas à craindre» 
(20, 112); expression «alors qu'il est croyant» est un complètement du sens 
extrêmement beau. 


148 C est-à-dire, sur l’objet lui-même du témoignage des hypocrites, alors que ce dernier est 
subjectivement faux. 
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19. La dix-neuvième espèce: l’ examen approfondi (aL-istigsā') 

Cela consiste en ce que le locuteur prenne un sens pour l’approfondir. Il 
en fournit tous les aspects accidentels et inhérents, après avoir examiné à 
fond toutes les qualités essentielles, au point qu’il ne laisse, à celui qui le 
prendra après lui, rien plus à dire à son sujet. Par exemple, sa parole: «Chacun 
ne souhaiterait-il pas avoir un jardin ...» (2, 266). S'il (*) se limitait à «un 
jardin», se serait suffisant; mais, il ne | s'arrête pas lā, au point qu’il dit, en 
commentant ce jardin: «de palmiers et de vignes», si bien que l'infortune de 
son propriétaire sera d'autant plus importante. Puis, il ajoute: «sous lequel 
coulent les ruisseaux», complétant ainsi sa description. Ensuite, il perfectionne 
sa description, après ces deux complètements, en disant: «il y a pour lui 
toutes sortes de fruits». Il présente donc tout ce qu’il y a dans les jardins, 
pour renforcer le regret de sa perte. Après cela, il aborde la description de son 
propriétaire: «et voici que la vieillesse I atteint» et il en approfondit le sens, 
au moyen de ce qui nécessite l’aggravation de l’infortune, en disant, après 
lui avoir attribué le grand âge: «alors qu’il a une descendance»; mais, il ne 
s'arrête pas là, si bien qu’il qualifie cette descendance de «chétive ». Ensuite, il 
mentionne la perte du jardin, aucun autre n’étant voué à une telle infortune, 
par la destruction en un temps très rapide, quand il dit: «une tornade l’a 
atteint»; et il ne se limite pas à mentionner cela, sachant gu' ainsi seulement 
ne se produirait pas une destruction rapide. Alors, il dit: «dans laquelle il y 
avait du feu». Puis, il ne s’arrête pas là, aussi fait-il savoir gu elle l’a brûlé, et 
cela parce que le feu aurait pu être faible et ne pas suffire à le brûler, à cause 
des ruisseaux et de l'humidité de la végétation qui s’y trouvait. Il a donc pris 
ses précautions, contre cette possibilité, en disant: «et il brûle ». Voilà un des 
meilleurs approfondissements du sens dans un discours, un des plus complets 
et des plus parfaits qui soit. 

Ibn Abt IIsbā' dit: ‘Voici la différence entre l’approfondissement du sens, 
son complètement et son perfectionnement. Le complètement a lieu pour le 
sens défectueux, afin qu’il soit complet; le perfectionnement a lieu pourle sens 
complet, de telle façon qu’il perfectionne ses qualités; et l’approfondissement 
a lieu pour le sens complet et parfait, en vue d'approfondir ce qui lui est 
inhérent et accidentel, ses qualités et ses causes, pour en tirer tout ce qui 
vient à l'esprit à son sujet, de sorte qu’il ne reste aucune autre possibilité pour 
personne. 


20. La vingtième espèce: I incise (al-i‘tirad\). 

Oudāma (b. Ga‘far al-Kātib) ľ appelle ‘transition soudaine’ (al-iltifät). Elle con- 
siste à employer une proposition ou davantage qui n’a pas de place dans 
l'analyse, au cours d’un discours ou de deux discours liés par le sens, en vue 
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d'un trait de style qui n’est pas une correction, comme dans sa parole: «Ils 
attribuent à Dieu les filles, — Gloire à Lui -, alors qu’ils n’en désirent pas 
pour eux-mêmes » (16, 57). Sa parole «Gloire à Lui» est une incise qui rend 
Dieu transcendant par rapport aux filles et qui indique la répugnance par 
rapport à ceux qui les attribuent. Dans sa parole: «Vous pénètrerez donc dansla 
Mosquée sacrée, si Dieu le veut, en sécurité » (48, 27), la proposition restrictive 
est une incise en vue d'implorer la bénédiction. 

Dans le cas de plus d’une proposition, nous avons: «allez à elles, comme 
Dieu vous l’a ordonné, — certes, Dieu aime ceux qui se repentent et ilaime ceux 
qui se purifient-. * Vos femmes sont pour vous un champ de labour» (2, 222- 
223). Sa parole «vos femmes ...» est liée à sa parole «allez à elles ...», parce 
qu’elle en est une explication et ce qu’il y a entre les deux est une incise en vue 
d'inciter à la pureté et d’écarter le coït anal. 

Dans sa parole: «Il fut dit: O terre! Absorbe...» jusqu’ à: «et il fut dit: Arrière 
«> (11, 44), il y a une incise de trois propositions, à savoir: «l’eau fut absorbée; 
l’ordre fut exécuté et (le vaisseau) s'installa sur al-Güdi». 

Dans al-Agsā l-qarib, il (at-Tanühi) dit: ‘Son trait de style consiste à signifier 
que cet ordre se réalise entre les deux paroles («il fut dit») inévitablement. Si sa 
réalisation était mentionnée à la fin, le sens littéral indiguerait sa postériorité. 
Donc, en la mettant au milieu, on montre littéralement qu’elle n’est pas posté- 
rieure. Ensuite, il y a une incise dans l’ incise; en effet, «l’ordre fut exécuté » est 
une incise entre «l’eau fut absorbée» et «(le vaisseau) s'installa», parce que 
l'installation a lieu à la suite de l’ absorption’. 

Dans sa parole: « Deux jardins pour celui qui redoute le lieu de son Seigneur 
… » jusqu’à «accoudēs sur des coussins» (55, 46—54), il y a une incise de sept 
propositions, si on analyse «accoudés ...» comme un complément d'état de 
«celui gui...». 

Nous avons le cas de l’incise dans lincise dans: «Non! J'en jure par le 
coucher des étoiles, — et c’est un serment (si seulement vous saviez!) solen- 
nel -, * c’est un noble Coran» (56, 75-77). Il y a une incise entre le serment et 
son apodose, à savoir: «et c’est un serment ...» et une autre entre «et c’est 
un serment» et son qualificatif («solennel»), à savoir: «si seulement vous 
saviez!», pour donner de l'importance à ce par quoi on jure, pour en certi- 
fier la majesté et pour faire savoir à ces gens qu’il a une importance qu'ils 
ignorent. 

Dans al-Tibyan, at-Tībī dit: ‘La raison du bien fondé de l’ incise coïncide avec 
le bien fondé de ce qui est utile, bien qu’elle se présente comme ce qu’on 
n'attend pas. Elle est donc comme le bien qui t' arrive sans l’ avoir escompté’. 
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21. La vingt et unième espèce: la motivation / finalisation (at-ta'līl) 

Elle sert à confirmer et à intensifier. En effet, les gens sont plus poussés à 
accepter les commandements qui sont motivés que les autres. La plupart du 
temps, dans le Coran, la motivation porte sur l'évaluation d’une réponse à une 
question, exigée par la première proposition. 

Les instruments de la motivation / finalisation sont: la-, an, inna, bi-, kay, 
min, la'alla. On en a donné les exemples dans le chapitre sur les instruments 
(dont a besoin le commentateur). Parmi ce qui exige le sens de motivation, 
il y a l'expression al-hikma, comme dans sa parole: «hikmatun bāliģatun | une 
raison péremptoire » (54, 5), ainsi que la mention du but de la création, comme 
dans: «Il a disposé pour vous la terre pour servir de lit de repos et le ciel pour 
être un édifice» ` « N’ avons-nous pas disposé la terre pour être un lieu de repos 
"et les montagnes pour être des piliers de tentes ?» (78, 6—7). 


149 Chapitre 40, pp. 1004sq. 
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Discours informatif (al-habar) et discours 
performatif (al-in$æ) 


[Les catégories du langage] 


Il faut savoir que les gens versés parmi les grammairiens et les autres, ainsi 
que les rhétoriciens en totalité sont pour la limitation du discours à ces deux 
catégories et donc il n’y en aurait pas une troisième. 

Certaines gens prétendent que le discours se divise en dix catégories: le voca- 
tif, la question, l’ordre, l'intercession, l étonnement, le serment, la condition, 
la convention, le doute et l'interrogation. 

On dit: neuf, avec la suppression de l'interrogation qui se ramène à la 
question. 

On dit: huit, avec la suppression de l’ intercession qui se ramène aussi à la 
question. 

On dit: sept, avec la suppression du doute qui fait partie de la catégorie de 
l'information. 

Al-Ahfaš dit qu’il y en a six, l'information, la recherche d’information, 
l'ordre, l'interdiction, le vocatif et le souhait. 

D’autres disent cinq: l'information, l’ordre, la déclaration, la demande et le 
vocatif. 

D'autres disent quatre: l'information, la recherche d’information, la 
demande et le vocatif. 

Beaucoup disent trois: l'information, la demande et le performatif. En effet, 
disent-ils, ou bien le discours comporte attestation et dénégation ou ne les 


1 Voir EAL, vol. 2, p. 617 qui, avec la même terminologie, se situe dans un tout autre domaine. Il 
semble que le problème majeur soulevé par ce chapitre soit le fait que Dieu, étant donné son 
omniscience, ne peut gu čnoncer (al-habar) ce qui a été, ce qui est et ce qui sera pour lui dans 
un éternel présent et non tenir un langage qui cherche à produire, à inventer, à découvrir et 
à savoir un sens (al-in$a”) qui pour lui ne serait pas encore là. D'où le problème que pose le 
Coran par le fait qu’il contient tant d’ interrogations, d'ordres, d’interdictions, de serments, 
d’étonnements, de souhaits, etc ... formulés par Dieu et qui n’ appartiennent pas à la catégorie 
du discours énonciatif, mais bien à celle du discours productif. Voir Mohammad Arkoun, 
Lectures du Coran, Maisonneuve et Larose, 1982, pp. VI-XX, «Les sciences du Coran selon as- 
Suyüti». 
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comporte pas. Dans le premier cas, il s’agit de I information; dans le second, 
si son sens est concomitant à son expression, il s’agit du performatif et s’il ne 
l’est pas, étant postérieur à l’ expression, il s’agit de la demande. 

Les spécialistes sont pour l'inclusion de la demande dans le performatif; 
parce que le sens de "rappe, par exemple, qui équivaut à la demande de 
frapper, est concomitant à son expression. Quand à l’action de frapper, qui 
existera après cela, elle est intrinsèquement liée à la demande, sans être la 
demande elle-même. 


[Section 1: définitions de T information] 


Les gens ne sont pas d'accord sur la définition de l information. On ne la défi- 
nit pas, dit-on, parce que c’est difficile; ou, dit-on, parce que c’est une évi- 
dence. En effet, l’homme fait nécessairement la différence entre le performatif 
et l'information. Dans al-Mahsuül, al-Imäm (Fahr ad-Dīn ar-Rāzī) donne la pré- 
pondérance à cette opinion. 

La majorité est pour sa définition. Le Oādī Abū Bakr (al-Bāgillānī) et les 
mu'tazilites disent: 'L information est le discours où entrent la vérité et le 
mensonge’. On objecte à cela avec I information donnée par Dieu, car elle ne 
peut être que véridique. Mais, le Qädi répond qu’il est correct de dire que 
linguistiquement parlant, le mensonge pourrait y entrer*. 

On dit que c’est le discours où entrent la vérification et la dénégation, et 
ainsi est-il sauf par rapport à l objection mentionnée. 

Abū l-Husayn al-Basri dit: ‘C’est un discours qui signifie en soi une relation’ 
On objecte à cela par exemple: 'Lēve-toi!. Or, cela entre dans la définition, car 
le fait de se lever implique une relation et la demande également. 

On dit: ‘C’ est le discours qui signifie par lui-même l’ attribution d’une chose 
quelconque à une autre soit négativement, soit positivement. 

On dit: ‘C'est le langage qui nécessite clairement la relation d’une réalité 
connue à une autre réalité connue soit négativement, soit positivement’. 

Quelques modernes disent: ‘Le performatif est ce dont le signifié arrive à 
l'existence grâce au discours; pour l'information c’est le contraire’ 

Celui qui retient les trois catégories du discours dit que si ce dernier signifie 
par convention une demande, elle ne peut être que celle de la mention de 


2 Cequiveutdire que, de fait, I information donnée par Dieu dans la révélation ne peut être que 
vraie, et pourtant elle appartient en tant que statut à cette catégorie de langage où pourrait 
entrer le mensonge. 
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la réalité, celle de son avènement ou celle de son élimination. Le premier 
cas est celui de l'interrogation; le deuxième, celui de l’ordre et le troisième, 
celui de l interdiction. S'il ne signifie pas conventionnellement une demande 
et s’il n'implique ni le vrai ni le mensonger, on l'appelle avertissement ou 
performance, parce que grâce à lui on attire l'attention sur ce que l’on vise, 
on le produit, c’est-à-dire, on le crée, sans que cela n existe extérieurement, 
qu’il s’agisse d'une demande de ce qui est concomitant, comme le souhait, le 
vœu, l’ appel, le serment ou non, comme ‘Tu es divorcée! ; et si on prend cette 
formule, en tant que telle, c’est une information. 


Section 2: [information, ordre et interdiction] 


Le but de l'information est de notifier (quelque chose) à celui à qui l'on parle. 

Cette information peut avoir le sens d’un ordre, comme dans «Les mères 
allaiteront ...» (2, 233); «Les femmes répudiées attendront ... » (2, 228); d'une 
interdiction, comme dans: «Ne le toucheront que ceux qui sont purs» (56, 79); 
d’une invocation, comme dans: «C’est à toi que nous demandons secours! » (1, 
5), c’est-à-dire Secours-nous!. De même: « (Que) les deux mains de Abū Lahab 
périssent!» (in, 1); il s’agit d’une invocation contre lui. De même: «(Que) 
Dieu les tue!» (9, 30); « (Que) leurs mains so(ie)nt fermées et (gu')ils so(ie)nt 
maudits pour ce qu’ils disent!» (5, 64). Certains mettent dans cette catégorie: 
«Leur cœur est serré» (4, 90), en disant que c’est une invocation contre eux, 
pour qu’ils aient le cœur serré d’avoir à combattre contre quelqu'un. 

Ibn al-"Arabī conteste leur opinion, selon laquelle I information se présen- 
terait avec le sens d’un ordre ou d’une interdiction, en disant, à propos de 
sa (*) parole: «Pas d'obscēnitē!» (2, 197), ‘il ne s’agit pas d’une négation 
de l'existence de l’obscénité, mais d'une négation de sa légitimité; en effet, 
l obscénité existe de fait pour certains. Or il ne se peut pas que l'information 
divine soit contraire à son objet. La négation ne porte que sur son existence de 
droit et non sur son existence de fait ; comme sa parole: « Les femmes répudiées 
attendront … » (2, 228) signifie un état de droit et non un état de fait. Car si nous 
trouvons des répudiées qui n attendent pas (le délai), c’est que la négation se 
réfère à un statut de droit et non à une réalité de fait. De même : «Ne le touche- 
ront que ceux qui sont purs» (56, 79) signifie que de droit personne parmi eux 
ne le touchera; et donc s’il arrive qu’on le touche, cela va à l’ encontre du sta- 
tut légal’. | Il ajoute: ‘Telle est la subtilité qui échappe aux savants. Ils disent, en 
effet, que cette information a le sens d'une négation; donc son objet m existe 
absolument pas et il ne convient pas qu’il existe. Or les deux diffèrent dans la 
réalité et se distinguent en fonction de la convention du langage’. Fin de cita- 
tion. 
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Subdivision [information et étonnement] 


Parmi les catégories de I information, au sens le plus correct du terme, il y a 
P étonnement. Ibn Fāris dit: ‘Il s’agit de la préférence donnée à telle chose par 
rapport à ses semblables’. 

Ibn as-Sā'iģ dit: ‘Il s’agit de l'importance donnée à une qualité grâce à 
laquelle ce dont on s'étonne sort du rang de ses semblables’ 

Az-Zamaķšarī dit: ‘L étonnement signifie le fait de donner de l’ importance 
à telle chose dans l’ esprit des auditeurs; en effet, l’ étonnement ne provient que 
de quelque chose qui sort du rang des choses semblables et similaires’. 

Ar-Rummānī dit: ‘Ce qui est requis, dans l’ étonnement, est le vague. Car il 
est de la condition des gens de s'étonner de ce dont ils ne connaissent pas la 
raison; si bien que, chaque fois que la cause leur paraît vague, l’ étonnement en 
est d'autant plus parfait’ Il ajoute: Le principe de l étonnement vient unique- 
ment du sens dont la cause est cachée; et la formule qui le désigne s appelle 
‘étonnement’ au sens figuré’ Il continue: ‘Et en raison de ce vague, l’ expression 
nima (ô combien!)$ ne porte que sur le genre, en vue de l emphase, pour que 
le commentaire sur la modalité de l emphase ait lieu de manière implicite, 
avant d’être explicitement mentionné. Ensuite, on a convenu qu’il y a pour 
P étonnement plusieurs formes de son expression, à savoir les paradigmes mā 
afala et afil bihi, et plusieurs formes de sa non expression, comme kabura, 
dans sa parole : «Ô combien est monstrueuse la parole (kaburat kalimatan) qui 
sort de leur bouche!» (18, 5); « O combien est haïssable (kabura maqtan) auprès 
de Dieu...!» (61, 3); «Comment (kayfa) pouvez-vous mēcroire en Dieu!» (2, 
28). 


Règle [l étonnement, le vœu et le souhait de la part de Dieu] 


Les spécialistes disent que lorsque l’étonnement vient de la part de Dieu, on 
le fait passer du côté de l'interlocuteur, comme sa parole: «O combien sont- 
ils endurants contre le feu!» (2,175); c’est-à-dire, il faut qu’on s'étonne d'eux; 
mais, l étonnement (ta'aģģub) est une qualité qui ne s'applique pas à lui (*), 
uniquement parce que c’est une surprise gu accompagne l'ignorance; or de 


3 Comme dans: nima r-raģulu Zaydun | Quel excellent homme est Zayd! 
Ce qui voudrait dire que ar-raģulu étant un genre, l’étonnement emphatique marqué par 
nima porte d’abord sur lui, tout en indiquant implicitement Zayd, et ensuite sur Zayd de 
façon explicite, quand il est enfin mentionné. 
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cela il (*) est absolument exempt. Voilā pourguoi, un groupe (de savants) 
parle de production de l étonnement (ro ob) à la place du fait d’être étonné 
(ta aģģub); c'est-à-dire, il s’agit d’un étonnement produit par Dieu chez les 
interlocuteurs. 

Il en est de même du voeu et du souhait de sa (*) part, cela n’a lieu que 
par rapport à ce que comprennent les arabes; c’est-à-dire, ces derniers font 
partie de ceux à qui il faut dire: Pour vous, il en est ainsi’. Voilà pourquoi, 
Sībawayh dit, à propos de sa parole: « Peut-être se souviendra-t-il ou craindra-t- 
il» (20, 44): ‘Cela veut dire : Allez, tous les deux (Mūsā et Hārūn), suivant votre 
souhait et votre désir!” Et à propos de sa parole: « Malheur aux fraudeurs! » (83, 
1) et de «Malheur, ce jour-là, à ceux qui crient au mensonge!» (77, 15), il dit: 
‘Nous ne disons pas qu’il s’agit d'une imprécation, parce qu’un tel discours est 
répugnant. Mais, on n’ adresse la parole aux arabes qu’ avec leur façon de parler, 
si bien que le Coran se présente dans leur langage et selon leur façon de signifier 
(les choses). C’est comme si on leur disait: «Malheur aux fraudeurs », c' est-ā- 
dire, ceux-ci font partie de ceux pour qui cette parole s'impose, parce qu'un tel 
discours ne sg adresse qu’au compagnon du mal et de la ruine. Donc on dit que 
ceux-ci font partie de ceux qui sont entrés dans la ruine’. 


Subdivision 1 [promesse / menace et production] 


Parmi les catégories de l'information, il y a la promesse et la menace, comme 
dans: « Nous leur ferons voir nos signes dans l'univers » (41, 53) ; «Ceux qui sont 
injustes sauront» (26, 227). Selon ce que dit Ibn Qutayba, cela laisserait croire 
qu’il s’agit d'un discours performatif. 


Subdivision 2 [négation (nafy) et dénégation (ģahd)| 


Parmi les catégories de l'information, il y a la négation ; mais elle concerne une 
partie de tout le discours; et la différence entre elle et la dénégation réside dans 
le fait que, si celui qui nie est sincère, son discours s'appelle une négation et 


5 La 5° forme verbale taaģģub est réflexive, il s’agit donc du fait de s'étonner, ce qui est 
impossible pour Dieu; donc on l'interprète comme une 2° forme verbale taģīb qui est 
transitive dont Dieu est le sujet et l’homme l’objet. 

6 Ce qui voudrait dire, semble-t-il, que loin d’être un souhait / malédiction de la part de Dieu, 
il s’agit plutôt de la constatation ou de la déclaration d’un état de fait déjà réalisé. 
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non une dénégation”; et s’il est menteur, ce discours s'appelle une dénégation 
et une négation également. Donc toute dénégation est une négation, mais toute 
négation n’est pas une dénégation. C'est ce que mentionnent Abū Ga‘far an- 
Nahhäs et Ibn aš-Šaģarī et d’autres encore. 

Voici un exemple de négation: «Muhammad n’est le père d'aucun de vos 
hommes» (33, 40). 

Voici un exemple de dénégation, à savoir la négation des signes de Mūsā par 
Fir‘awn et son peuple. Il (*) dit: «Lorsque nos signes leur sont parvenus pour 
(les) éclairer, ils dirent: C’est là une magie évidente! * Et ils les dénièrent, alors 
qu’en eux-mêmes ils en étaient sûrs » (27, 13-14). 

Les instruments de la négation sont: lā, lat, laysa, mā, in, lam et lammā. Leur 
sens a déjà été présenté, ainsi que ce en fonction de quoi ils se répartissent, au 
chapitre des instruments?. Nous ferons ici une remarque supplémentaire. 

Al-Huwayyī dit: ‘Les principaux instruments de la négation sont lā et mā; en 
effet, la négation porte sur le passé ou sur le futur” ; or le cas du futur est toujours 
plus fréquent que celui du passé et lā est plus léger que ma; si bien qu'on 
emploie le plus léger pour le plus fréquent. Ensuite, la négation du passé est 
une négation unique et continue ou bien une négation sujette à des décisions 
répétées. Il en est de même pour la négation du futur. Donc la négation se 
répartit en quatre catégories et c’est pourquoi on a choisi pour cela quatre 
expressions, à savoir mā, lam, lan et lā. Quant à in et lammā, ils ne sont pas 
fondamentaux. Ma et lā, pour le passé et le futur, s'opposent symétriquement. 
Et c’est comme si lam était pris à la fois de lā et de mā; car lam est une négation 
du futur formellement et du passé sémantiquement. Par conséquent, on a pris 
la lettre ām de la, qui est la négation du futur, et la lettre m de ma qui est la 
négation du passé, et on les a mises ensemble, pour montrer que dans lam il 
y a une allusion au futur et au passé. On a antéposé la lettre / à la lettre m, 
pour montrer que lā est le principe de la négation. Voilà pourquoi, c’est grâce 
à elle que la négation continue tout au long du discours. En effet, on dit: lam 
yaf'alZaydun wa-la Amrun (Zayd n’a rien fait ni ‘Amr). Quant à {amma, il s’agit 
d'une composition après une autre composition. C’est comme si on disait: lam 


7 Ce qui n’est pas tout à fait vrai en français; al-ģahd signifie le reniement et la négation de 
mauvaise foi. 

8 Voir Chap. 40, pp. 3/10045g. 

9 Il semble bien que, par al-mustagbal et al-istigbal, il faille comprendre à la fois le présent et 
le futur. C'est pour cela qu’il serait mieux de comprendre al-mustagbal et al-istigbal comme 
‘inaccompli et al-madi comme ‘accompli. 
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et ma, pour insister sur le sens de la négation du passé; cette négation porte 


également sur le futur; voilà pourquoi, lamma signifie la durée’. 
Nota Bene [conditions et modalités particulières de la négation] 


1. Premièrement: Certains prétendent que la condition de la correction de 
la négation d'une chose dépend de la correction de la qualification par 
cette chose de celui chez qui on la nie. Or cela est réfuté par sa parole: 
«Ton Seigneur n’est pas négligent par rapport à ce qu’il fait» (6, 132); «Ton 
Seigneur n’est pas oublieux» (19, 64); «assoupissement ni sommeil ne le 
prennent» (2, 255) et autres cas semblables. Ce qui est correct, c’est qu'on 
peut nier une chose à un autre, parce qu'elle ne peut pas en faire partie 
rationnellement parlant, ou bien parce que de fait elle n’en fait pas partie, 
bien que ce soit possible. 

2. Deuxièmement: La négation de l essence douée d'attributs peut être 
une négation de l’attribut sans l’ essence ou une négation de l’ essence éga- 
lement. Comme exemple du premier cas, il y a: «Nous n’en avons pas fait 
des corps qui ne mangent pas de nourriture» (21, 8); c'est-à-dire, mais ce 
sont des corps qui la mangent. Comme exemple du second cas, il y a: «Ils 
ne demandent pas aux gens avec importunité» (2, 273); c’est-à-dire, il n’y a 
absolument pas de demande de leur part et donc ne provient ď’ eux aucune 
importunité. «Il n’y aura pour les injustes ni ami ni intercesseur qui sera 
écouté» (40, 18); c’est-à-dire, il n y aura pas d'intercesseur pour eux absolu- 
ment. «Ne leur profitera pas l’ intercession des intercesseurs » (74, 48); c' est- 
à-dire, il n’y aura pas d' intercesseurs pour eux, pour que leur intercession ne 
leur profite; et pour preuve de cela: «Il n’y a pas pour nous d’intercesseurs » 
(26, 100). Les rhētoriciens appellent ce genre ‘négation de la chose avec son 
affirmation’! 

Voici comment s'exprime Ibn Rašīg dans son commentaire coranique: 
‘Cela consiste dans le fait que le sens apparent du discours est une affirma- 
tion de la chose, alors que son sens caché en est la négation, en niant ce 
qui en est la cause, comme sa qualification; voilà ce qui est nié dans le sens 
caché! 

Et voici comment un autre s'exprime: ‘Cela consiste à nier une chose 
en tant que conditionnée, alors qu’on veut signifier sa négation absolue, 


10 La première composition est donc celle dont on vient de parler plus haut, à savoir lam = 
la lettre ( de lā + la lettre m de ma; et la seconde composition est celle dont il est à présent 


question, à savoir lam + ma = lamma. 
11 Cela est clair pour le premier exemple, à savoir Coran 21, 8. 
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en vue d’un sens hyperbolique de la négation et pour marquer l’insistance, 
par exemple: «Quiconque invoque avec Dieu une autre divinité dont il n’a 
aucune preuve ...» (23, 117); en effet, la divinité avec Dieu ne peut être que 
sans aucune preuve. «Ils tuent les prophètes sans aucune raison» (2, 61); 
en effet, le fait qu’ils tuent ne peut être que sans raison aucune. «Il élève 
les cieux sans aucune colonne que vous puissiez voir» (13, 2); car, de fait, ils 
n’ont absolument aucune colonne’!. 

3. Troisièmement: La chose peut être niée d’ emblée, à cause de l’ imper- 
fection de sa qualité ou de son manque d'utilité, comme dans sa parole à 
propos de la description des hôtes du Feu: «ils n’y meurent ni n’y vivent» 
(87, 13); la mort y est niée, car il ne s’agit pas d’une pure mort; la vie 
également y est niée, car il ne s’agit pas d’une vie excellente et profitable. 

«Tu les verras te regarder, alors qu’ils ne perçoivent rien» (7, 198). Les 
mu'tazilites s’en servent comme preuve pour nier la vision (de Dieu), car le 
regard dans sa parole: «Vers leur Seigneur, des visages regardent» (75, 23) 
neige pas nécessairement la perception. On y répond, en disant que cela 
signifie qu'ils le regardent, en se tournant vers lui, alors qu’ils ne perçoivent 
rien. 

«Ils savent: quiconque troque cela n aura dans l’ au-delà aucune part. Oh 
combien détestable ce qu’ils troquent contre leur âme, s'ils avaient su!» (2, 

5/1697 102). D’ abord, il leur attribue la science d’une façon insistante | qui tient du 
serment; puis, à la fin, il leur nie cette science, parce qu'ils ne se conduisent 
pas selon les exigences de cette science. C'est ce que dit as-Sakkākī. 

4. Quatrièmement: On dit qu’il est correct de nier le sens figuré, contrai- 
rement au sens propre. Mais alors, ceci fait difficulté: «Tu ne lances pas, 
lorsque tu lances, mais c’est Dieu qui lance» (8, 17). En effet, ce qui est nié 
ici est bien le sens propre. On répond, en disant que le sens de lancer est 
ici ce qui en est la conséquence, à savoir le fait que le (coup) atteint les 
mécréants. Donc ici, ce sur quoi porte la négation est un sens figuré et non un 
sens propre. Ce qui reviendrait à dire: "Tu ne lances pas en créant (ton acte), 
lorsque tu lances en l’acquérant’#; ou bien: ‘Tu n achēves pas le lancement, 
lorsque tu le commences.. 





12 Ce sont ces trois exemples qui font le mieux comprendre le paradoxe d’une telle défini- 
tion. 

13 C'est-à-dire, les divinités des polythéistes regardent le Prophète; selon leur aspect, elle 
sont dirigées et tournées vers lui, mais elles ne perçoivent rien, parce gv elles n’ont pas la 
faculté de la perception (NdE). 

14 Référence à la théorie de la création des actes humains, selon les aš'arites, c’est-à-dire, 
al-kasb wa-l-iktisab. 
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5. Cinquièmement: La négation du fait de pouvoir peut signifier la néga- 
tion de la puissance et de la capacité; ou bien elle peut signifier encore la 
négation de l'impossibilité; ou, enfin, elle peut signifier l'avènement d'une 
chose avec peine et difficulté. Comme exemples du premier cas, il y a: «Ils 
ne seront pas capables de faire un testament» (36, 50); «Ils ne seront pas 
capables de le repousser» (21, 40); «Ils furent incapables de l’ escalader et ils 
furent incapables de le trouer» (18, 97). Comme exemples du deuxième cas, 
il y a: « Ton Seigneur peut-il [faire descendre sur nous une table du ciel?]» 
(5, u2), selon les deux lectures!5. C'est-à-dire: ‘Fera-t-il ...%, ou bien: ‘Nous 
répondras-tu que tu demanderas … ?’ alors qu'ils (les disciples) savaient déjà 
que Dieu était capable de la faire descendre et que Īsā était capable de 
demander cela. Comme exemple du troisième cas, il y a: «Certes, toi, tu ne 
saurais être patient avec moi» (18, 67). 





Règle [négation du général et du particulier] 


La négation du sens général indique aussi celle du sens particulier; tandis que 
l'affirmation du premier n indique pas celle du second. L affirmation du sens 
particulier indique aussi celle du sens général; alors que la négation du premier 
n'indique pas celle du second. 

Il n’y a pas de doute qu’un surplus de signification de l’ expression entraîne 
le plaisir qu’on en retire. Voilà pourquoi, la négation du sens général vaut mieux 
que celle du sens particulier et que l'affirmation du sens particulier vaut mieux 
que celle du sens général. 

Le premier cas est comme sa parole: «Et lorsqu'il (le feu) éclaire (adāat) ce 
qui est autour de lui, Dieu retire leur lumière» (2, 17): il n’a pas dit ‘leur clarté’ 
après avoir dit «éclaire», parce que la lumière a un sens plus général que la 
clarté, puisqu'on parle de lumière faible et de lumière abondante, alors gu on 
ne parle de clarté que pour la lumière abondante. Voilà pourquoi, il dit: «Il est 
celui qui a disposé le soleil comme clarté et la lune comme lumière» (10, 5). La 
clarté indique aussi la lumière, la première ayant un sens plus spécifique que la 
seconde; si bien que I absence de lumière entraîne nécessairement celle de la 


15  Al-Kisaï lit: kal tastatīu rabbaka (c’est-à-dire: peux-tu demander à ton Seigneur ...?). 
Les autres lisent: hal yastatru rabbuka (ton Seigneur peut-il ...?), ce qui est la lecture 
aujourd’hui officielle (NdE). Pour comprendre cet exemple, il faut se rappeler que l’ inter- 
rogation peut avoir un sens négatif. Donc apparemment, la question signifie la négation 
de la capacité de Dieu de faire cela; mais, comme les disciples croient déjà qu’il en est 
capable, leur question en nie l impossibilité. 
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clarté, et non l'inverse. Donc le but (de ce verset 2, 17) est de signifier pour eux 
la cessation totale de la lumière. Voilà pourquoi, il dit ensuite: «et il les laisse 
dans les ténèbres» (2, 17b). 

Autre exemple: «Il n’y a pas en moi un seul cas d' ēgarement (dalālatun) » 
(7, 61). Il (Nüh) ne dit pas: ‘d’ égarement en général (dalālun), comme lorsqu'ils 
(ses gens) disent: «Certes, nous te voyons dans un égarement général (dala- 
lin)» (7, 60); en effet, sa proposition [négation du particulier] à une portée plus 
générale que la leur [affirmation du général]; et donc elle est plus performante 
pour nier l’état général d’égarement!6. Et il exprime cela par le fait que la néga- 
tion de l'unité entraîne nécessairement celle du genre de façon décisive et par 
le fait que la négation du degré le plus bas entraîne nécessairement celle du 
plus haut. 

Le second cas est comme sa parole: «et des jardins dont la largeur équivaut 
aux cieux et à la terre» (3, 133). Il ne dit pas: ‘la longueur, parce que la largeur 
est plus spécifique, car tout ce qui a une largeur a une longueur et non l'inverse. 

Voici une règle semblable à celle-ci: la négation de l hyperbole dans le verbe 
n’entraîne pas nécessairement celle de son sens fondamental. Mais, il y a deux 
versets qui font difficulté à ce sujet, à savoir sa parole: «Ton Seigneur n’est 
pas très injuste (bi-gallāmin) envers ses serviteurs » (41, 46) et sa parole: «Ton 
Seigneur n’est pas très oublieux (nasiyyan) » (19, 64)". On répond au premier 
verset de plusieurs façons. 

1. La première: même si zallam (très injuste) est réservé à l'abondance, 
cependant, il est ici employé (seulement parce qu’il est) en correspondance 
avec al-'abīd (les serviteurs) qui est un pluriel d’ abondance; et prolonge cette 
correspondance le fait qu’il (*) dit: «parfaitement connaisseur ('allāmu) des 
réalités invisibles » (5, 109); donc il met en correspondance le paradigme fa‘al 
avec le pluriel. Il dit dans un autre verset: «connaisseur ('ālimu) de l’invisible» 
(6, 73), donc il met en correspondance le paradigme fa‘l, qui indique le sens 
verbal fondamental, avec le singulier. 

2. La deuxième: il nie l'injustice abondante et donc la petite est nécessai- 
rement niée, parce que celui qui agit injustement ne le fait que pour profiter 
de l'injustice; donc s’il renonce à (l'injustice) abondante, malgré le surplus de 
profit, il vaudra mieux qu’il renonce également à la petite. 


16 C'est-à-dire, plus performante que s’il avait dit: Je ne suis pas dans un état ď’ égarement 
général”. Nous sommes dans un raisonnement analogue à celui des oppositions contraires 
et contradictoires. 

17 Ces deux exemples valent dans la mesure où l’on prend zalläm et nasiyy dans leur sens 
verbal transitif et non dans un sens d’adjectif pur et simple. 
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3. La troisième: cette forme est employée dans le sens de la relation attri- 
butive, c’est-à-dire, bi-di zulmin (détenteur d' injustice). C’est ce que relate Ibn 
Mālik de la part des spécialistes. 

4. La quatrième : elle est employée dans le sens de fa‘il (zalim | injuste), sans 
signification d' abondance. 

5. La cinquième: même si le strict minimum se vérifiait à son (*) sujet, ce 
serait beaucoup; comme on dit: ‘Le lapsus du savant est chose grave. 

6. La sixième: il a voulu dire: ‘Il n’est pas injuste (bi-zalimin), il n’est pas 
injuste, il n’est pas injuste !, pour insister sur la négation; et donc il a exprimé 
cela avec «laysa bi-zallamin | il n’est pas très!8 injuste ». 

7. La septième: cela vient comme réponse à celui qui dit:'(rabbuka) zallam 
| (ton Seigneur) est très injuste’; la répétition, quand elle se présente comme 
réponse à un discours particulier, n’a rien d’implicite. 

8. La huitième: la forme hyperbolique et les autres, au sujet des attributs 
divins, sont égales dans le cas de l'affirmation et la négation se déroule en 
fonction de cela. 

9. La neuvième: cela vise à faire allusion au fait que zalläman concerne les 
serviteurs qui sont injustes. 

On répondra au sujet du second verset avec ces mêmes réponses. 

10. La dixième: cette forme convient à la ‘rime’ des versets. 


Remarque 


L'auteur (Muhammad b. ‘Abd al-Wāhid Gulām Talab) de a/-Yāgūta dit: 
‘Talab et al-Mubarrad disent que lorsque les arabes emploient deux déné- 
gations dans le discours, ce dernier devient une information (positive), par 
exemple: «Nous n’en avons pas fait des corps qui ne mangent pas de nourri- 
ture » (21, 8). Ce qui veut dire: nous en avons fait que des corps qui mangent 
de la nourriture. Lorsque la dénégation est au début du discours, il s’agit 
d’une dénégation réelle, par exemple: mā Zaydun bi-hāriģin (n'est pas Zayd 
sortant). Et quand il y a deux dénégations au début du discours, Dune des 
deux est superflue ; contre cela, il y a: « fima in makkannākum fihi | [nous les 
avons rendus capables] de ce dont nous ne vous avons pas rendus capables » 
(46, 26), selon une des deux opinions”. 





18  Donc‘très’ dans le sens de ‘trois’ bien que ce ne soit pas son sens étymologique. 

19 Cela se vérifie, si l’on prend in comme une cheville de langage (zā'ida) et non comme une 
véritable négation, selon ľ opinion de Ibn Qutayba qui n’est pas partagée par la majorité 
des commentateurs. Nous avons déjà rencontré cet exemple dont l'interprétation n’est 
pas claire. Voir Chap. 56, p. 1645, note 107. 
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Section 2 [le discours performatif (al-inšā”) de l'interrogation] 


Parmi les catégories du discours performatif, il y a l’ interrogation qui est une 
recherche de compréhension; elle a le sens de la recherche d’information. On 
dit que cette dernière est ce qui précède en premier, alors qu’on n’a pas encore 
bien compris; et quand on questionne une seconde fois sur le sujet, cela devient 
une interrogation. C’est ce que relate Ibn Fāris dans Figh al-luģa. 

Les particules de l'interrogation sont a-, hal, mā, man, ayyu, kam, kayfa, ayna, 
anna, matā et ayyāna. On les a déjà vues à propos des particules20. 

Dans al-Misbāh, Ibn Malik dit: ‘Les particules autres que a- substituent 
cette dernière. Du fait que l'interrogation cherche à représenter dans l'esprit 
la forme de ce qui est extérieur, il en résulte qu’elle n’est pas réelle, sauf quand 
elle émane de quelqu’un qui doute et qui croit à la possibilité de connaître. 
En effet, si celui qui n’a pas de doute exprime une interrogation, il en résulte 
nécessairement de sa part qu’il veut faire advenir ce qui est déjà advenu?!; et 
s’il ne croit pas en la possibilité de connaître, disparaît pour lui l'intérêt de 
l'interrogation! 

Un des imāms dit: ‘Ce qui se présente dans le Coran sous forme interrogative 
n'existe dans le discours divin que dans la mesure où la connaissance de telle 
affirmation ou négation se réalise chez celui auquel il s’ adresse.. 

On peut employer la forme interrogative pour autre chose dans un sens 
figuré. A ce sujet, le très érudit Šams ad-Din b. as-$āiģ a composé un livre 
intitulé Rawd al-afhäm ft agsām al-istifham. | Il y dit: ‘Les arabes ont pris des 
libertés et ils ont fait sortir l'interrogation de son sens réel en vue de plusieurs 
sens ou bien ils l’en ont imbibée. Et la licence à cet égard ne se limite pas à a-, 
contrairement à ce que pense as-Saffār. 


1. Le premier sens: le dēsaveu (al-inkar). Dans ce cas, le sens de l'interrogation 
est négatif et ce qui vient après la particule interrogative est nié; voilà pourquoi, 
elle est accompagnée de illā (à l'exception de), comme dans sa parole: « Est- 
ce qu’ils seront ančantis, à l exception des gens pervers?» (46, 17); «Est-ce 
que nous rétribuons ainsi, à l exception du mécréant endurci?» (34, 17). La 
proposition négative est même coordonnée à ce genre d'interrogation dans sa 
parole: «Et qui guidera ceux que Dieu égare et ils n’ont pas de secoureurs ?» 


20 Voir Chap. 40, pp.10045g. 

21 Autrement dit qu’il demande à savoir ce qu’il sait déjà. L impossibilité de faire advenir ce 
qui est déjà advenu est un des principes de la logique aristotélicienne utilisé continuelle- 
ment dans le commentaire coranique. 
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(30, 29); c’est-à-dire, ‘il ne guidera pas ..”. De même: «Croirons-nous en toi 
et les plus misérables te suivent?» (26, 11)22; « Croirons-nous à deux mortels 
comme nous? » (29, 47); c’est-à-dire, ‘nous ne croirons pas’. « Dieu aurait-il des 
filles et nous, des fils?» (52, 39); «Auriez-vous le mâle et lui, la femelle?» (53, 
21); c'est-à-dire, non, ce n’est pas ainsi. « Ont-ils été témoins de leur création ? » 
(43, 19); c’est-à-dire, ils n’ont pas été témoins de cela. 

Souvent le désaveu accompagne une telle interrogation. Il est au passé dans 
le sens de ‘n’a pas été’ et au futur dans le sens de ‘ne sera pas’ par exemple: 
«Votre Seigneur vous a-t-il choisi des fils ...?» (17, 40); c’est-à-dire, il n’a pas 
fait cela. «Vous l’imposerons-nous, alors que vous y répugnez?» (11, 28); dest: 
à-dire, une telle imposition n’ aura pas lieu. 

2. Le deuxième sens: le reproche (at-tawbih). Certains le mettent dans la 
catégorie de la dénégation, si ce n’est que la première catégorie est une déné- 
gation de vanification, tandis que celle-ci est une dénégation de reproche. Cela 
signifie que ce qui vient après l'interrogation existe de fait, alors qu’il convient 
de le désavouer. | Donc ici, l'intention du locuteur est, à la fois, de nier et 
d affirmer, inversement à ce qui précède. On exprime également cela par le 
terme ‘blâme’. Par exemple: «As-tu désobéi à mon ordre ?» (20, 93); « Adorez- 
vous ce que vous sculptez ? » (37, 95); «Invoguerez-vous Ba" et délaisserez-vous 
le meilleur des créateurs » (37, 125). 

La plupart du temps le reproche a lieu à propos d’une réalité bien établie, 
alors qu’on blâme sa réalisation, comme on vient de le mentionner. Maïs, il a 
lieu aussi à propos de l’omission d’un acte qui aurait dû exister, comme dans 
sa parole: «Ne vous avons-nous pas accordé ce durant quoi peut réfléchir celui 
qui réfléchit? » (35, 37); «Est-ce que la terre de Dieu n’était pas assez large pour 
que vous y émigriez ? » (4, 97). 

3. Le troisième sens:la confirmation (at-tagrir). Cela consiste à porter l’ inter- 
locuteur à confirmer et à reconnaître une chose, alors qu’elle est déjà chez 
lui bien établie. Ibn Ginn dit: ‘Ce sens n’est pas employé avec hal, comme il 
Pest avec les autres particules de l'interrogation’. Al-Kindī dit: ‘Au sujet de sa 
parole: «Est-ce qu’(hal) elles (les idoles) vous entendent, lorsque vous les invo- 
quez? * Vous sont-elles bénéfiques [ou maléfiques] ? » (26, 72-73), beaucoup de 
savants sont d'avis que hal (est-ce que) partage avec a- interrogatif le sens de 
la confirmation et du reproche; cependant, j’ ai vu Abū ‘Al refuser cela. Mais, il 
est excusable, car cela fait partie de la dénégation’. 


22 Dans ces deux derniers cas, on serait tenté de ne pas interpréter le wa- (et) comme une 
coordination, mais comme un wāw al-häl introduisant un complément ď’ état: "alors qu’ils 
n'ont pas de secoureurs; alors que les plus misérables te suivent. 
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Abū Hayyān transmet, de la part de Sībawayh, que l'interrogation de confir- 
mation n existe pas avec hal et qu’elle n’est employée qu’ avec a- interrogatif. 
Puis, il transmet, de la part de certains, que hal est employé comme confirma- 
tion, par exemple dans sa parole: «Est-ce qu'(hal) il y a en cela un serment pour 
quelqu'un doué d'intelligence?» (89, 5). 

Le discours avec la confirmation a un sens affirmatif. Voilà pourquoi, lui 
est coordonnée une pure affirmation et qu’il est lui-même coordonné à une 
autre pure affirmation. Le premier cas est comme sa parole: «N' avons-nous 
pas (a-lam) ouvert ta poitrine ? * et nous avons déposé loin de toi ton fardeau» 
(94, 1-2); «Ne t'a-t-il pas (a-lam) mis leur stratagème en échec? * et il a 
envoyé ...» (105, 2-3). Le second cas est comme sa parole: «Est-ce que (a) 
vous avez traité mes signes de mensonge et ne les compreniez-vous pas d’une 
(réelle) connaissance ? » (27, 84), dans le sens où al-Gurģānī l’a corroborč, en le 
comparant à: «Ils les ont niés avec injustice et orgueil et eux-mêmes y croyaient 
fermement» (27, 14). 

L interrogation de confirmation est en réalité une interrogation de dénéga- 
tion; or la dénégation est une négation; elle est donc ajoutée à une négation 
(a-lam) et donc la négation de la négation équivaut à une affirmation. 

Comme exemples, il y a: «Est-ce que Dieu n’est pas (a-laysa) suffisant pour 
son serviteur? » (39, 36), «Est-ce que je ne suis pas (a-lastu) votre Seigneur? » 
(7, 172). Az-Zamahšarī met dans la même catégorie : «Est-ce que tu ne (a-lam) 
sais pas que Dieu sur toute chose est puissant ?» (2, 106). 

4. Le quatrième sens: l étonnement (at-ta'aģģub) ou le fait d’ étonner (at- 
ta ÿtb), comme dans: «Comment ne croyez-vous pas en Dieu?» (2,28); « Qu’ ai- 
je à ne pas voir la buppe ?» (27, 20)?3. 

Cette catégorie et les deux précédentes se rencontrent dans sa parole: «Est- 
ce que (a) vous ordonnez aux gens la piété?» (2, 44). Az-Zamahÿari dit: ‘Le a- 
interrogatif indique, à la fois, la confirmation, le reproche et I étonnement de 
leur état’ Il est possible d’avoir, à la fois, l étonnement et l'interrogation réelle: 
«Qu'est-ce qui (mā) les a détournés de leur direction de la prière? » (2, 142). 

5. Le cinquième sens: le blâme (al-itāb), comme sa parole: «N'est-il pas 
arrivé, pour ceux qui croient, le temps où leur cœur s’humiliera au souvenir de 
Dieu?» (57, 16). Ibn Mas‘üd dit: ‘Entre leur conversion à l’islam et le moment 
où ils furent blâmés dans ce verset, il ne se passa que quatre ans’. C'est ce que 
cite al-Hakim. 

Et comme exemple le plus subtil qui soit, il y a le blâme que Dieu adresse à la 
meilleure de ses créatures, en disant : «Que Dieu te pardonne ! Pourquoi leur as- 


23  Voirp.1692. 
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tu permis ...?» (9, 43). Az-Zamahÿari ne s’est pas laissé guider par les bonnes 
manières de Dieu dans ce verset, suivant son habitude de mauvaise éducation. 

6. Le sixième sens: le rappel (at-tadkir). Il contient une espèce de concision, 
comme sa parole: «Ne vous ai-je pas engagé, ô fils de Adam, à ne pas adorer 
aš-Šaytān?» (36, 60); «Ne vous ai-je pas dit que je connaissais l’invisible des 
cieux et de la terre?» (2, 33); | «Savez-vous ce que vous avez fait à Yūsuf et à 
son frère ? » (12, 89). 

7. Le septième sens: la vaine gloire (al-iftihar), par exemple: «Le royaume 
d'Egypte ne m'appartient-il pas?» (43, 51). 

8. Le huitième sens: la détresse (at-tafaģģu'), par exemple: «Pourquoi ce 
livre ne laisse-t-il rien de petit ou de grand...?» (18, 49). 

9. Le neuvième sens: l'alarme (at-tahwil) et la frayeur (at-tahwīf), par 
exemple: «Celle qui doit venir! * Quelle est celle qui doit venir?» (69, 1-2); 
«Celle qui fracasse ! * Quelle est celle qui fracasse? » (101, 1-2). 

10. Le dixième sens: le contraire, à savoir la facilitation (at-tashīl) et l allège- 
ment (at-tahfif), par exemple: «Quel dommage auraient-ils donc subi, s'ils 
avaient cru?» (4, 39). 

11. Le onzième sens: l’ intimidation (at-tahdid) et la menace (al-waīd), par 
exemple: « N’ avons-nous pas anéanti les premiers hommes? » (77, 16). 

12. Le douzième sens: la multiplication (at-taktīr), par exemple: «Et com- 
bien de cités avons-nous anéanties ?» (7, 4). 

13. Le treizième sens: l’ équivalence (at-taswiya), à savoir l'interrogation por- 
tant sur une proposition où il conviendrait d'employer l’action verbale à sa 
place, par exemple : «Que tu les avertisses ou que tu ne les avertisses pas? C'est 
égal» (2, 6)24. 

14. Le quatorzième sens: l’ordre (al-amr), par exemple: «Est-ce que vous 
vous soumettrez ? » (3, 20); c’est-à-dire, soumettez-vous. « Est-ce que vous vous 
abstiendrez?» (5, 91); c’est-à-dire, abstenez-vous. «Est-ce que vous patiente- 
rez?» (25, 20); c’est-à-dire, patientez. 

15. Le quinzième sens: le rappel à l'attention (at-tanbīh) qui est une des 
catégories de l’ordre, par exemple: «Ne vois-tu pas ton Seigneur, comment il 
étend ľ ombre? » (25, 45), c’est-à-dire, regarde. «Ne vois-tu pas que Dieu a fait 
descendre du ciel de l’eau et la terre devient verte?» (22, 63). | C'est ce que 
mentionne l’auteur? de al-Lubab d’après Sībawayh. Voilà pourquoi le verbe 


24 C'est-à-dire qu’à la place du verbe andara on aurait pu employer le nom verbal indar 
(avertissement). 

25 Difficile à identifier, d'autant plus que dans les manuscrits A, S, M, * et K, nous avons 
sāhib al-Kitab (Sībawayh), dans al-Burhan, il y a sāhib al-Kafi (al-Halīl) et dans le texte 
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dans l’apodose est à l indicatif?®. Certains classent dans cette catégorie: «Où 
donc allez-vous?» (81, 26), pour attirer leur attention contre | égarement. Et 
de même: «Qui a de l’ aversion pour la religion de Ibrahim, à part celui qui est 
insensé?» (2, 130). 

16. Le seizième sens: la stimulation du désir (at-tarģīb), par exemple: «Qui 
fera un prêt à Dieu de façon excellente?» (2, 245); «Vous indiquerai-je un 
marché qui vous sauvera ? » (61, 10). 

17. Le dix-septième sens: l'interdiction (an-nahy), par exemple: «Les craig- 
nez-vous ? Dieu aurait davantage droit à ce que vous le craigniez» (9, 13), avec 
pour preuve: «Ne craignez pas les gens» (5, 44); «Qu'est-ce qui Ca trompé au 
sujet de ton noble Seigneur? » (82, 6); c’est-à-dire, ne te laisse pas tromper. 

18. Le dix-huitième sens: la supplique (ad-du'ā') qui est comme l’interdic- 
tion, sauf quelle procède de l’ inférieur vers le supérieur, par exemple: «Vas-tu 
nous anéantir, à cause de ce ou ont fait les insensés?» (7,155); c’est-à-dire, ne 
nous anéantis pas. 

19. Le dix-neuvième sens: la demande d’être bien guidé (al-irtišād), par 
exemple: «Vas-tu y mettre quelqu'un qui y sème la corruption?» (2, 30). 

20. Le vingtième sens: le souhait (at-tamannī), par exemple: «Est-ce que 
nous aurons des intercesseurs ? » (7, 53). 

21. Le vingt et unième sens: l'attente (al-istibta’), par exemple: «Quand 
viendra le secours de Dieu?» (2, 214). 

22. Le vingt-deuxičme sens: la suggestion (al-'ard), par exemple: « N’ aime- 
riez-vous pas que Dieu vous pardonne ?» (24, 22). 

23. Le vingt-troisième sens: l'incitation (at-tahdid), par exemple: «Ne com- 
battrez-vous pas des gens qui ont violé [leur serment]? » (9, 13). 

24. Le vingt-quatrième sens: l'ignorance feinte (at-taģāhul), par exemple: 
«Est-ce que le rappel est descendu sur lui, Dun d’entre nous?» (38, 8). 

25. Le vingt-cinguičme sens: | exaltation (at-tazim), par exemple: «Qui 
donc est celui qui intercèdera auprès de lui sans sa permission? » (2, 255). 

26. Le vingt-sixième sens: le dédain (at-tahqir), par exemple: «Est-ce celui- 
ci qui mentionne vos divinités? » (21, 36); «Est-ce celui-ci que Dieu a dépêché 
comme envoyé ?» (25, 41). La lecture: «man Fir'awnu | Qui est Firawn? » (44, 
31)27 va dans ce sens et dans celui qui précède. 


imprimé de Abū l-Fadl, nous avons sahib al-Kaššāf (az-Zamabšarī). C est le manuscrit H 
qui contient la lectio retenue ici (NdE). 

26 Autrement dit, la structure est comprise comme une phrase double: Regarde / unzur … et 
la terre devient verte / fa-tusbihu qui est un inaccompli au nominatif (indicatif). 

27 Au lieu de la lecture actuellement officielle: min Fir'awna | et de Fir'awn. 
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27. Le vingt-septième sens: ce qui suffit (a/-iktifā”), par exemple: «N'y a-t-il 
pas dans la Géhenne un séjour pour les orgueilleux? » (39, 60). 

28. Le vingt-huitième sens: l éloignement (al-istib'ād), par exemple : « Com- 
ment le rappel les atteindrait-il? » (44, 13). 

29. Le vingt-neuvičme sens: la familiarité (al-inas), par exemple: « Qu’ est-ce 
que cela dans ta main droite, ô Müsä ? » (20, 17). 

30. Le trentième sens: la dérision (at-tahakkum) et la moquerie (al-istihzā”), 
par exemple: «Est-ce que tes façons de prier t ordonnent que … ?» (11,87); «Ne 
mangez-vous pas? * Qu’ avez-vous à ne pas parler? » (37, 91-92). 

31. Le trente et unième sens: l'insistance (at-ta’kid) sur le sens interrogatif 
précédent, par exemple: «a fa-man haqqa ‘alayhi kalimatu l-‘adabi a fa-anta 
tungidu man fi n-nāri | Et celui contre qui se réalise le décret du châtiment? 
Vas-tu sauver celui qui est dans le Feu? » (39, 19). 

Al-Muwaffag ‘Abd al-Latif al-Baģdādī dit: ‘Cela veut dire que celui contre qui 
se réalise le décret du châtiment, tu ne le sauveras pas. En effet, man (celui qui) 
est le premier élément de la phrase double (protase) et le fa- (dans fa-anta) est 
l apodose de ce premier élément. Et a- interrogatif dans a-fa-anta est introduit 
à nouveau pour insister à cause de la longueur du discours; telle est une de 
ses espèces’. Az-Zamahÿari dit: La seconde hamza interrogative équivaut à la 
première; elle est répétée pour insister sur le sens de la dénégation et en raison 
de l éloignement. 

32. Le trente-deuxičme sens: l information (al-ihbär), par exemple: «Y a-t-il 
une maladie dans leur cœur ou doutent-ils?» (24, 50); «Ne s'est-il pas écoulé 
pour l’homme [un temps] ...?» (76,1). 


Nota Bene [précisions sur le sens de l’ interrogation] 


1. Le premier. Dira-t-on que le sens de l'interrogation existe dans ces divers 
cas et que s’y joint un autre sens ou que ce dernier n’a rien à voir avec 
l'interrogation ? 

Dans Arts al-afrah, il (as-Subkī) dit: ‘C'est un cas problématique’. Il 
ajoute: ‘Ce qui est évident, c’est la première hypothèse’ Il continue "Ce qui le 
corrobore, c’est l’ opinion de at-Tanühi dans al-Agsā l-qarib, à savoir: La'alla 
est pour l'interrogation avec le sens de l’ espoir’. Il dit encore: ‘Ce qui la fait 
prévaloir, c’est qu’il y a le sens de attente, quand on dit: Combien dois-je 
t invoquer? Ce qui veut dire que l’ invocation ira jusqu’ à un terme que je ne 
saurais évaluer; et alors, je cherche à connaître cette évaluation. L habitude 
veut qu’une personne cherche à savoir le nombre (de choses) qui émanent 
d'elle, uniquement quand il s’agit d’une grande quantité et donc qu’elle 
l ignore. Alors, dans la recherche de compréhension de ce nombre, se mani- 





feste le sens de l'attente. 
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Quant à l’étonnement?$, avec lui l’ interrogation est permanente. En effet, 
quiconque s'étonne de quelque chose, s'interroge en lui-même sur sa rai- 
son; c’est comme s’il disait: qu'est-ce qui m est arrivé au moment où je ne 
voyais pas la huppe? (27, 20). Dans al-Kaššāf, il (az-Zamahÿari) déclare que 
l'interrogation demeure présente dans ce verset. 

Quant au fait d'attirer I attention*? sur l’ égarement (81, 26), l interroga- 
tion à ce propos est réelle, parce que cela signifie : Où vas-tu? Informe-moi 
où tu vas, car je ne le sais pas. On ne sait pas la limite de l’égarement, 
jusqu'où il finit. 

zou Quant à la confirmation?0, si nous disons que son sens est de décider de 
son affirmation, alors c' est une information selon laguelle ce gui est men- 
tionné à la suite de la particule interrogative existe bel et bien; ou bien 
c'est une demande de confirmation par l'interlocuteur, bien que celui qui 
interroge sache, et alors c’est une interrogation qui confirme l'interlocuteur, 
c’est-à-dire, il lui demande de confirmer cela. Dans le discours des spécia- 
listes, on trouve ce qui nécessite les deux hypothèses. Mais la seconde est 
plus évidente. C'est ce qui est déclaré dans al-Idäh (Ibn al-Anbārī). Il n'y 
a rien d'étonnant à ce que provienne une interrogation de celui qui sait 
déjà ce qui est demandé, car il s’agit alors d’une recherche de compréhen- 
sion: soit une recherche de compréhension de la part de celui qui inter- 
roge, soit l avènement de la compréhension pour celui qui ne comprend 
pas, quel qu’il soit. Avec cela se résolvent beaucoup de difficultés au sujet 
des divers sens de l'interrogation et il apparaît, à la réflexion, que le sens 
de l'interrogation demeure dans tous les cas mentionnés’. Fin de la citation 
sous forme de résumé. 

2. Le second. La règle est que ce qui est désavoué doit suivre la hamza 
interrogative!. Mais, selon cette règle, sa (*) parole: «Est-ce que (a-) votre 
Seigneur a choisi pour vous les fils? » (17, 40) présente une difficulté; en effet, 
ce qui la suit ici est le choix des fils, or ce n’est pas ce qui est nié. Car c’est 
uniquement leur propos, selon lequel il aurait pris des filles parmi les anges, 
qui est désavoué. On répond à cela, en disant que T expression ‘choix’ indique 





qu’ils prétendent que les filles sont pour un autre qu’ eux; ou en disant que 


28 Voir le quatrième sens ci-dessus. 

29 Voir le quinzième sens ci-dessus. 

30  Voirle troisième sens ci-dessus. 

31 Nous sommes dans le cas où l’ interrogation a un sens négatif qui est le premier à être 
exposé à la p. 1702, même si elle ne comporte pas de négation formelle. Pour être plus exact, 
cela veut dire que l'interrogation, dans ce cas, même formellement positive, suppose une 
réponse négative. 
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le sens est l’ensemble des deux propositions d’où découle un seul discours. 
Ce qui revient à dire : Est-ce qu’il met ensemble le choix des fils et l’ adoption 
des filles ? 

De même, sa parole: «Est-ce que (a-) vous ordonnerez aux gens la piété, 
alors que vous vous oubliez vous-mêmes? » (2, 44) présente une difficulté. 
Elle consiste dans le fait qu’il n’est pas permis que la chose désavouée soit 
l’ordre donné aux gens de pratiquer la piété, seulement, comme | l’exigerait 
la règle mentionnée; en effet l’ordre de la piété ne fait pas partie de ce 
qui est désavouable; il n’est pas permis que ce qui est désavoué soit l’ oubli 
pour soi (dans cet ordre), seulement; car, alors, le fait de rappeler aux gens 
l'ordre de la piété n’est plus concerné; il n’est pas permis que ce qui est 
désavoué soit l'ensemble des deux ordres, parce que cela exigerait que la 
dévotion soit une partie de ce qui est désavoué; enfin, il n’est pas permis 
que ce qui est désavoué soit l’oubli pour soi conditionné par l’ordre, car 
l'oubli est dēsavouable de façon absolue; l oubli pour soi au moment de 
l'ordre n'étant pas plus grave qu'au moment de l'absence d'ordre, parce 
que le caractère odieux de la désobéissance n’augmente pas du fait de sa 
mise en relation avec l’obéissance; en effet, l’ensemble des savants pense 
gu ordonner la piété est obligatoire, même si l'homme ? oublie pour lui- 
même ; alors, comment le fait qu’il ordonne la piété à un autre pourrait-il 
doubler la désobéissance de son oubli pour lui-même (de cet ordre). Le bien 
ne va pas avec le mal. 

Dans Arūs al-afrāh, il (as-Subki) dit: ‘On répond en disant que lacte 
de désobéissance joint à son interdiction est plus détestable; car il met 
l'homme en contradiction avec lui-même et il oppose la parole à l acte. 
Voilà pourquoi la désobéissance en toute connaissance de cause est plus 
détestable que dans le cas de l'ignorance’ Il ajoute: ‘Cependant, répondre 
à comment T obéissance pure puisse doubler la désobéissance liée à elle de 
par son genre, est subtil’ 


Section 3 [le discours performatif de l’ordre] 


Parmi les catégories du discours performatif, il y a l’ordre (al-amr), à savoir la 
demande d' agir sans restriction. Il se présente sous ces deux formes: if‘al (agis!) 


et li-yaf'al (qu'il agisse!). 


C'est un sens propre et réel dans le cas de l'obligation, comme: « Accom- 


plissez la prière » (2, 43); «Qu'ils prient avec toi» (4, 102). 
Il se présente au sens figuré dans plusieurs cas, parmi lesquels, il y a: 
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la plainte, comme: «Lorsque le Coran est récité, écoutez-le donc et taisez- 
vous!» (7, 204); 

la permission, comme: «Rédigez-leur un contrat d' affranchissement» 
(24, 33). Al-Šāfi stipule que l’ordre dans ce cas est pour la permission. 
Il y a aussi: « Lorsque vous êtes revenus à l’état profane, chassez» (5, 2); 
l invocation de l’inférieur vers le supérieur, comme: «Mon Seigneur! 
Pardonne-moi!» (7,151); 

l intimidation, comme: « Faites ce que vous voulez!» (41, 40), étant donné 
que cela ne signifie pas l’ordre de faire tout ce qu’ils veulent; 

le mépris, comme: « Dēlecte-toi! Certes, tu es le puissant et le noble» (44, 
49)?*; 

T assujettissement, c’est-à-dire, l’humiliation, comme: «Soyez des 
singes!» (2, 65). Il exprime ainsi leur passage d’un état à un autre en vue 
de les humilier, ce qui est plus spécifique que la subjugation; 

la réduction à l'impuissance, comme: « Produisez donc une sourate sem- 
blablement à lui» (2, 23), étant donné qu'il ne s’agit pas de leur demander 
cela, mais de montrer leur impuissance; 

la bienveillance, comme: «Mangez de ses fruits, lorsqu'il fructifiera» (6, 
141); 

la vanité, comme : «Vois commentils s’ appliquent les exemples!» (17,48); 
l'égalité, comme: «Patientez ou ne patientez pas!» (52,16); 

la guidance, comme : «Appelez des témoins, lorsque vous faites des tran- 
sactions » (2, 282); 

le dédain, comme: «Jetez ce que vous avez à jeter» (10, 80); 
l'avertissement, comme: «Dis: Profitez … » (14, 30); 

l'honneur, comme: «Entrez y en paix!» (15, 46); 

l'existenciation qui est plus générale que l’assujettissement, comme: 
«Sois! Et elle est» (2, 17); 

la faveur, c’est-à-dire, le rappel d'une faveur, comme: «Mangez ce dont 
Dieu vous a pourvus» (6, 142); 

le désaveu, comme: «Dis: Apportez at-Tawrāt et récitez-la » (3, 93); «Dis: 
Présentez vos témoins qui témoigneront que Dieu a interdit cela» (3,150); 
la consultation, comme: «Regarde, qu’en penses-tu ?» (3, 99); 

la considération, comme: «Regarde son fruit, quand il fructifiera» (37, 
102); 

l étonnement, comme: e Ecoute-les et regarde » (19, 38). 


Il s’agit du damné dans la fournaise. 
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Voilà ce que mentionne as-Sakkākī à propos de l’utilisation du discours 
performatif dans le sens d’un discours informatif. 


Section A [le discours performatif de l’ interdiction] 


Parmi les catégories du discours performatif, il y a l'interdiction (an-nahy), à 
savoir la demande de s'abstenir d' agir. Elle se présente sous la forme lā taf'al 
(magis pas). 

C'est un sens propre et réel dans le cas de l’ interdiction légale. 

Elle se présente dans un sens figuré dans plusieurs cas, parmi lesquels, il y a: 


1. l'aversion, comme: «Ne marche pas sur la terre avec insolence!» (17, 37); 

2. l'invocation, comme: «Notre Seigneur! Ne fais pas dévier nos cœurs» (3, 
8); 

3. la guidance, comme: «Ne posez pas de question sur des choses qui vous 
nuiraient, si elles vous étaient montrées» (5, 101); 

4. Tégalité, comme: «Patientez ou ne patientez pas» (52, 16); 

5. ledédainetla dépréciation, comme: «Ne porte pas ton regard sur...» (20, 
131); c’est-à-dire, parce que cela compte peu et est mēprisable; 

6. l'exposition du résultat, comme: «Ne pensez pas que ceux qui sont tués 

sur le sentier de Dieu soient morts; au contraire, ils sont vivants» (3 

169); c’est-à-dire, le résultat de l’ effort de résistance, c’est la vie [et non la 

mort]. 

la résignation, comme: «Ne vous excusez pas...» (9, 66); 


8. le mépris, comme: « Restez-y et ne me parlez plus» (23, 108). 


Section 5 [le discours performatif du souhait] 


Parmi les catégories du discours performatif, il y a le souhait (at-tamannī), 
à savoir la demande de l avènement d'une chose par amour. La possibilité 
de ce qui est souhaité n’est pas conditionnée, à la différence de ce qui est 
espéré. Mais, on discute sur le fait d’appeler ‘demande’ le souhait de ce qui est 
impossible, car comment peut-on demander ce qui n’existera jamais? Dans 
Arūs al-afrāh, il (as-Subkī) dit: Le mieux est ce que mentionnent al-Imām 
(al-Gurčānī) et ses disciples, à savoir que dans le souhait, T espoir, l appel et 
le serment, il n’y a pas de demande, mais un désir d'attirer l'attention et 
donc il n’y a rien d'étonnant à ce qu’on l’ appelle discours performatif”. Fin de 
citation. 
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Certaines gens ont exagéré, en faisant du souhait une catégorie du discours 
informatif et (en disant) qu’il signifie la négation. Az-Zamahšarī est un de 
ceux qui se prononcent dans un sens contraire. Puis, il regarde comme difficile 
l'introduction du désaveu dans l’apodose du souhait dans sa parole: «Ah! Si 
seulement on nous (laytanā) faisait retourner, nous ne désavouerions pas ...» 
jusqu’à «... et ce sont des menteurs» (6, 27-28). Il répond, en y incluant le 
sens de la promesse, car c’est à elle que se raccroche le désaveu. Un autre (Ibn 
ad Dar) dit: ‘Le mensonge ne se vérifie pas dans le souhait; le mensonge ne 
porte que sur l’objet du souhait dont l'existence prévaut chez celui qui en est le 
détenteur. Il se présente donc en fonction de cette croyance qui est une opinion, 
à savoir un discours informatif authentique! Il ajoute : ‘Le sens de sa parole: «... 
et ce sont des menteurs» n’est pas que ce qu’ils souhaitent ne se | réalise pas, 
parce que cela leur arrive sous forme de blâme; or il n’y a pas de blâme dans 
ce qui est souhaité; mais le désaveu se présente en fonction de l'information 
qu’ils donnent au sujet d'eux-mêmes, à savoir qu’ils ne mentent pas et qu'ils 
croient. 

La particule du souhait utilisée pour cela est layta (Ah! Si seulement), 
comme dans: «Ah! Si seulement on nous faisait retourner!» (6, 27); «Ah! si 
seulement mon peuple savait!» (36, 26); «Ah! Si seulement je m'étais trouvé 
avec eux, j'aurais gagné … » (4, 73). 

On peut formuler un souhait avec la particule hal, lorsqu’ on sait qu’il n a- 
boutira pas, comme: «Est-ce gu'(hal) il y aura pour nous des intercesseurs 
qui intercèderont en notre faveur?» (7, 53); ou bien avec la particule law, 
comme : «Si seulement (law) un retour nous était possible, alors nous serions 
[croyants]» (26, 102). Voilà pourquoi le verbe ( fa-naküna / nous serions) est 
à Paccusatif (subjonctif) dans l’apodose du souhait. On peut aussi formuler 
un souhait avec la‘alla (peut-être) pour ce qui est improbable; et alors, on lui 
donne le statut de layta pour ce qui est de l’accusatif du verbe dans l’apodose 
du souhait, comme : « Peut-être (la'alla) atteindrai-je les cordes, * les cordes des 
cieux, alors je regarderai de haut ( fa-attali'a) ...» (40, 36—37). 


Section 6 [le discours performatif de V espoir] 


Parmi les catégories du discours performatif, il y a celui de P espoir (at-taraģģī). 
Dans al-Furūg, al-Oarāfī transmet le consensus selon lequel il s’agit d’un dis- 
cours performatif. Il fait la différence entre ce dernier et le souhait, dans le 
sens où l’ espoir concerne ce qui est possible, tandis que le souhait concerne 
le possible et l impossible; de même, l'espoir porte sur ce qui est proche, le 
souhait, non; le souhait intéresse ce que l’on désire passionnément, l espoir, 
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non. J'ai entendu notre Šayh, l’érudit al-Kāfiyaģī, qui disait: La différence qu’il 
y a entre le souhait et le but qu’on se propose est celle qu’il y a entre le souhait 
et l'espoir’. 

Les particules de l'espoir sont la'alla et ‘asa (peut-être que). Il peut se 
présenter avec un sens figuré, parce qu’il contient une mise en garde et alors 
il s'appelle ‘appréhension, comme dans: «Peut-être que (laʻalla) l'heure est 
proche!» (42,17). 


Section 7 [le discours performatif du vocatif] 


Parmi les catégories du discours performatif, il y a le vocatif (al-nidā”). Il con- 
siste à attirer l’ attention de celui qui est appelé sur celui qui appelle, à Paide 
d’une particule qui remplace le verbe ‘appelle’ Très souvent, il accompagne 
l’ordre et l'interdiction. Dans la plupart des cas, il les précède, comme: «O 
gens! Adorez votre Seigneur» (2, 21); «O mes serviteurs! Craignez-moi» (39, 
16); «Ô toi qui es enveloppé d’un manteau! * Lève-toi la nuit ...» (73, 1-2); 
«Ô mon peuple! Demandez pardon à votre Seigneur» (n, 52); «O vous qui 
croyez! N’ anticipez pas...» (49, 1). Le vocatif peut être postposé, comme dans: 
«Revenez à Dieu tous ensemble, croyants!» (24, 31). 

Le vocatif peut être accompagné d’une proposition informative suivie, à 
son tour, d'une proposition à l impératif, comme: «O gens! Une parabole est 
proposée, écoutez-la » (22, 73); «O mon peuple! Voici la chamelle de Dieu pour 
vous comme signe. Laissez-la … » (11, 64); mais elle peut ne pas en être suivie, 
comme dans: «Ô mes serviteurs! Pas de peur pour vous» (43, 68); «Ô gens! 
Vous êtes les pauvres» (35, 15); «O mon père! Voici l'interprétation de ma 
vision» (12,100). 

Il peut être accompagné d’une proposition interrogative, comme: «Ô mon 
père! Pourquoi adores-tu ce qui n entend pas?» (19, 42); «O Prophète! Pour- 
quoi interdis-tu … ? » (66,1); «O mon peuple! Pourquoi vous appellerais-je … ?» 
(40, 41). 

La forme vocative peut se présenter pour autre chose, dans un sens figuré, 
comme l'incitation et la mise en garde. Ces deux sens sont regroupés dans 
sa parole: «Chamelle (nāgata) de Dieu et sa dēsaltēration!» (91, 13); ou bien 
comme la spécification, dans sa parole: «Que la miséricorde de Dieu et sa 
bénédiction soient sur vous, ô gens de la Maison!» (u, 73); | ou encore le 
fait d'attirer l'attention, comme sa parole: 'a-lā ya sģudū | O vous, n est-ce 
pas, prosternez-vous'33%; ou aussi, l’ étonnement, comme sa parole: «Oh! Quelle 


33 Telle est la lecture de al-Kis#ï, de Abū Ga‘far et de Ruways, avec un / non redoublé; 
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affliction pour les serviteurs!» (36, 30); ou enfin, le regret, comme sa parole: 
«Hēlas! Que ne suis-je pas poussière!» (78, 40). 


Règle [à propos du vocatif avec ya] 


En principe, le vocatif avec yā (O) est pour ce qui est lointain réellement ou 
jugé comme tel; mais on peut aussi l'utiliser pour ce qui est proche, en vue de 
plusieurs nuances, parmi lesquelles il y a34: 


1. la manifestation du désir intense, tout en l’énonçant, que s'approche 
celui qui est appelé, comme : «O Mūsā! Approche-toi» (28, 31); 

2. le fait que le discours qui se déroule est à considérer avec attention, 
comme: «O gens! Adorez votre Seigneur » (2, 21); 

3. l'intention de magnifier l’état de celui qui est appelé, comme: «O mon 
Seigneur!» (25, 30), alors qu'il (*) a dit: «Certes, je suis proche» (2,186); 

4. l'intention de rabaisser l’état de celui qui est appelé, comme le propos de 
Fir'awn: «Certes, je pense que toi, ô Mūsā, tu es ensorcelé » (17, 101). 


Remarque [sens hyperbolisant de ya ayyuhā | 


Az-Zamabÿari et un autre disent: Dans le Coran, le vocatif avec la particule 
yä ayyuhā abonde et non avec une autre, parce qu’elle contient diverses 
formes d'insistance et plusieurs raisons hyperbolisantes, parmi lesquelles 
il y a le fait que ya comporte l'insistance et le rappel à l'attention; que 
hā comporte aussi le rappel à l’ attention; et que ayyu comporte le passage 
progressif du vague à l’éclaircissement. Or une telle situation correspond 
à l'hyperbole et à l’insistance, parce que tout ce à quoi (Dieu) appelle ses 
serviteurs: ses ordres, ses interdictions, ses exhortations, ses limitations, 
sa promesse et sa menace, ainsi que le récit des informations relatives 
aux communautés du passé et tant d’autres choses que Dieu a chargé son 
Livre de rapporter, sont des réalités grandioses, des affaires importantes et 
des significations auxquelles ils doivent veiller, vers lesquelles ils doivent 
pencher dans leur cœur et leur regard intérieur, alors qu’ils sont nēgligents; 





avec un arrêt après a-la ya (O vous, n'est-ce pas) et une reprise du discours avec usģudū 

(prosternez-vous). Les autres lisent: «alla yasgudü | pour qu'ils ne se prosternent pas...» 

(27, 25), ce qui est la lecture actuellement officielle; il s’agit alors d’un seul discours (NdE). 
34 Le sens de cette particule du vocatif a déjà été exposé au Chap. 40, p. 1218. 
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donc la situation exige qu’ils soient interpellés grâce à ce qu’il y a de plus 
sûr et de plus performant’. 
Section 8 [le discours performatif du serment] 

Parmi les catégories du discours performatif, il y a le serment (al-qasam). Al- 
Qarafi transmet le consensus selon lequel il s’agit d’un discours performatif. 

Son avantage réside dans l’insistance sur la proposition informative et dans 
la prise de conscience de sa réalité chez l'auditeur. Le développement du 
discours à son sujet aura lieu au chapitre 67%. 


Section 9 [le discours performatif de la condition] 


Parmi les catégories du discours performatif, il y a la condition (a$-Sart) [...]% 


35 Voir pp.19458q. 
36 Le texte manque dans le manuscrit (NdE). 


5/1722 


CHAPITRE 58 


Les formes rhētorigues du Coran (al-badāfi') 


5/1723 Ibn Abī l-Isba' a consacré à ce sujet un ouvrage à part! où il présente environ 
une centaine d'espèces, à savoir: 


le sens figuré (maģāz)? 
la métaphore (isti'āra)* 
la comparaison (tašbīh)* 
la métonymie (kināya)? 
l'implication (irdaf )S 
l'assimilation (tamtīl)” 
la concision (īģāz)% 


ER (EE 


l'amplification (ittisā")? 

g. allusion (išāra)!? 

10. l’équivalence (musāwāt)!! 

11. l'extension (bast) 

12. l'épiphrase ou l'insistance finale (roof? 
13. l’accomplissement (tatmīm)!3 

14. le perfectionnement (takmīl)!* 


1 Il s’agit de Badr'al-Qur'an. 

2 Voir Chap. 52, p.1507; Julie Scott Meisami and Paul Starkey, Encyclopedia of Arabic Litera- 
ture, Routledge, London and New York, 1998, t. 2, p. 495. Désormais cité EAL ; EI, III, 1971, 
923a; V, 1986, 1021b. 

Voir Chap. 53, p. 1535; EAL, t. 2, p. 522; EI”, IV, 1978, 259b; XII, 2007, 667a. 

Voir Chap. 53, p. 1535 et EAL, t. 2, p. 661; EI, IV, 1978, 260b. 

Voir Chap. 54, p. 1556; EAL, t. 2, p. 661; EI, IV, 1978, 119a. 


oO Où A Ga 


Voir Chap. 54, p. 1744 et 1782; EI”, V, 1986, p. u9b. Par exemple: tawil al-niģād (long de 

baudrier) pour dire ‘de haute taille’, parce que l’un ne va pas sans l’autre. 

7 Voir Chap. 54, p. 1782; EAL, t. 2, p. 661; EI”, IV, 1978, 260a. 

8 Voir Chap. 56, p. 1584; EAL, t. 1, p. 390; EI, VIII, 1995, 633b. 

9 Voir Chap. 56, p. 166od. 

10 Voir Chap. 56, p. 1598; Chap. 50, p. 4/1493; EAL, t. 1, p. 398; EI, IV, 1978, n8b. 

11 Voir Chap. 56, p. 1584; EAL, t. 1, p. 390. 

12 Voir Chap. 56, pp. 1679-1680 et Chap. 59, p. 1818; EI”, V, 1986, 904b ; VII, 1993, 279a : emphase 
où une idée poétique est arrondie par un peu d’ exagération pertinente à la fin du vers. 

13 Voir Chap. 56, p. 1682; EAL, t. 2, p. 658. 

14 Voir Chap. 56, p. 1681. 
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15. 
16. 
17. 
18. 
19. 
20. 
21. 
22. 
23. 
24. 
25. 
26. 
27. 
28. 
29. 
30. 
31. 
32. 
33. 


15 
16 
17 
18 
19 
20 
21 
22 
23 
24 
25 
26 
27 
28 
29 
30 
31 
32 


33 


la précaution (ifhtirās)!* 

l'examen (istigsā”)!% 

lľ appendice pléonastique (tadyīl)!” 

l'ajout (ziyāda)!% 

la réitération (tardīd)!? 

la répétition (takrār)?0 

le commentaire (tafsīr)?! 

l'éclaircissement du sens (īdāh)?2 

la négation d’une chose par son affirmation (nafy aš-šay' bi-īģābihi)?3 
l'argumentation dialectique (madhab kalāmī)?+ 
la réponse par l'affirmation (qawl bi-l-mūğab)?5 
la contraposition (munāgada)?* 

le transfert (intigāl)?7 

l'enregistrement (isģāl)?% 

la concession (taslīm)?% 

la mise en place ferme (romkt 

le ceinturage (tawšīh)3! 

le doublet (tashīm)? 

le retour da capo (radd al-'aģuz "alā s-sadr)33 


Voir Chap. 56, pp. 1681 et 1783. 

Voir Chap. 56, p. 1682. 

Voir Chap. 56, p. 1680. 

Voir Chap. 56, p. 1638. 

Voir EAL, t. 2, p. 660; EI”, x, 2002, 71b. 

Voir Chap. 56, p. 1648. 

Voir Chap. 56, p. 1672. 

Voir Chap. 56, p. 1670. 

Voir Chap. 57, p. 1695. 

Voir Chap. 68, p. 1955; EAL, t. 2, p. 482. 

Voir Chap. 68, p. 1960. 

Voir Chap. 68, p.1962; EAL, t. 2, p. 578. 

Voir Chap. 68, p. 1961. 

Voir Chap. 68, p. 1961. 

Voir Chap. 68, p. 1960. 

Voir Chap. 58, p. 5783 et Chap. 59, pp. 1805-1816. 

Voir les explications et les exemples au Chap. 59, pp. 1817-1818. 

Tashīm: emploi en vers ou en prose rimée d’un mot qui doit se reproduire à la rime, par 
exemple dans Coran 29, 40 : «wa-mā kāna llāhu li-yazlimahum wa-lākin kānū anfusahum 
yazlimūna | ce n’était pas à Dieu de les léser, mais ils se lésaient eux-mêmes » (Kazimi- 
riski). 

Voir lľ explication et les exemples au Chap. 59, p. 1817. Répétition de la parole de la rime 
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34. 
35- 
36. 
37. 
38. 
39. 
40. 
41. 
42. 
43. 
44. 
45. 
46. 
47. 
48. 
49. 
5O. 
51. 


52. 
53. 


34 


35 
36 
37 


38 
39 
40 


42 
43 


CHAPITRE 58 


l'assimilation des extrémités (tašābuh al-atrāf ) 

l'obligation de ce qui n’est pas obligatoire (luzūm mā la yalzam)?*+ 
le choix (tahyir) 

la prose rimée (tasÿi‘)$5 

la rime interne (tasri‘}36 

le double sens (ēkām), à savoir la dissimulation (tawriya)3” * 

l'usage détourné (istihdam)®8 * 

la transition soudaine (iltifat)5° * 

la suite chronologique (ittirad) * 

la fluidité (insiģām) * 

l'insertion (idmāģ) * 

la diversification / variété (iftinān) * 

la capacité (iqtidar) * 

l'adéquation des expressions entre elles (itilāf al-lafz maa l-lafz)*° * 
l'adéquation de T expression avec le sens (itilāf al-lafz maʻa l-ma‘na) * 
la correction (istidrak) * 

l'exception (istitnā')?! * 

la corroboration de la louange par ce qui ressemble au blâme (ta'kīd al- 
madh bimā yušbihu d-damm)*? * 

l'alignement parallèle (tafwif }*3 * 

le changement (tagayur) 


dans le premier hémistiche, souvent au début de la ligne ou parfois au début du second 
hémistiche. Appelé aussi tasdir (EAL, t. 2, p. 660). 
Voir les explications et les exemples au Chap. 59, p. 1822; EAL, t. 2, p. 480; EI”, t. V, 1986, 
846—848. 
Voir EAL, t. 2, p. 677. 
Voir EAL, t. 2, p. 661. Rime qui se trouve également à l hémistiche. 
Figure rhétorique qui consiste à se servir d’un mot qui a deux sens, l’un d’un usage 
fréquent, l’autre d’un emploi rare, ce qui fait que l’ auditeur ou le lecteur se saisit aussitôt 
du premier, pendant que l’auteur a voulu précisément se servir de ce dernier (Kazimirski). 
Même explication pour at-tawriya. Voir Chap. 56, p. 1684; EAL t. 2, p. 660. 

L astērisgue (*) indique que la forme rhétorique en question est présentée, expliquée 
et commentée dans la suite du texte. 
Voir EAL, t. 2, p. 657. 
Voir EAL, t. 2, p. 657. 
Voir EAL, t. 2, p. 658. 
Voir EAL, t., 2, p. 659. 
Voir EAL, t. 2, p. 659. 
Voir EAL, t. 2, p. 659. 
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54. 
55- 
56. 
57. 
58. 
59. 


60. 
61. 
62. 
63. 
64. 
65. 
66. 
67. 
68. 
69. 
70. 
71. 
72. 
73. 
74. 
75: 
76. 
77. 


44 
45 
46 
47 
48 
49 
50 
51 
52 
53 


la division (tagsīm)*+ * 
l'embellissement (tadbīģ) * 

la particularisation (tankit) * 

l'insertion (tadmīn)*5 * 

l'assonance (ģinās)** * 

l'assemblage de ce qui s’ assimile avec ce qui est différent (ģam'*al-mutalif 
wa-l-muhtalif)* 

l'excellente succession (husn an-nasag) * 5/1724 
l autocritique (tab al-mar'i nafsahu)*? * 
l inversion (‘aks)*8 * 

l'indice ('unwān) * 

les perles ( farā'id) * 

le serment (qasam) * 

l hyperbole (mubālaģa)*? * 

l antithèse (mutābaqa)5? * 

l opposition symétrique (mugābala)*! * 
l'ambiguïté (muwaraba)°? * 

la reprise (muräÿa‘a) * 

la propreté (nazäha) * 

l'embellissement (ibdā) * 

le parallélisme (mugārana) 

la beauté initiale (husn al-ibtidā”) 

la beauté conclusive (husn al-hitām) 

la belle transition (husn at-tahallus) 

la digression (istifrād)*3 


Voir Chap. 68, p. 1959 et EAL, t. 2, p. 660. 

Voir Chap. 56, p. 1598. 

Voir EAL, t. 2, p. 660. 

Voir EAL, t. 1, p. 243. 

Voir Chap. 56, p. 1681 et EAL, t. 2, p. 657. 

Voir EAL, t. 2, p. 688; EI”, VII, 1993, 279a; VIII, 1995, 633b. 

Voir EAL, t. 2, p. 659; EI”, VII, 1993, 491b; X, 2002, 483a. 

Voir EAL, t. 2, p. 659; EI”, VII, 1983, 491b. 

Voir EI”, VII, 1993, 810b. 

Voir EAL, t. 2, p. 658; EI”, 1,1960, 881a et 1013a. A la page 1724, note 2, l’ éditeur cite les figures 
ici manquantes qui se trouvent dans Kitāb al-badī. Dans le développement qui suit seront 
ajoutées des figures qui ne sont pas rapportées dans cette liste, à savoir deux entre 50 et 
51, quatre entre 56 et 57 et quatre entre 65 et 66. 
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Quant au sens figuré (1) et de ce qui vient ensuite jusqu’ à l’ ēclaircissement 
du sens (22), une partie de cela se trouve dans des chapitres séparés et une 
autre partie dans le chapitre sur la concision et la prolixitē**, ainsi que dans 
d’autres chapitres qui traitent de I allusion (ta'rīd)**, de P omission entrelacée 
(ihtibāk)*6, de | omission suffisante (iktif@’)57, de l’ envoi en avant (tard)*% et de 
l inversion (62)59. 

Quant à la négation de la chose au moyen de son affirmation (23), on l’a déjà 
traitée dans le chapitre précédent®0. 

Quant à l argumentation dialectique (24) et aux cinq catégories après elle 
(25—29), cela viendra au chapitre de la controverse! avec d’autres espèces qui 
seront ajoutées. 

Quant à la confirmation (30) et aux huit catégories après elle (37-38), cela 
viendra au chapitre des fins de versets%?. 

Quant à la belle transition (76) et à la digression (77), cela viendra au chapitre 
des correspondances. 

Quant à la beauté initiale (74) et à la beauté conclusive (75), cela viendra 
dans les deux chapitres des ouvertures et des conclusions des sourates64. 

A présent, je vais présenter le reste avec quelques ajouts et quelques perles 
qu'on ne trouve rassemblées dans aucun autre livre en dehors de celui-ci. 


39. Le double sens (ot (bom Ip 


On l'appelle aussi ‘la dissimulation (tawriya). Elle consiste à mentionner une 
expression à double sens, soit du fait de la polysémie, de la connivence séman- 
tique ou des sens propre et figuré. L un des deux sens est proche et l’autre loin- 


54 Voir Chap. 56, p. 1584. 

55 Voir Chap. 54, p. 1556. 

56 Voir Chap. 56, p. 1622. 

57 Voir Chap. 56, p. 1621. 

58 Voir Chap. 56, p. 1681. 

59 Voir Chap. 56, p. 1681. 

60 Voir Chap. 57, p. 1695. 

61 Voir Chap. 68, p. 1954. 

62 Voir Chap. 59, p. 1784. 

63 Voir Chap. 62, p. 1842. 

64 Voir Chap. 60 et 61, pp. 1827 et 1833. Restent donc les figures qui vont de 31 à 38 et de 73 à 
77 qui ne seront pas expliquées. 

65  VoirEAi, t.2, p. 660. Ce numéro 39 indique l’ordre selon lequel cette forme rhétorique est 
située dans la liste initiale. Il en est de même pour les autres cas. 
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tain; on vise le lointain, en le dissimulant avec le proche, si bien que V auditeur 
se figure de suite qu’il s’agit de ce dernier. Az-Zamahÿari dit: ‘On ne trouve 
pas de chapitre en rhétorique qui soit plus délicat et plus subtil que celui de 
la dissimulation, en même temps que plus utile et plus profitable dans la pra- 
tique de l'interprétation des versets équivoques de la parole de Dieu et de son 
Envoyé’ Il ajoute: ‘Parmi ses exemples, nous avons: «Le Miséricordieux siège 
sur le Trône» (20, 5). En effet, la session a deux sens: la résidence dans un lieu 
qui est le sens proche avec lequel on dissimule et qui n’est pas le sens visé, parce 
qu’il (*) est transcendant par rapport à cela; et le second sens, à savoir la prise 
de possession et le pouvoir, qui est le sens lointain que l’on vise et qui a été 
dissimulé par le sens proche explicite’ Fin de citation. 

Cette dissimulation est appelée pure et simple (muģarrada), parce qu’on 
ne mentionne les propriétés concomitantes ni de ce qui dissimule ni de ce 
qui est dissimulé. Et il y a celle qu’on appelle qualifiée métaphoriquement 
(mura$$aha}S$, à savoir celle où ľ on mentionne quelque qualité concomitante 
du dissimulant ou du dissimulé, comme dans sa (*) parole: «Et le ciel, nous 
l'avons construit avec [des mains / force] (bi-aydin) » (51, 47). Ce terme aydin 
peut signifier le membre et tel est le sens (proche) qui dissimule, tout en ayant 
mentionné comme qualité concomitante, à titre de qualification figurée, la 
construction; et ce même terme peut signifier aussi la force et la puissance et 
c’est bien ce sens lointain qui est visé. 

Dans son livre al-l'jaz, Ibn Abīl-Isba' dit : ‘Comme exemple, il ya: «Ils dirent: 
Par Dieu! Certes, tu es dans ton [erreur / amour] (dalālika) d'autrefois» (12, 
95). L expression dalal peut signifier l’ amour et le contraire de la guidance. Les 
fils de Ya‘qub ont employé le contraire de la guidance pour dissimuler l'amour. 
«Aujourd’hui, nous te sauverons [grâce à ta cuirasse / dans ton corps] (bi- 
badanika)» (10, 92). Selon le commentaire, cela veut dire ‘grâce à ta cuirasse’, 
car | expression badan est utilisée dans ce sens et dans celui de ‘corps, le sens 
lointain étant celui du corps! 

Il continue: Dans le même genre, il y a ce qu’il dit, après avoir mentionné 
les gens de l Ecriture, à savoir les juifs et les chrétiens, c’est-à-dire: «Même 
si tu apportais, à ceux à qui a été donnée l’Ecriture, quelque signe que ce 
soit, ils ne suivraient pas ton orientation (de la prière), puisque toi tu ne suis 
pas la leur» (2, 145). Etant donné que le discours divin fut adressé à Mūsā du 
côté occidental, que les juifs se tournèrent vers lui, tandis que les chrétiens se 
tournèrent vers | orient, l'orientation de la prière en islam fut donc médiane 


66  At-tar$ih est le sens métaphorique observé rigoureusement et continuellement dans 
toutes les parties de la phrase (Kazimirski). 
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(wasatan) entre les deux. Il (*) dit avant cela: «Et ainsi nous avons fait de 
vous une communauté [excellente / médiane] (wasatan)» (2, 143), c'est-ā- 
dire, excellente. Le sens littéral de I expression suggère la position médiane, 
appuyé en cela par le sens de situation médiane de l'orientation de la prière 
des musulmans. Il convient donc?7 qu’il (*) utilise ici l expression wasat, parce 
gv elle peut contenir les deux sens; et puisque le sens de ‘excellente’ est le plus 
éloigné des deux, il est juste que cette expression soit considérée comme un 
exemple de dissimulation’. 

Quant à moi, je dis que c’est une dissimulation qualifiée figurativement par 
une qualité concomitante de ce qui est dissimulé, à savoir: «pour que vous 
soyez témoins contre les gens» (2, 143b). C’est lā une des qualités concomi- 
tantes du fait d’être excellente, c’est-à-dire, équitable. Par contre, les deux ver- 
sets précédents (12, 95 et 10, 92) font partie de la catégorie de la dissimulation 
pure et simple. 

Dans le même genre, nous avons: « [L étoile / la plante] (an-nagm) et l’ arbre 
se prosternent» (55, 6). L'expression an-naģm est employée dans le sens 
d étoile (kawkab), étant qualifiée figurativement par la mention du soleil et de 
la lune (55, 5); elle est aussi employée pour les plantes qui n’ont pas de tiges; 
c’est le sens lointain et tel est celui qui est visé dans ce verset. 

Je transmets, de l écriture même de Sayh al-Islām Ibn Haģar, le fait que 
comme dissimulations du Coran, il y a sa (*) parole: «Nous ne t’ avons envoyé 
que comme [empēcheur / pour la totalité] des gens (kāffatan li-n-nasi)» (34, 
28). L'expression kāffatan a le sens de 'empēcheur'; c’est-à-dire, ‘tu les em- 
pêches (takuffuhum) de mēcroire et de désobéir’ et le -tan de kāffatan a un sens 
hyperbolique. C’est un sens lointain. Le sens proche qui vient de suite à l’ esprit 
est que l’on veut dire ‘totalité’ dans le sens de ‘tous ensemble’; mais le fait que 
cette forme d' insistance soit en recul par rapport à la chose sur laquelle porte 
l'insistance, interdit qu’on prenne l expression dans ce sens. Tout comme on 
ne dit pas: raaytu ģamīan an-nāsa (j'ai vu tous ensemble les gens), de même, 
on ne dira pas: ra’aytu käffatan an-nāsa (j'ai vu en totalité les gens)*. 


67  Rigoureusement parlant, ‘il convient donc’ serait l’apodose de ‘Etant donné que le dis- 
cours divin’ qui serait la protase correspondante; ce qui, dans la traduction, est quasi 
impossible à rendre. 

68 Mais, on dira: ræa'aytu n-nāsa kāffatan (j'ai vu les gens en totalité). 
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40. L'usage détourné (al-istihdam)S° 


Cette figure et celle de la dissimulation sont les plus nobles figures rhétoriques. 
Elles sont semblables, mais certains préfèrent celle-ci à la dissimulation. Ils en 
donnent deux formulations. 

La première : on emploie une expression qui a un double sens ou davantage, 
voulant par là signifier l’un d’eux; puis, on emploie son pronom, voulant 
signifier avec lui l’autre sens. Telle est l'explication de as-Sakkākī et de ses 
disciples. 

La seconde: on emploie une expression polysémique; puis, deux (autres) 
expressions: à partir de l’une, on comprend un des deux sens”? et à partir de 
l’autre, l’autre sens. Telle est l'explication de Badr ad-Din b. Malik dans al- 
Misbaņ et c’est sur ses traces que marche Ibn Abt I-Isba'. 

Il donne, comme exemple, sa (*) parole: «/i-kulli aģalin kitābun / tout terme 
à [une limite / un écrit] » (13, 38). L expression kitāb comprend le sens de ‘terme 
fixe’ et celui de ‘livre écrit. L'expression agal sert le premier sens et celle de 
yamhu (efface) (13, 39)” sert le second. 

Un autre prend, comme exemple, sa parole: «N' approchez pas de [la prière 
| du lieu de prière] (as-salāt), alors que vous êtes ivres» (4, 43). L expression 
salāt peut signifier soit l’action de prier, soit l’ endroit de la prière. Or sa parole: 
«jusqu’à ce que vous sachiez ce que vous dites» (4, 43b) sert le premier sens, 
tandis que: «à moins que vous ne passiez par un chemin» (4, 43c) sert le 
second. 

On dit que cette figure ne se trouve pas dans le Coran telle que l'explique 
as-Sakkākī. 

Quant à moi, je dis que, réflexion faite, j'ai déjà repéré des versets explicables 
à la façon de as-Sakkākī. Parmi eux, il y a sa (*) parole: «Le amr de Dieu arrive» 
(16, 1a). Par l'expression amr, on signifie l avènement de V Heure, le châtiment 
et la mission du Prophète (.). On pourrait signifier par cette expression le 
dernier sens, en fonction de ce que cite Mardawayh par le truchement de ad- 
Pahhāk, de la part de Ibn ‘Abbas qui dit, à propos de «Le amr de Dieu arrive» 
(16,1), gu' il s' agit de Muhammad. Et le pronom dans «ne le pressez pas» (16,1b) 
se réfère à lui, tout en signifiant par là l avènement de l Heure et le châtiment. 

Autre exemple, qui est le plus manifeste, sa (*) parole: «Nous avons créé 
al-insän ď argile fine» (23, 12). L expression al-insän signifie Adam. Puis, le pro- 


69 Voir EAL, t. 2, p. 657: usage des deux sens d’un homonyme. 
70 Les deux sens de la première expression polysēmigue. 
71 «yamhu llāhu mā yašā'u | Dieu efface ce qu’il veut». 
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nom, [dans: «Ensuite, nous en avons fait un caillot de sang dans un réceptacle 
solide » (23, 13)|, se réfère à lui, tout en signifiant son fils. 

Autre exemple, sa parole: «Ne posez pas de question sur des choses qui, 
si elles vous sont montrées, vous nuiront», puis il dit: «Avant vous, des gens 
ont posé des questions sur elles » (5, 101-102), c’est-à-dire, sur d’autres choses, 
parce que les prédécesseurs n’ont pas posé de question sur les choses à propos 
desquelles les Compagnons en ont posé. Donc il leur fut interdit de poser des 
questions à leur sujet”*. 


41. La transition soudaine (al-iltifat)"3 


Il s’agit du passage du discours d'un mode à un autre, c’est-à-dire, de la pre- 
mière ou de la deuxième ou de la troisième personne à une autre d’entre elles, 
après s'être exprimé selon le premier mode. Cela est bien connu. As-Sakkākī 
dit: ‘C’est cela ou bien c’est le fait d’ exprimer dans un mode ce qui devrait être 
exprimé dans un autre!’ 

Cette transition comporte des avantages dont voici les suivants: rafraîchir le 
discours, préserver ľ audition de la monotonie et de l’ ennui, étant donné que 
les esprits sont attirés par | amour des changements; la préserver aussi de la 
lassitude engendrée par le fait de rester sur un seul mode (de s'exprimer). Tel 
est son avantage en général. Mais, chaque cas est particularisé par des traits de 
langage et des subtilités, en fonction de la différence du contexte, comme nous 
allons le montrer. 

1. Par exemple, il y a le passage de la première à la deuxième personne. Sa 
fonction est de stimuler l auditeur et de le pousser à écouter, lorsque le locuteur 
s'adresse à lui, en lui témoignant davantage de sollicitude et une attention 
toute particulière. Tel est l exemple de sa (*) parole: «Pourquoi n’adorerai- 
je pas celui qui m'a créé? C'est à lui qu’on vous fera retourner» (36, 22). Le 
sens premier est: ‘C’est à lui gu on me fera retourner. Il est donc passé de la 
de la première à la deuxième personne. Le trait de langage réside dans le fait 
qu’il tient un discours au niveau du conseil donné à lui-même, alors qu’il veut 
conseiller son peuple, et cela par courtoisie et pour faire savoir qu’il veut pour 
eux ce qu’il veut pour lui-même; puis, il se tourne vers eux, jouant le rôle de 
celui qui cherche à leur faire peur, pour les inviter à aller à Dieu. 


72 Exemple déjà traité à Chap. 42, p. 1270. 
73 Voir EAL, t. 2, p.657. 
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C'est ainsi qu’on a considéré ce verset parmi les exemples de transition 
soudaine. Cela représente un problème, parce qu’il fait partie de ces exemples 
uniquement s’il | vise à parler de lui-même dans les deux propositions, ce qui 
n’est pas le cas, parce qu’il est possible qu’il veuille signifier, en disant: «on 
vous fera retourner», les interlocuteurs et non lui-même. On répond que s’il 
en était ainsi, l'interrogation négative ne conviendrait pas; parce que le retour 
du serviteur à son Maître ne nécessite pas qu'y retourne un autre que lui. 
Donc le sens est le suivant: Comment n'adorerai-je pas celui vers qui se fait 
mon retour?. En effet, il abandonne T expression: ‘c’est à lui gu on me fera 
retourner’ pour: «c’est à lui qu’on vous fera retourner», uniquement parce 
qu'il est compris parmi eux. Et avec cela on obtient un excellent avantage, à 
savoir celui d'attirer leur attention sur le fait qu'il est comme eux en ce qui 
concerne l'obligation d’adorer celui vers qui s'effectue le retour. 

Parmi les exemples, il y a aussi la parole: «Nous avons reçu l’ordre de nous 
soumettre au Seigneur des univers * et acguittez-vous de la prière » (6, 71-72). 

2. Par exemple aussi, il y a le passage de la première à la troisième per- 
sonne. Sa caractéristique consiste en ce que l’ auditeur comprend que telle est 
la façon de faire du locuteur, son intention par rapport à l'auditeur étant expri- 
mée à la première ou à la troisième personne, et que, dans son discours, elle 
ne provient pas de quelqu'un qui change de genre et d'aspect, manifestant à 
la troisième personne une chose différente de ce qu’il manifesterait à la pre- 
mière. Tel est donc l’ exemple de sa (*) parole: «Certes, nous t' avons donné 
une victoire éclatante, * afin que Dieu te pardonne» (48, 1-2), le sens fon- 
damental étant: ‘afin que nous te pardonnions’; «Certes, nous t'avons donné 
l'abondance. * Prie donc ton Seigneur» (108, 1-2), le sens fondamental étant: 
'Prie-nous'; «... un ordre de notre part: certes, nous sommes celui qui dépêche 
les envoyés, * une miséricorde de la part de ton Seigneur» (44, 5-6), le sens 
fondamental étant: ‘de notre part’; «Certes, je suis l’ Envoyé de Dieu pour vous 
tous» jusqu’ à « Croyez donc en Dieu et en son Envoyé » (7, 158), le sens fonda- 
mental étant: ‘en moi. On a abandonné cette façon de s'exprimer pour deux 
raisons. La première : écarter l'accusation de prendre parti en sa propre faveur; 
la seconde: attirer leur attention sur le fait gu il mérite que l’on reconnaisse 
les qualités mentionnées qui lui ont été attribuées, ainsi que les particularités 
ēnoncčes”4, 


74 En effet, en substituant les titres de Dieu, de Seigneur et d'Envoyč au pronom de la 
première personne, on précise ainsi clairement l'identité de celui qui dit «je» et, par le 
fait même, l’ appartenance des qualités qui lui sont attribuées. 
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3. Comme autre exemple, il y a le passage de la deuxième à la première 
personne. Cela m arrive pas dans le Coran. Bien que certains aient donné 
comme exemple sa parole: « Dēcide ce que tu as à décider», puis il dit: «Certes, 
nous croyons en notre Seigneur» (20, 72-73). Cet exemple ne va pas, parce que 
la condition de la transition soudaine est que le sens (dans les deux) soit le 
même. 

4. Comme autre exemple, il y a le passage de la deuxième à la troisième 
personne dans: «... si bien que lorsque vous êtes sur des bateaux et qu'ils 
voguent avec eux» (10, 22b), le sens fondamental étant: ‘avec vous’. La raison 
de cet abandon de la deuxième personne, pour passer au récit de leur situation 
appliqué à d’autres, réside dans l’ étonnement devant leur mécréance et leur 
façon d'agir; car, s’il était resté à la deuxième personne, cet avantage aurait 
disparu. 

On dit que c’est parce que la deuxième personne, au début, est pour tous les 
gens, croyants et mécréants, avec pour preuve: «C’est lui qui vous fait parcourir 
la terre et la mer» (10, 22a). Donc si on avait: ‘et qu’ils voguent avec vous, cela 
entraînerait le blâme de tous. Il a donc opéré une transition brusque à partir 
de la deuxième personne, pour montrer qu'il s'adresse spécialement à ceux 
dont la situation est celle qu’il mentionne à leur sujet à la fin du verset («les 
reconnaissants »), passant ainsi du sens général de la deuxième personne (10, 
22a) au sens particulier (10, 22b). 

Quant à moi, je dis que je pense le contraire, d’après certains anciens, à 
propos de l'orientation de ce verset; à savoir que le premier emploi de la 
deuxième personne (10, 22a) est particulier, alors que le second (10, 22b) est 
général. En effet, Ibn Abī Hātim cite ce que dit ‘Abd ar-Rahman b. Zayd b. Aslam, 
à propos de sa parole: «si bien que lorsque vous êtes sur des bateaux et qu'ils 
voguent avec eux» (20, 22b), à savoir: ‘Il mentionne ce propos à leur sujet, puis 
il parle au sujet d’autres personnes. Il n a pas dit: ‘et qu’ils voguent avec vous, 
parce qu’il a l'intention de les mettre ensemble eux et les autres, de sorte qu'ils 
voguent avec ceux-ci et d’autres personnes’. Telle est son opinion. | La demeure 
des ancêtres appartient à Dieu. Ô combien ils étaient bien établis dans les 
significations subtiles sur lesquelles les modernes restent pendant longtemps, 
au point d'y consumer leur vie, pour, à la fin, tourner autour de ce qui reste 
inaccessible! 

Voici ce qu’on mentionne encore à propos de l'orientation de ce verset. Au 
moment d'embarguer, ils furent limités en nombre, parce qu’ils craignaient de 
périr et d’être submergés par la tempête. Alors, il leur parla comme on parle à 
des gens présents, (à la première personne). Puis, lorsque les vents soufflèrent à 
la convenance des bateaux et qu’ils échappèrent à la ruine, ils ne restèrent plus 
présents, comme cela a lieu selon l'habitude de l’homme dont, lorsqu'il est en 
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sécurité, le cœur s’absente de son Seigneur. Et comme ils étaient absents, Dieu 
les a mentionnés à la troisième personne. Il s’agit lā d'une allusion mystique. 

Comme autre exemple, il y a aussi: «Ce que vous donnez comme aumône, 
tout en désirant la face de Dieu; ceux-là seront doublement (rētribučs) » (30, 
39); <Il vous fait détester la mécréance, la perversité et la désobéissance; 
ceux-là sont ceux qui sont bien guidés» (49, 7); «Entrez dans le jardin, vous 
et vos épouses, pour vous réjouir; on fera circuler autour d'eux ...» (43, 70— 
71), le sens fondamental étant: ‘autour de vous’. Puis, il dit: «Et vous y serez 
éternellement» (13, 71b), répétant ainsi la transition brusque. 

5. Comme autre exemple, il y a également le passage de la troisième à la 
première personne : « Dieu est celui qui envoie les vents qui poussent les nuages 
que nous conduisons ...» (35, 9); «Il a révélé son ordre à chaque ciel, puis, 
nous dēcorons ...» (41, 12); | «Gloire à celui qui a fait voyager de nuit son 
serviteur» jusqu'à «... dont nous avons béni Penceinte, pour que nous lui 
montrions nos signes »; puis, il opère une seconde fois une transition brusque 
vers la troisième personne, en disant: «Certes, il est celui qui entend et qui 
voit» (17, 1). Selon la lecture de al-Hasan, nous avons: ‘pour qu’il lui montre’, à 
la troisième personne, ce qui opère une seconde transition par rapport à «nous 
avons béni» ; dans «nos signes», il y a une troisième transition et dans «certes, 
il est», une quatrième. 

Az-Zamabÿari dit: ‘L'avantage de cela, dans ces versets et leurs semblables, 
consiste à attirer l'attention sur la particularisation de la puissance et sur le fait 
que lui-même n entre sous la puissance d' aucun autre’ 

6. Comme autre exemple, il y a le passage de la troisième à la deuxième 
personne: «Ils disent: Le Miséricordieux a adopté un fils. * Vous avancez lā...» 
(19, 88—89); «Ne voient-ils pas combien de générations nous avons détruites 
avant eux; nous leur avons donné sur terre le pouvoir que nous ne vous avons 
pas donné» (6, 6); «Leur Seigneur les abreuve d’une pure boisson. * Certes, 
cela est pour vous ...» (76, 21-22); «... si le Prophète veut I épouser, comme 
privilège pour toi...» (33, 50). 

Parmi les meilleurs exemples, il y a ce qui se trouve dans la sourate al- 
Fatiha 1. En effet, après avoir mentionné Dieu seul, puis ses attributs dont 
chacun d’eux réclame beaucoup d’ attention, le dernier étant «Roi du jour du 
jugement» (1, 4), ce qui signifie qu’il sera le détenteur de l’ordre tout entier le 
jour de la rétribution, le serviteur sent en lui-même une impulsion irrésistible 
qui le pousse à s'adresser directement à celui, dont ces dernières sont ses 
propres qualités, avec un maximum d’humilité et d'appel à Paide pour les 
soucis préoccupants. 

On dit qu’on a choisi la troisième personne pour la louange et pour l’ adora- 
tion la deuxième, uniquement en vue d'indiquer que | la louange se situe à 
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un rang inférieur par rapport à l'adoration. En effet, on loue son semblable, 
on ne l'adore pas. Aussi a-t-on employé l’ expression de la louange à la troi- 
sième personne et celle de l’adoration à la deuxième, afin de mettre en rap- 
port avec le Sublime, lors du dialogue et du face à face, ce qui est d’un rang 
supérieur. Telle est la façon d'observer les bonnes manières. Semblablement 
à cela, se présente la fin de la sourate où il dit: «ceux que tu as comblés 
de bienfaits» (1, 7), mentionnant clairement le Bienfaiteur et l'attribution 
explicite de la bienfaisance à lui-même; si bien qu'il ne dit pas: ‘la voie de 
ceux qui ont reçu des bienfaits. Mais, lorsqu'il en arrive à mentionner la 
colère, l expression en est éliminée et il ne se l’attribue pas explicitement, pour 
employer une expression qui évite de mentionner celui qui est en colère. Il ne 
dit pas: ‘non pas de ceux contre lesquels tu t’ es mis en colère’ se gardant bien de 
s’attribuer explicitement la colère, comme dans un face à face (à la deuxième 
personne). 

On dit encore (qu’il en est ainsi), parce que, après avoir mentionné celui 
qui mérite la louange et lui avoir attribué les qualités sublimes qui consistent à 
être le Seigneur des univers, le Clément, le Miséricordieux et le Roi du jour du 
jugement, la connaissance s' applique à un objet sublime, digne d’être adoré en 
dehors de tout autre et d’être imploré pour en obtenir le secours. Si bien qu’on 
s'adresse à lui directement, à la deuxième personne, parce qu’il se distingue 
grâce aux attributs mentionnés pour magnifier son état, au point que c’est 
comme si on disait: ‘C'est à Toi, ô Celui dont les attributs sont tels, que nous 
réservons l’adoration et la demande de secours et non à un autre que Toi, 

On dit aussi que parmi les subtilités de cette sourate, on attire l attention sur 
le fait que le début des créatures est (caractérisé par) leur absence par rapport 
à lui ($), leur incapacité de lui être présentes et de s’ adresser à lui directement, 
ainsi que (par) le voile de la grandeur qui se tient devant elles. Et lorsqu’ elles 
le connaissent avec tout ce qui lui appartient, qu’elles sollicitent la faveur de 
s'approcher, en faisant son éloge, qu’elles lui attribuent les louanges et qu’elles 
se consacrent à son service comme cela leur convient, alors elles exultent, 
parce qu’elles s'adressent à lui directement et qu’elles s' entretiennent avec lui 
intimement, tout en disant: «C’est toi que nos adorons et c’est à toi que nous 
demandons de l’aide» (1, 5). 


Nota Bene [conditions et cas étranges de la transition] 
Le premier: la condition de la brusque transition consiste en ce que le 


pronom de ce à quoi l’on passe se réfère, en même temps, à ce de quoi l’on 
vient, sinon il faudrait nécessairement que dans ‘anta gadīgī / Tu es mon 





ami il y ait une brusque transition. 
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Le deuxième: sa condition également consiste en ce qu’elle ait lieu sur 
deux propositions; c’est ce que déclarent l’auteur (az-Zamahÿari) de al- 
Kaššāf et un autre, sinon ce serait nécessairement [une espèce étrange]”5. 

Le troisième : at-Tanuhi, dans a/-Agsa l-qarib, Ibn al-Atīr et d’autres encore 
mentionnent une espèce étrange de brusque transition, à savoir la trans- 
formation du verbe en participe passif, après l emploi de son agent à la 
deuxième ou à la première personne, comme sa parole: «les non char- 
gés de colère» après «tu as favorisés» (1, 7). En effet, cela signifie: ‘et non 
ceux contre qui tu t'es mis en colère’ L auteur (as-Subkī) de Arūs al-afrāh 
s'attarde sur cela. 

Le quatrième: Ibn Abt l-Isba‘ dit: ‘Il y a dans le Coran une catégorie très 
étrange de brusque transition dont je nai pas trouvé ď exemple dans la 
poésie. Elle consiste pour le locuteur à présenter dans son discours deux 
réalités mentionnées consēcutivement; puis, il donne une information sur la 
première; il passe de cette information à l'information sur la seconde; puis, 
il revient à l’ information sur la première, comme dans sa parole: «Certes, 
l'homme envers son Seigneur est ingrat * et certes il est témoin de cela» 
(100, 6—7). Il est passé de T information au sujet de l’homme à T information 
au sujet de son Seigneur (*). Puis, il dit, en passant de l'information au sujet 
de son Seigneur à celle au sujet de l'homme: «et certes, pour lamour de 
la richesse, il est ardent» (100, 8). Il ajoute: Il convient d'appeler cela la 
transition brusque des pronoms’. 

Le cinquième: le passage du discours adressé à un seul, à deux ou à 
davantage au discours adressé à un autre (de ces cas) est proche de la 
transition brusque. C'est ce que mentionnent at-Tanühi et Ibn Atir. Cela 
comporte également six cas. 

a) Par exemple, il y a le passage du singulier au duel: «Ils dirent: Es-tu 
venu pour nous détourner de ce sur quoi nous avons trouvé nos pères et 
pour que la puissance sur la terre soit à vous deux (Mūsā et Hārūn)?» (10, 
78). M 

b) le passage du singulier au pluriel: « O Prophète! Lorsque vous répudiez 
les femmes … » (66, 1). 

c) le passage du duel au singulier: «Qui est votre Seigneur à vous deux 
(idem), ô Mūsā?» (20, 49); «Qu'il ne vous fasse pas sortir tous les deux 
(Adam et Haww&) du Jardin, car tu seras malheureux» (20, 117). 


75 Ce qui est entre | ] est un ajout du manuscrit K, pour combler un manque (NdE). 
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d) le passage du duel au pluriel: «Nous avons révélé à Mūsā et à son frère: 
Etablissez (duel) pour votre (duel) peuple en Egypte des maisons et faites 
(pluriel) de vos (pluriel) maisons une orientation » (10, 87). 

e) le passage du pluriel au singulier: «Instituez la prière et annonce la 
bonne nouvelle aux croyants» (10, 87). 

f) le passage du pluriel au duel: «O assemblée de djinns et d'hommes! 
Si vous pouvez ...» jusqu’à: «... quel est celui des bienfaits de votre (duel) 
Seigneur que vous niez (duel) ?» (55, 33—34). 

Le sixième: le passage de l accompli, de l’inaccompli ou de l'impératif à 
un autre (de ces cas) est également proche de la transition soudaine. 

a) Par exemple, le passage de l’ accompli à l’inaccompli: «Il dépêcha les 
vents et ils poussent ... » (35, 9); «Il tomba du ciel et un oiseau le saisit» (22, 
31); « Certes ceux qui mēcrurent et qui écartent du chemin de Dieu...» (22, 
25). 

b) le passage de l’accompli à l'impératif: «Dis: Mon Seigneur ordonna 
l'équité et tournez vos visages vers ...» (7, 29); «Vous furent permises les 
bêtes du troupeau, à l'exception de ce qui vous est prescrit; évitez-les donc» 
(22, 30). 

c) le passage de l’inaccompli à l’ accompli: «Le jour où on soufflera dans 
la trompette, alors s'effrayērent ...» (27, 87); «Le jour où nous mettrons 
les montagnes en mouvement et où tu verras la terre nivelée et nous les 
rassemblâmes » (18, 47). 

d) le passage de l’inaccompli à l'impératif: «Il dit: Certes, moi, je té- 
moigne de Dieu et tēmoignez que je suis pur de...» (11, 54). 

e) le passage de Pimpēratif à l accompli: «Prenez la station d' Ibrāhīm 
comme lieu de prière et nous conclûmes un pacte ...» (2,125). 

f) le passage de l'impératif à l’ inaccompli: « Instituez la prière et craignez- 
le, car il est celui vers lequel vous serez rassemblés» (6, 72). 





42. La suite chronologique (al-ittirad) 


Elle consiste en ce que le locuteur mentionne les noms des ancêtres de celui 
qui est digne de louange, en suivant l’ordre de la naissance. Ibn Abt Lleba dit: 
‘Par exemple, dans le Coran, il y a sa (*) parole où il rapporte ce que dit Yusuf: 
«Je suis la religion de mes pères, Ibrahim, Ishāg et Ya'gūb » (12, 38)’ Il ajoute: “l 
n’a pas procédé selon l’ordre habituel, car l'habitude est de commencer par 
le père, puis de continuer avec le grand-père et l'arrière grand-père; et cela 
uniquement parce qu’il ne s’agit pas ici d'une mention pure et simple des 
ancêtres, mais il les mentionne seulement pour évoquer leur religion qu’il suit 
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lui-mēme. Donc il commence par le fondateur de la religion, puis il continue 
par ceux qui l'ont adoptée, un par un dans l’ordre de succession! 

Nous avons, par exemple, ce que disent les enfants de Ya‘qüb: «Nous adorons 
ton Dieu et le Dieu de tes pères, Ibrahim, Ismañl et Ishāg » (2, 133). 


43. La fluidité (al-insijam) 


Elle consiste en ce que le discours, privé de nœuds, coule comme coule l’eau 

qui flue. Et en raison de la facilité de sa composition et de la suavité de ses 

expressions, il en vient presque à s’écouler en douceur. Tout le Coran est ainsi. 

Les rhētoriciens disent : ‘Lorsque le flux de la prose est puissant, ses plus beaux 

passages sont rythmés sans autre raison que le fait de la puissance de son flux’ 
Ce qui se trouve rythmé dans le Coran est de ce genre”. 


— Par exemple, ce qui relève du mètre tawil: « fa-man šča fa-l-yu’min wa-man 
šča fa-l-yakfur | qui veut croie et qui veut mécroie» (18, 29); 

— du mètre madid: «wa-snaï l-fulka bi-ayuninā | fabrique l’arche sous nos 
yeux» (u, 37); 

— du mètre basit: e fa-asbahū lā yurā illā masākinuhum | Puis, arrivés au matin, 
on ne vit plus que leurs maisons » (46, 25); 

— du mètre wāfir: «wa-yuhzihim wa-yansurkum ‘alayhim wa-yašfi sudüra qaw- 
min mu'minīn | il les couvrira d' opprobres et il vous donnera la victoire sur 
eux et il guérira les cœurs d'un peuple qui croit» (9, 14); 

— du mètre kāmil: «wa-llähu yahdī man yašāju ilā siratin mustagīm | et Dieu 
guide qui il veut vers une voie droite» (2, 213); 

— du mètre hazag: « fa-algūhu ‘alā waģhi abīyati bastran | appliquez-la sur le 
visage de mon père, il recouvrera la vue» (12, 93); 

— du mètre raģaz: «wa-dāniyatan ‘alayhim zilaluha wa-dullilat gutūfuhā tadlī- 
lan | et près deux ses ouvrages et ses fruits inclinés très bas» (76, 14); 

— du mètre ramal: «wa-ģifānin ka-l-jawabi wa-gudūrin rāsiyātin | de chau- 
drons comme des bassins et de solides marmites » (34, 13); 

— du mètre sort: «aw-ka-l-ladi marra "alā garya | et comme celui qui passa 
près d’une cité» (2, 259); 

— du mètre munsarih : «inna halagna l-insana min nutfatin / certes, nous avons 
créé l’homme d'un caillot de sang » (76, 2); 


76 Voir EAL, t. 2, p. 621 où l’on trouve l'exposition des détails techniques de la métrique 
poétique. 
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— du mètre hafif: «lāyakādūna yafgahūna hadītan | ils sont sur le point de ne 
comprendre aucun discours» (4, 78); 

— du mètre muģāri*: «yawma t-tanādī *yawma tuwallūna mudbirin | le jour de 
l'interpellation * le jour où vous tournerez le dos» (40, 32-33); 

— du mètre mugtadab: « fī gulūbihim marad | dans leur cœur, il y a une 
maladie» (2,10); 

— du mètre muģtatt: «nabbë 'ibādī anni ana l-ģafūru r-rahim | Informe mes 
serviteurs que moi, je suis Celui qui pardonne, le Miséricordieux» (15, 49); 

— du mètre mutagārib: «wa-umlī lahum inna kaydī matin | je leur accorderai 
un délai; certes, mon stratagème est sûr» (7, 183). 


44. L insertion (ot dog) 


Ibn Abt I-Isba* dit: ‘Cela consiste en ce que le locuteur insère une intention 
dans une autre ou une forme rhétorique dans une autre, de telle façon que 
dans le discours n’apparaisse que l’une des deux intentions ou l’une des deux 
formes rhétoriques, comme dans sa parole: «A lui la louange dans T au-delà » 
(34, 1). Ici, l hyperbole est insérée dans l antithèse”, parce que le fait de lui 
(*) réserver exclusivement la louange dans l’ au-delà, — qui est le temps durant 
lequel personne d'autre que lui ne sera loué -, est une hyperbole de la qualité 
de jouir seul de la louange. Or même si cela se présente sous la forme d'une 
hyperbole dans le sens apparent, c’est une réalité dans le sens caché; si bien 
qu’il est le Seigneur de la louange et le seul à en jouir exclusivement dans les 
deux demeures’ Fin de citation. 

Quant à moi, je dis que le mieux serait de dire, à propos de ce verset, qu’il est 
du genre de l'insertion d’une intention dans une autre. En effet, son intention 
est de lui (*) réserver exclusivement la qualité de la louange et il y a inséré une 
allusion à la résurrection et à la rétribution. 


45. La diversification (al-iftinan) 


Cela consiste à utiliser deux genres différents dans un discours. Par exemple, 
unir la gloire et la consolation devant la mort, dans sa parole: «Tout ce qui 


77  Al-mutabaga, qui normalement signifie la correspondance, mais que nous comprenons 
ici ainsi, en fonction des explications données à la p. 1776, n° 67. L antithēse joue donc, 
semble-t-il, entre au-delà et ici bas et entre sens apparent et sens caché. 
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est sur elle (la terre) est pērissable; * demeure la face de ton Seigneur plein 
de gloire et d'honneur» (55, 26-27). En effet, il console toutes les créatures, 
hommes, djinns, anges et les autres espèces qui reçoivent la vie, puis il se glorifie 
de demeurer après la perte des êtres. Et cela dans une dizaine ď’ expressions 
où il se décrit lui-même, après s'être exclusivement réservé les qualités de la 
durée, de la gloire et de la générosité ($); il y a aussi: «puis, nous sauverons 
ceux qui ont eu la crainte de Dieu ...» (19, 72) où il unit la félicitation à la 
consolation. 


46. La capacité (al-iqtidar) 


Cela consiste en ce que le locuteur fasse apparaître le seul sens sous diverses 
formes, en fonction de sa capacité d’ordonner le discours, de le composer et de 
façonner la formulation des significations et des intentions. Ainsi, l exprime- 
t-il tantôt dans | une expression métaphorique et tantôt dans une implication 
(irdaf)"8, parfois de façon concise et parfois à la mesure de la réalité. 

Ibn Abil-Isba‘ dit: ‘C’est ainsi que se présentent toutes les histoires du Coran. 
En effet, on voit la même histoire dont le sens ne change pas et qui se présente 
de différentes manières et dans des formes d'expressions multiples, au point 
que dans deux passages elles ne se ressemblent presque pas, il faut donc trouver 
la différence entre ses formes de façon claire’ 


47-48. L adéquation des expressions entre elles et entre 
F expression et le sens (£tilaf al-lafz maa l-lafz wa-tilāfuhu maʻa 
Laang) 


La première réside dans le fait que les expressions sont adéquates entre elles, 
du fait que l étrange et l’ ordinaire sont liés, chacun avec son semblable, pour 
tenir compte de la beauté due à la proximité et à la convenance. 

La seconde réside dans le fait que les expressions du discours sont adéquates 
au sens voulu: si le sens est grandiose, les expressions seront emphatiques; s’il 
est abondant, les expressions seront copieuses; s’il est étrange, les expressions 
le seront aussi; s’il est ordinaire, les expressions le seront également et s’il se 
situe entre l’ étrange et l’usuel, les expressions seront de même. 


78 Voir la note 6 de la p. 1723. 
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Le premier cas est comme sa (*) parole: « ta-llāhi tafta’u tadkuru Yüsufa hatta 
takūna haradan / Par Dieu! Tu (ne) cesseras (pas) de penser à Yūsuf jusqu’ à en 
dépérir» (12, 85). On a employé la plus étrange expression du serment, à savoir 
le ta-*; en effet, elle est rarement employée et elle est la moins compréhensible 
pour le commun des gens, par rapport à bi- et à wa-. On a également employé 
le mode le plus étrange des verbes qui ont leur sujet au nominatif et leur pré- 
dicat à | accusatif; en effet, tazalu (cesseras) est plus facile à comprendre et | 
d'un usage plus fréquent que tafta’u; de même, on a la plus étrange expres- 
sion pour signifier le dépérissement, à savoir haradan. La beauté de la mise en 
ordre (du discours) impose que chaque expression soit à côté d’une expres- 
sion du même genre, pour ce qui est de l’ étrange, afin d’obtenir un excellent 
voisinage, pour chercher à ce que significations et expressions soient récipro- 
quement adéquates, pour que l’ usage des expressions soit équilibré et qu’elles 
se correspondent dans l’ordre du discours. Quandil ne veut pas cela, il dit: «wa- 
agsamū bi-llahigahda aymānihim | ils ont juré par Dieu avec l'intensité de leurs 
serments» (6, 109); en effet, toutes les expressions employées sont ordinaires 
et n'ont rien d’étrange. 

Le second cas est comme sa (*) parole: «Ne vous appuyez pas sur ceux qui 
sont injustes, car le feu vous toucherait » (u, 113). Etant donné que s’ appuyer 
sur l'injuste, c’est-à-dire, se pencher vers lui et le prendre comme support, se 
fait sans prendre part avec lui à l'injustice, alors il faut que le châtiment pour 
cela soit différent de celui qui est prévu pour l'injustice; c’est pour cela qu’on 
emploie l'expression ‘toucher’ qui ne signifie ni brûler ni anéantir. 

Dans sa parole: «pour lui ce qu’il a acquis (kasabat) et contre lui ce qu’il 
a usurpé (iktasabat)» (2, 286), on a employé ľ expression d' usurpation (ot 
iktisāb), qui connote la difficulté et I exagération du côté du mal, en raison de 
sa lourdeur. De même, dans sa parole: «ils y seront culbutés (kubkibü)» (26, 
94), l'expression est plus performante que kubbū (précipités), parce qu’elle 
indique qu’ils seront précipités de façon violente et atroce. «Ils hurleront 
(yastarihūna)» (35, 37): ici, l expression est plus performante que yasruhüna 
(crieront), parce gu elle indique qu'ils crieront d'une façon choquante, sortant 
des limites de l'habitude. «... la saisie d’un fort omnipotent (mugtadirin)» (54, 
42): ici, l'expression est plus performante que celle de gādir (puissant), parce 
gu elle indique un surcroît de capacité dans la puissance et donc qu’on ne peut 
ni le repousser par devant ni l’ attaquer par derrière. 

Semblable à cela, il ya: «endure (wa-stabir) » (19, 65) qui est plus performant 
que işbir (patiente); «le Très-Miséricordieux (ar-rahmān)» (1, 1) qui est plus 
performant que «le Miséricordieux (ar-rahīm)» (1, 1); en effet, «ar-rahīm» 
indique la délicatesse et la gentillesse, tandis que «ar-rahmān» indique la 
magnificence et la grandeur. 
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Du même genre, il y a la différence entre sagā (abreuver) et asgā (donner à 
boire); en effet, on emploie saga, quand le fait d’abreuver ne comporte nulle 
difficulté; voilà pourquoi il (*) Pemploie pour la boisson du Jardin, en disant: 
«leur Seigneur les abreuve d’une boisson pure» (76, 21) et il emploie asgā pour 
ce qui comporte une difficulté et c’est pourquoi il l emploie pour la boisson 
de ce monde, en disant: «nous vous avons donné à boire (asgaynākum) une 
eau douce» (77, 27) et «nous leur avons donné à boire (asgaynāhum) une eau 
abondante » (72, 16), parce que donner à boire en ce monde ne manque jamais 
de susciter quelque difficulté. 


49.50. La correction et l’ exception (aL-istidrāk wa-Listitnā') 


La condition, pour qu’elles soient comptées parmi les formes rhétoriques, est 
qu’elles comportent quelque sorte de belle qualité s'ajoutant à ce que signifie 
le sens purement linguistique. Comme exemple de correction, il y a: «Les 
bédouins dirent: Nous croyons. Dis: Vous ne croyez pas, mais dites plutôt: Nous 
nous soumettons » (49, 14). S' il s'était limité à dire: « Vous ne croyez pas», cela 
aurait été désobligeant pour eux, parce du Us pensaient que l'affirmation des 
deux professions de foi, même sans la croyance, équivalait à une sorte de foi; 
aussi la performance du langage exigeait-elle la mention de cette correction, 
pour qu’on sache que la foi consiste dans la correspondance du cœur avec la 
langue, et que limiter cela à la langue s’ appelle la soumission et non la foi. Cela 
devient plus évident, quand il dit: «la foi n’est pas entrée dans vos cœurs » (49, 
14b). Etant donné que la correction comporte un éclaircissement de la difficulté 
qui se trouve dans le sens littéral, elle est comptée parmi les belles qualités. 

Comme exemple d'exception, il y a: «Il resta parmi eux mille ans moins 
cinquante années» (29, 14). Cette façon de parler de cette durée facilite l’ excuse 
de Nūh, dans son invocation contre son peuple, d’une façon qui les a détruits 
jusqu’au dernier. Car s’il avait dit: Il resta parmi eux neuf cent cinquante 
ans, cela m aurait pas produit la frayeur procurée par la première façon de 
parler. Parce que l expression ‘mille’, dès le début, est la première chose qui 
frappe l’ ouïe; ce qui empêche d’ entendre le reste du discours. Et lorsque arrive 
l'exception, après ce qui l’a précédée, il ne reste rien dont l'incidence pourrait 
éliminer ce qui s’est produit chez l'auditeur avec la mention de T expression 
‘mille’. 
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Elle est mentionnée par Ibn Fāris. Elle consiste en ce qu’un discours d'une 
sourate soit la reprise d’un discours d’une autre sourate ou de la même sourate, 
comme sa (*) parole: «Nous lui avons donné son salaire en ce monde et il sera 
dans l’autre parmi les gens de bien » (29, 27), l’autre monde étant une demeure 
de rétribution où on n'agit pas. Cela est une reprise de sa parole: «Qui vient à 
lui croyant, ayant déjà accompli des œuvres bonnes, ceux-là obtiendront les 
degrés les plus élevés» (20, 75). De même: «Sans la faveur de mon Seigneur, je 
serais parmi les présentés» (37, 57) qui est repris de sa parole: « Ceux-là sont 
présentés au châtiment» (30, 16). 

Sa parole : « Le jour où se dresseront les témoins » (40, 51) est une reprise de 
quatre versets, car les témoins sont au nombre de quatre: les anges, dans sa 
parole: «Chacun arrivera avec un guide et un témoin» (50, 21) |; les prophètes, 
dans sa parole: «Et comment sera-ce, lorsque nous ferons venir de chaque 
communauté un témoin et que nous te ferons venir contre ceux-là comme 
témoin?» (4, 41); la communauté de Muhammad, dans sa parole: «... pour 
qu'ils soient témoins contre les gens» (2, 143); et les membres du corps, dans 
sa parole: «le jour où leur langue témoignera contre eux … » (24, 24). 

Sa parole: «le jour de l’interpellation réciproque (at-tanadi)» (40, 32) est 
lue avec allègement et redoublement??. Dans le premier cas, le verset est une 
reprise de sa parole: «Les hôtes du Jardin appelleront (nada) les hôtes du Feu» 
(7, 44); dans le second, c’est une reprise de sa parole: «le jour où l’homme fuira 
son frère » (80, 34)81. 


La permutation (al-ibdal)®? 


Cela consiste à mettre une lettre à la place d’une autre. 

Ibn 'Abbās classe dans cette catégorie : «elle se fendit ( fa-nfalaga) » (26, 63), 
c'est-à-dire, infaraga (elle se fendit); c’est pourquoi, il dit: «et chaque partie 
(from) devint...» (26, 63b); en effet, le r et le (se relèvent réciproquement. 


79 Nest pas incluse dans la liste initiale. 

80 La lecture continue est avec l’allègement du dal, tandis que la lecture isolée est avec son 
redoublement; cette dernière est attribuée à Ibn ‘Abbäs et à ad-Dahhāk (NdE). 

81 En effet, tanādda signifie ‘se séparer de, ce qui, dans ce verset est exprimé par « yafirru ». 

82 Nest pas incluse dans la liste initiale, à moins qu’il ne s’agisse de la même chose que at- 


tabdil (n°17). 
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Selon al Hal, dans sa parole: «ils pénétrèrent ( fa-ģāsū) à l’intérieur des 
maisons» (17, 5), on a voulu signifier fa-hasu (ils visitèrent). Donc le ģ est mis 
à la place du 4; on a donc lu également avec le Aa’. 

Al-Fārisī range dans la même catégorie: «Certes, j' ai préféré l amour du bien 
(al-hayri) ...» (38, 32), c’est-à-dire, al-hayli (des chevaux)$*. 

Abü ‘Ubayda range dans la même catégorie: «(Leur prière à la Maison) 
n’est que sifflement et battement de mains (tasdiyatan)» (8, 35), c’est-à-dire 
tasdidatan (applaudissement). 


51. Corroboration de la louange grâce à ce qui ressemble au blâme 
(ta kīd al-madh bimā yušbihu d-damm) 


Ibn Abt I-Isba* dit: ‘Cela est extrêmement rare dans le Coran’. Il ajoute: Je 
n'ai trouvé gu un seul verset de ce genre, à savoir sa parole: «Dis: Ô gens de 
D Ecriture ! De quoi nous accusez-vous, si ce n’est de croire en Dieu?...» (5,59). 
L exception, après l'interrogation se présentant sous forme de reproche de la 
foi, à cause de laquelle ils blâment les croyants, fait penser que ce qui viendra 
après elle, étant ce qu’on doit dénoncer chez celui qui le fait, fait partie de 
ce qu’on blâme. Et comme, après l’ exception, vient ce dont il faut louer celui 
qui le fait, le discours contient une corroboration de la louange grâce à ce qui 
ressemble à un blâme’. 

Quant à moi, je dis qu’on a un cas semblable dans sa parole: « Ils n accusent 
que le fait que Dieu et son Envoyé les ont enrichis de par sa faveur» (9, 74) 
et dans: «ceux qui ont été chassés de leurs maisons sans aucune raison, si ce 
n’est parce qu’ils disaient: Notre Seigneur est Dieu» (22, 40). En effet, le sens 
apparent de l exception est que ce qui vient après est une raison qui nécessite 
l'expulsion; et comme c’est (en réalité) un motif de louange qui nécessite le 
respect et non l'expulsion, il s’agit d’une corroboration de la louange au moyen 
de ce qui ressemble au blâme. 

Dans al-Agsa L-garīb, at-Tanūķī range dans cette catégorie: «Ils w entendront 
lā ni parole futile ni incitation (au péché), * mais (illā), une seule parole: Paix! 
Paix!» (56, 25-26). Il a excepté «Paix! Paix!» qui est l opposé de la parole futile 


83  Ils’agit de la lecture de Talha et de Abū s-Sammāl (NdE). En arabe, le signe consonantique 
est identique pour les deux lettres, à l exception du point diacritique sous le ģ. 

84 Ce qui effectivement correspondrait davantage au contexte: «Quand, un soir, on lui 
(Sulaymān) présenta les nobles cavales, il dit: ‘Certes, j' ai préféré P amour des chevaux au 
souvenir de mon Seigneur, jusqu’ à ce que ces chevaux aient disparu derrière le voile’ … » 
(38, 31-32). 
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et de l'incitation (au péché) et cela équivaut à une corroboration de la négation 
de la parole futile et de l’ incitation (au péché). 


52. L alignement parallèle (at-tafwif ) 


Il s’agit, pour le locuteur, de produire diverses significations de louange, de 
qualification ou d’autres genres encore, chaque genre étant exprimé dans une 
proposition séparée de ses semblables, ces propositions étant égales au plan de 
la mesure. Cela se vérifie pour les propositions longues?*, moyennes et courtes. 
Comme proposition longue, il y a: «C'est lui qui m'a créé et qui me guide; * 
c’est lui qui me nourrit et me dēsaltēre; * quand je suis malade, il me soigne; 
* c’est lui qui me fera mourir et ensuite me ressuscitera » (26, 78—81). Comme 
proposition moyenne, il y a: «Tu fais pénétrer la nuit dans le jour et tu fais 
pénétrer le jour dans la nuit; tu fais sortir le vivant du mort et tu fais sortir le 
mort du vivant» (3, 27). Ibn Abt l-Isba‘ dit: ‘Il n’y en a pas de courtes dans le 
Coran” 


54. La division (at-tagsīm) 


Cela consiste à donner exhaustivement les divisions existantes d’une chose, 
sans tenir compte de celles qui seraient théoriquement possibles. Par 
exemple: |: «C'est lui qui vous fait voir l’éclair, sujet de crainte et d'espoir» 
(13, 12), puisque, dans la vision de l’ éclair, il n’y a rien d'autre que la crainte de 
la foudre et l'espoir de la pluie; il n’y a pas de troisième division à ajouter à ces 
deux là. 

Il y a sa parole: «Parmi eux, il y a celui qui fait tort à lui-même; parmi eux, 
il y a celui qui est modéré et parmi eux, il y a celui qui prend les devants dans 
les bonnes œuvres» (35, 32) ; en effet, le monde ne manque pas d’avoir ces trois 
catégories: celui qui désobéit et fait tort à lui-même, celui qui prend les devants 
en se hâtant vers les bonnes œuvres et celui qui est intermédiaire entre les deux, 
parce qu’il est modéré dans les bonnes actions. 

De même, il y a: «Vous serez trois groupes: * Les compagnons de la droite: 
qui sont les compagnons de la droite? * Les compagnons de la gauche: qui 
sont les compagnons de la gauche ? * Et ceux qui précèderont seront ceux qui 
précèderont» (56, 7—10). 


85 Il faut comprendre: un long ensemble de propositions, etc — 


LES FORMES RHÉTORIQUES DU CORAN (AL-BADĀT') 991 


Et ainsi dans sa (*) parole: «A lui appartient ce qu’il y a avant nous, ce qu’il 
y a après nous et ce qu’il y a entre les deux» (19, 64), il a épuisé les divisions du 
temps, car il n’y a pas de quatrième. 

Dans sa parole: «Dieu a créé chaque animal à partir de l’eau: il y a ce qui 
rampe sur son ventre, ce qui marche sur deux pattes et ce qui marche sur 
quatre » (24, 45), il a épuisé les catégories de créatures qui marchent. 

Dans sa parole: «Ceux qui évoquent Dieu debout, assis et couchés » (3,191), 
il a épuisé toutes les positions de celui qui évoque (Dieu). 

Dans sa parole: «Il donne à qui il veut des filles et il donne à qui il veut des 
garçons; * ou bien il les met en couples: garçons et filles et il rend qui il veut 
stérile» (42, 49-50), il a épuisé toutes les conditions des gens mariés, il n’y a 
pas de cinquième. 


55. Lembellissement (at-tadbīģ) 


Il s’agit, pour le locuteur, de mentionner des couleurs, en visant le double 
sens et la métonymie. | Ibn Abt l-Isba' dit: ‘C’est comme sa (*) parole: «Parmi 
les montagnes, il y a des stries blanches, rouges, de couleurs diverses et d'un 
noir foncé» (35, 27). Il ajoute: ‘Cela a valeur — Dieu est le plus savant! — de 
métonymie pour ce qu’il y a de douteux et de clair comme chemins. En effet, 
la strie blanche est le chemin sur lequel il y a beaucoup de passage, c’est donc 
le chemin le plus clair et le plus évident; en dessous de celui-là, il y a le rouge 
et encore plus bas, le noir, comme étant cachés et douteux, contrairement au 
blanc qui est manifeste et clair. Etant donné que ces trois couleurs sensibles 
au regard sont deux extrêmes et une couleur médiane, l'extrême supérieur 
sera dans ce qui est manifeste et dans le blanc et l’ extrême inférieur sera dans 
ce qui est caché et dans le noir, et le rouge entre les deux correspondra à la 
composition des couleurs. Les couleurs des montagnes ne se situent pas en 
dehors de ces trois couleurs. Et la guidance, avec tout signe relatif à la guidance, 
se divise en fonction de ce type de division. Ce noble verset suit cette division et 
donc se trouvent en lui cette antithèse chromatique et cette juste répartition! 


56. La particularisation (at-tankit) 


Elle consiste, de la part du locuteur, à vouloir mentionner une chose plutôt 
qu'une autre qui pourrait la remplacer, à cause d’une particularité de celle 
qui est mentionnée, qui fait prévaloir son emploi sur celui de l’autre, comme 
dans sa (*) parole: «Lui, il est le Seigneur de Sirius» (53, 49). Il a mentionné 


5/1752 


5/1753 


5/1754 


992 CHAPITRE 58 


spécialement Sirius et non une autre étoile, alors qu’il (*) est le Seigneur de 
toute chose, parce gu apparut chez les arabes un homme, connu | sous le nom 
de Ibn Abt Kabša?ē, qui adorait Sirius et invitait les gens à l’adorer. Alors, Dieu 
fit descendre: «Lui, il est le Seigneur de Sirius» pour lequel on réclamait la 
seigneurie. 


Lisolement (at-tagrid}S7 


Cela consiste à abstraire d’une chose dotée de telle qualité une autre chose 
semblable, pour insister sur la perfection de cette qualité qui est en elle. Par 
exemple: J'ai en un tel un ami intime’ On isole de l'homme ami un autre 
semblable à lui, tout en le qualifiant de l’attribut d'amitié. Autre exemple: Je 
suis passé près de l’homme noble et de l'être béni’. On isole de l’homme noble 
un autre semblable à lui, en le qualifiant de béni, et on le coordonne au premier 
comme s’il était différent, alors que c’est le même. 

Parmi les exemples coraniques, il y a: «Pour eux, en lui (le Jardin), la de- 
meure de l'éternité » (41, 28). Cela ne signifie pas que dans le Jardin, il y a une 
demeure de l'éternité et une autre qui ne serait pas demeure de l éternité; 
mais, il est lui-même la demeure de l'éternité. C’est comme si on avait isolé 
une autre demeure de la demeure. C’est ce qui est mentionné dans a/-Muhtasib 
(Ibn Ginnī). On range dans la même catégorie: «Il fait sortir le vivant du mort et 
il fait sortir le mort du vivant» (30, 19), dans le sens où le mort signifie la goutte 
de sperme. Az-Zamahÿari dit que ‘Ubayd b. ‘Umayr lit: fa-kanat wardatun ka- 
d-dihāni (il y aura une rose comme du cuir rouge) 

(55, 37) au nominatiff8, dans le sens de: fa-hasalat minhā wardatun (de 
lui [le ciel] émanera une rose ...). Il ajoute qu’il s’agit d’un cas d'isolement. | 
On a également lu: yaritunī [wāritun| min ali Yagūb (qui héritera de moi, 
[un héritier] de la famille de Ya'gūb) (19, 6). Ibn Ginnī dit: ‘C’est un cas 
d'isolement; en effet, cela veut dire: ‘Donne-moi d auprès de toi un descendant 
qui héritera de moi; de lui un héritier de la famille de Ya‘qub’. Il s’agit du même 
héritier et c’est comme si on avait isolé de lui un autre héritier’ 


86  Ils’agit de Waģaz b. ‘Amir b. Gālib al-Huzä‘, un des plus fameux arabes, qui s' opposa à 
Quray à propos de ľ adoration des idoles, tout en adorant lui-même Sirius (NdE). 

87 Nest pas incluse dans la liste initiale. 

88 La lecture actuellement officielle est: fa-kanat wardatan (il [le ciel] sera une rose). 

89  Lalecture actuellement officielle est: yarituniwa-yaritu min ali Ya'gūb (qui héritera de moi 
et il héritera de la famille de Ya‘qub). 
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Cela consiste à mettre des expressions isolées en une seule file; la plupart du 
temps, il s’agit ď’ attributs, comme dans sa parole: «Il est le Dieu en dehors 
duquel il n'y a pas de divinité, le Roi, le Saint, la Paix, le Fidèle, le Vigilant, 
le Tout-Puissant, le Tyran et le Trēs-Grand » (59, 23); sa parole: «Ceux qui se 
repentent, qui adorent, qui louent, ...» (9, 112); et sa parole: «... soumises à 
Dieu, croyantes … » (66, 5). 


L agencement (at-tartīb)’! 


Cela consiste à disposer les qualités de ce que l’on décrit comme elles sont 
agencées dans l’ordre naturel, sans y introduire une qualité superflue. ‘Abd al- 
Bāgī l-Yamanī donne comme exemple sa parole: |: «Il est celui qui vous a créés 
d’un peu de poussière, puis d'une goutte de sperme, puis d'un caillot de sang, 
puis il vous fait sortir enfant, puis vous atteignez votre maturité, puis vous êtes 
des vieillards » (40, 67); et sa parole: «ils le traitèrent de menteur et coupèrent 
les jarrets de la chamelle » (91, 14). 


L élévation et la descente (at-taraggī wa-t-tadallī)?? 


Cela a déjà été exposé plus haut dans le chapitre sur l’antéposition et la post- 
position. 


57. L insertion (at-tadmīn) 


Cette expression est employče pour plusieurs choses. 

La première: le fait de mettre une expression à la place d'une autre, parce 
qu’elle inclut son sens; il s’agit d’une espèce de sens figuré dont on a déjà parlé 
plus bau, 


go Nest pas incluse dans la liste initiale. 
91 Idem. 

92 Idem. 

93 Voir Chap. 44, p. 41410. 

94 Voir Chap. 52, p. 41507. 
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La deuxième: l'existence, dans T expression, d'un sens qui n’est pas men- 
tionné par un nom qui le dēsignerait; c’est une espèce d’abréviation dont on a 
déjà parlé plus haut également. 

La troisième: le lien de ce qui se trouve après l’ élément de séparation des 
versets avec cet élément lui-même; cela sera mentionné dans le chapitre des 
éléments de séparation des versets®6. Le quatrième: T insertion du propos d'un 
autre durant le discours, dans le but de corroborer le sens ou d’agencer l’ordre 
du discours. Et telle est la forme rhétorique. Ibn Abt I-Isba* dit: Je nat rien 
trouvé de tel dans le Coran, sauf dans deux passages qui contiennent deux 
extraits de at-Tawrāt et de al-Inģīl, | à savoir sa parole: « Nous leur avons prescrit 
dans elle (at-Tawrat): vie pour vie» (5, 45) et sa parole: «Muhammad est 
l Envoyé de Dieu» (48, 29). 

Ibn an-Nagīb et un autre donnent comme exemple de cela le fait de rappor- 
ter les propos de créatures dans le Coran, comme sa (*) parole rapportant le 
propos des anges: «Mettras-tu sur elle (la terre) quelqu’ un qui la corrompra?» 
(2, 30); ou le propos des hypocrites: «Allons-nous croire comme croient les 
insensés ? » (2, 13). Ou encore: «Les juifs disent ...»; «Les chrétiens disent ….» 
(2, 13). Il ajoute: ‘Tl en est de même pour les termes non arabes qui ont été mis 
dans le Coran’. 


58. L assonance (al-ģinās)9” 


Il s’agit de la ressemblance phonétique de deux expressions. Dans Kanz al- 
barā'a, il (Imād ad-Dīn b. al-Atīr al-Halabī) dit: ‘Elle a Pavantage de porter 
à faire attention. En effet, la correspondance des expressions entre elles pro- 
duit une inclination et une attention à leur égard; et cela parce que, lorsque 
l'expression polysémique est employée dans un sens et qu’ ensuite elle se pré- 
sente à nouveau avec un autre sens, cela en suscite le goût intérieur”. 

Il y a de nombreuses espèces d’assonances. 

1. L assonance parfaite (al-tāmm) est celle où il y a la correspondance des 
deux expressions aux points de vue de l’ espèce des lettres, de leur nombre et 
de leur forme, comme dans sa (*) parole: «Le jour où se dressera l’ Heure (as- 
sā'atu), les pécheurs jureront qu’ils ne sont restés qu'une heure (sãatin) » (30, 
55). On dit qu'il n’y a pas d'autre exemple dans le Coran, en dehors de ce cas. | 


95 Voir Chap. 56, p. 51584. 
96 Voir Chap. 59, p. 51784. 
97 Voir EI, X, 2002, pp. 70—73. 
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Mais, Sach al-Islām Ibn Haģar a découvert un autre passage, à savoir: «L éclat 
de son éclair a failli faire perdre la vue (bi-l-absari) ; * Dieu fait alterner la nuit 
et le jour; il y a en cela une leçon pour les clairvoyants (al-absāri) » (24, 43— 
44). 

Certains nient que le premier verset soit un cas d” assonance, en disant: 
T heure (as-sā'a) dans les deux endroits a le même sens; or l’ assonance con- 
siste en ce qu’il y ait correspondance au plan de l’expression et différence à 
celui du sens et que l’un des deux ne soit pas un sens propre et l’autre, un 
sens figuré, mais qu'ils soient deux sens propres. Or le temps de la résurrec- 
tion, même s’il est long, a auprès de Dieu le statut d’une seule heure; donc 
l'expression ‘heure’ pour la résurrection est employée au sens figuré et dans 
l'autre cas, au sens propre. C'est pour cela que ce discours sort du cas de 
Passonance. C'est comme si l on disait: "Tat monté un âne (himar) et j'ai ren- 
contré un âne (himar), c’est-à-dire, un imbécile’ 

2. L assonance distordue (al-musahhaf); on l’ appelle aussi assonance écrite, 
dans le sens où les lettres sont différentes en ce qui concerne les points dia- 
critiques, comme dans sa parole: «Il est celui qui me nourrit et m abreuve 
(yasgīni) * et lorsque je suis malade, il me guérit (yasfini) » (26, 79-80)°8. 

3. L assonance oblique (al-muharraf), dans le sens où la différence se situe 
au plan des voyelles, comme dans sa parole: «Nous avions envoyé chez eux des 
avertisseurs (mundirīna). * Considère comment est le châtiment des avertis (al- 
mundarīna) » (37, 72—73). 

Les cas de distorsion et d’oblicité se rencontrent dans sa parole: «alors qu'ils 
pensent (yahsabūna) bien (yuhsinuna) agir » (18, 104)°°. 

4. L assonance imparfaite (an-nāgis), dans le sens où les deux expressions 
diffèrent dans le nombre des lettres, que la lettre ajoutée soit au début, au 
milieu ou à la fin du mot, comme dans sa parole: «Que la jambe (as-saqu) 
s’entortille à la jambe (bi-s-sagi); * vers ton Seigneur, ce jour-là, sera la marche 
(al-masāgu) » (75, 29-30); «mange (kulr) de tous (kulli) les fruits » (16, 69). 


98 Selon les caractères arabes, il n’y a qu’une différence de points diacritiques et non de 
ductus consonantique, entre les deux, alors que la prononciation est nettement différente: 
s est sans point et $ est surmonté de trois points ; g est surmonté de deux points et f d’un 
seul. 

99 L'éditeur fait remarquer que ces deux dernières dénominations font problème, parce que 
at-tahrif et at-tashif sont deux termes techniques servant à désigner des pratiques abso- 
lument blāmables, à savoir la falsification des Ecritures. Dans l exemple donné, l’oblicité 
concerne les voyelles a, a / u, i; et la distorsion porte sur les consonnes b avec un point en 
dessous et n avec un point en dessus. 
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5. L assonance augmentée (al-mudayyal), dans le sens où l’on ajoute à une 
des deux expressions plus d’une lettre à la fin ou au début. Certains appellent 
le second cas l’ assonance couronnée (al-mutawwaÿ). C est le cas de sa parole: 
«wa-nzur ilā ilāhika | regarde ton Dieu» (20, 97); «wa- lākinnā kunnā mur- 
silīna | mais nous, nous envoyons» (28, 45); «man āmana bi-llähi | qui croit 
en Dieu» (2, 62); «inna rabbahum bihim | certes, leur Seigneur, à leur sujet 
….» (100, 11); «mudabdabīna bayna dālika | ils sont indécis entre les deux» (4, 
143). 

6. L assonance homorganique (al-mudāri'), dans le sens où les deux expres- 
sions diffèrent d'une lettre, chacune étant proche du même point d’articula- 
tion, que ce soit au début, au milieu ou à la fin de la parole, comme dans sa 
(*) parole: «wa-hum yanhawna ‘anhu wa-yar’awna ‘anhu / ils en écartent les 
autres et s’en éloignent» (6, 26). 

7. L assonance non homorganique (al-lahiq), dans le sens où les deux expres- 
sions diffèrent d’une lettre, aucune n’ étant proche d'un même point d’articula- 
tion comme précédemment, telle sa parole: «Malheur à tout calomniateur 
acerbe (humazatin lumazatin)» (104, 1); «Certes, lui, de tout cela il est témoin 
(la-šahīdun) * et certes, lui, pour l’amour du bien, il est ardent (la-šadīdun) » 
(100, 7-8) ; «Il en est ainsi pour vous, parce que vous vous réjouissiez (bimā kun- 
tum tafrahūna) sur la terre sans raison et parce que vous étiez orgueilleux (bima 
kuntum tamrahūna) » (40, 75); «Lorsque leur parvient une chose qui procure 
la sécurité (amrun bi-l-amni) » (4, 83). 

8. Lassonance par raccommodage (al-marfuww), à savoir ce qui d’une 
parole est composé avec la partie d’une autre, comme dans sa parole: «ģurufin 
harin fa-nhāra | d'une falaise croulante qui croula» (9,109). 

9. L assonance formelle (al-lafzr), dans le sens où les deux expressions dif- 
fērent d’une lettre, l’ une correspondant formellement à l’autre, tels le dād et le 
SO, comme dans sa parole: «il y aura des visages, ce jour-là, radieux (nādi- 
ratun) * vers leur Seigneur orientant leur regard (naziratun)» (75, 22—23). 

10. L assonance par inversion (al-qalb), dans le sens où les deux expressions 
diffèrent dans l agencement des lettres, comme dans: « farragta bayna bont 
Isrārīl | tu as divisé les fils de Isrā”īl» (20, 94)101 

u. L assonance par étymologie (al-i$tigaq), dans le sens où les deux expres- 
sions se rejoignent sur le fondement étymologique; elle est également ap- 
pelée ‘assonance improvisée (al-mugtadab), comme dans: « fa-rawhun wa- 
rayhānun | repos et parfums» (56, 89); « fa-aqim waģhaka li-d-dini l-qayyim 


100 Ilsagit donc ici d’une correspondance au niveau de V emphase. 
101 Dans bayna le y est au centre et dans bont, il est à la fin. 
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| lève ta face vers la religion droite» (30, 43); «waģģahtu waģhī | j'ai tourné 
ma face» (6, 79). 

12. L assonance par élocution (al-itlaqg), dans le sens où les deux expres- 
sions se rejoignent selon la ressemblance seulement, comme dans sa parole: 
«wa-ģanā l-ÿannatayni | les fruits des deux Jardins» (55, 54); «gāla innt li- 
‘amalikum mina l-qalina | il dit: Je suis de ceux qui détestent votre travail» 
(26, 168); «li-yuriyahu kayfa yuwārī | pour lui montrer comment cacher ...» 
(5, 31); «wa-in yuridka bi-hayrin fa-lā rādda | s'il veut pour toi un bien, nul ne 
le détournera» (10, 107); «... vous vous êtes appesantis sur la terre; préférez- 
vous … (ilā l-ardi a-raditum)» (9, 38); «lorsque nous comblons un homme de 
bienfaits, il se détourne (arada) ...» jusqu’à: «... il se livre à une invocation 
étendue ('arīdin) » (41, 51). 


Nota Bene [assonance et sens] 


Etant donné que l’assonance fait partie des beautés formelles et non séman- 
tiques, on y renonce, quand on est forcé par le sens, comme dans sa (*) 
parole: «tu ne nous croiras pas (bi-mu’minin), même si nous étions sincères 
(sādigīna)» (12, 17). 

Sion dit: quelle est la raison pour laquelle il n’a pas dit: ‘tu ne reconnaitras 
pas notre sincérité (bi-musaddiqin), car cela aurait produit le (même) sens, 
tout en tenant compte de l’assonance ? On répondra qu’une partie du sens 
de «tu ne nous croiras pas» ne se trouve pas dans ‘tu ne reconnaîtras 
pas notre sincérité, parce que quand on dit, par exemple: ‘il reconnaît 
ma sincérité, cela signifie: ‘il me dit: tu es sincère. Quant à ‘croire’ cela 
signifie qu’en plus de la reconnaissance de la sincérité, il y a le don de la 
confiance; or leur (frères de Yusuf) intention est d'obtenir davantage que 
la reconnaissance de leur sincérité, à savoir la confiance et c’est pour cela 
qu'elle a été exprimée. 

Un certain lettré!°2 s’est trompé, en disant, à propos de sa parole: «Invo- 
guerez-vous (a-tadūna) Bal et délaisserez-vous (wa-tadarūna) le meilleur 
des créateurs?» (37, 125), que s’il avait dit: wa-tada'ūna (et laisserez-vous), 
l'assonance aurait été respectée. Al-Imām Fahr ad Dn (ar-Rāzī) répond, 
en disant: ‘L'éloquence du Coran n’est pas due à l observance de telles 
contraintes, mais à la force des significations et à la profusion des expres- 





sions. 


102 Ils'agit, selon Fahr ad Dm ar-Rāzī, de ar-Rašīd al-Kātib (TK t. 26, pp. 161-162); la citation 
est telle quelle. 
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Un autre répond, en disant: ‘Tenir compte du sens vaut mieux que tenir 
compte de expression. Si l’on avait dit: a- tadtūna ... wa-tadaūna, cela 
aurait créé la confusion chez le lecteur qui aurait pris les deux dans le même 
sens par erreur’. Cette réponse n’est pas au point. 

Ibn az-Zamalkānī répond, en disant: T assonance est un embellissement 
qui n est utilisé que dans les cas de la promesse et de la bienveillance et non 
dans celui de l’'intimidation’. 

Al-Huwayyī répond, en disant: ‘L expression yadau (laisser) est plus spé- 
cifique que celle de yadaru (délaisser), parce gu elle signifie abandonner 
une chose avec soin, comme en témoigne T étymologie; par exemple, al-ida', 
la consigne, exprime l’ abandon d'un dépôt avec le soin que l’on porte à ce 
qu’il est; en raison de cela, on choisit pour ce dépôt celui à qui on peut le 
confier. Il y a aussi ad-da'a dans le sens de repos. Quant à yadaru cela signi- 
fie l'abandon pur et simple ou l'abandon dans le sens d’écarter et de refuser 
totalement’ 

Ar-Rāģib dit: ‘On dit: Un tel délaisse une chose; c’est-à-dire, il la jette, en 
raison du peu de considération qu’il a pour elle; d’où al-wadara, à savoir un 
morceau de viande, en raison du peu de considération qu'onena.Oriln’ya 
pas de doute que le contexte correspond à cette dernière expression et non 
à la première. En effet, on veut ici exprimer la répugnance qu’ inspire le fait 
qu'ils s’écartent de leur Seigneur, ayant atteint le comble de l'écart’ Fin de 
citation. 





59. La mise ensemble (al-ģam') 


Cela consiste à mettre ensemble deux choses ou davantage sous un même 
statut, comme sa (*) parole: «La richesse et les enfants sont la parure de ce 
monde» (18, 46) : il a mis ensemble la richesse et les enfants sous le même statut 
de parure. De même, sa parole: «Le soleil et la lune sont selon un comput; * 
l'étoilel 8 et l arbre se prosternent» (55, 5—6). 

* La mise ensemble et la distinction (al-ģam'wa-t-tafrīg) 

Cela consiste à inclure deux choses dans un même sens et à distinguer les 
deux façons de les inclure. At-Tībī classe dans ce genre sa (*) parole: «Dieu 
accueille les âmes lors de leur mort ...» (39, 42)%. Il met ensemble les deux 


103 Oula plante sans tige. C’est un cas de double sens (ūhām), voir p. 1728. 
104 Le verset continue ainsi: «... et celles qui ne meurent pas, dans leur sommeil. Il se saisit 
de celles dont il a décrété la mort et il renvoie les autres jusqu’ à un terme prescrit ...» 
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sortes d'āmes sous le même statut d’accueil; puis, il distingue entre les deux 
façons d'accueillir par le statut de saisir et celui de renvoyer. C'est-à-dire, Dieu 
accueille les âmes qui ont été prises et celles qui ne l’ ont pas été: il se saisit des 
première et il renvoie les secondes. 

* La mise ensemble et la séparation (al-jam‘wa-t-taqsim) 

Cela consiste à mettre ensemble plusieurs réalités sous un même statut, puis 
à les séparer, comme dans sa (*) parole: «Puis nous avons donné le Livre en 
héritage à ceux que nous avons choisis parmi nos serviteurs, car parmi eux il y 
a celui qui porte tort à lui-même, celui qui est modéré et celui qui va de l'avant 
dans les bonnes œuvres» (35, 32). 

* La mise ensemble, la distinction et la séparation (al-jam‘wa-t-tafriq wa-t- 
tagsīm) 

Par exemple, dans sa parole: «Le jour où cela arrivera, personne ne parlera, 
si ce n’est avec sa permission ...» (11, 105-108). La mise ensemble est dans sa 
parole: «personne (nafsun) ne parlera, si ce n’est avec sa permission», parce 
que l expression nafsun a le sens de ‘multitude’, puisque l’indéterminé dans 
un contexte de négation a un sens général. La distinction est dans sa parole: 
«parmi eux, il y a le malheureux et l heureux» (11, 105b) et la séparation, dans 
sa parole: « Quant à ceux qui sont malheureux … » (11, 106) et dans: « Quant à 
ceux qui sont heureux … » (11, 108). 

* La mise ensemble de ce qui s’assimile et de ce qui est différent (ģam' al- 
mu'talif wa-l-muhtalif) 

Cela consiste à traiter de façon égale deux personnes dignes de louanges. 
D'abord, on produit des sens qui s’assimilent pour leur louange; ensuite, on 
désire que l’un des deux prévale sur l’autre, grâce à l’ ajout d’une faveur qui ne 
diminue pas l’autre. Mais, à cause de cela, on produit des sens qui contredisent 
le sens d'égalité, comme dans sa parole: «Dawüd et Sulaymān, lorsqu'ils arbi- 
traient ... » (21, 78): il les traite de façon égale pour ce qui est de l'arbitrage et 
de la science, mais il ajoute pour Sulaymān la faveur de la compréhension (11, 


79a). 


60. L excellente succession (husn an-nasag) 


Cela consiste en ce que le locuteur produise un discours suivi, coordonné et 
continu de façon parfaite et belle, au point que si on isole chaque proposi- 
tion de ce discours, chacune a sa propre consistance et son sens se limite à 
son expression. Par exemple, il y a sa (*) parole: «On dit: Ô terre! Absorbe 
cette eau qui est tienne! [Et ô ciel! Arrête-toi! Et l’eau fut absorbée et l’ordre 
fut exécuté et le vaisseau s'arrêta sur al-Gūdī et on dit: Arrière au peuple 
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injuste !] » (u, 44). Les propositions sont coordonnées l’une à l’autre par le wë 
(et) de succession selon l'agencement exigé par la performance du langage, 
autrement dit, en commençant par le plus important, à savoir la disparition 
de l’eau de sur la terre, à laquelle est lié le désir ardent des gens du bateau 
d’être libérés de cette prison. Puis, vient l'interruption du flux céleste dont 
dépend T accomplissement de tout cela, à savoir écarter les dommages de l’eau 
après sa sortie et empêcher de restaurer ce qu'il y avait sur la terre. Puis, vient 
l'information de la disparition de l’eau, après l'interruption des deux flux, 
qui est décidément postérieure à cela. Puis, vient l exécution de l’ordre rela- 
tif à la destruction de qui il fut décidé qu’il serait détruit et au salut de qui 
le salut était bien antécédent, mais qui fut retardé par rapport à ce qui pré- 
cède, parce que la connaissance de cela par les gens du bateau se situe après 
leur sortie de ce bateau, or leur sortie dépend de tout ce qui précède. Puis, il 
informe de l établissement et de la stabilité du bateau, ce qui signifie la dis- 
parition de la peur et l avènement de la sécurité par rapport aux troubles. 
Puis, il conclue par la malédiction des pécheurs pour signifier que le déluge, 
même s’il fut universel, n’a concerné que celui qui méritait le châtiment de sa 
faute!05, 


61. L autocritigue (‘tab al-mar'i nafsahu) 


Par exemple: «Et le jour où l'injuste se mordra les mains, en disant: Malheur à 
moi! ...» (25, 27-29) | et sa parole: « Avant gu un homme dise : Malheur à moi! 
à cause de mes négligences envers Dieu...» (39, 56-58). 


62. L inversion (al-‘aks) 


Cela consiste à faire un discours en antéposant telle partie et en postposant 
telle autre; puis, en antéposant ce qui est postposé et vice versa, comme dans 
sa (*) parole: «Ils n’ont aucun compte à te rendre en quoi que ce soit et tu n’ as 
aucun compte à leur rendre en quoi que ce soit» (6, 52); «Il fait pénétrer la 
nuit dans le jour et il fait pénétrer le jour dans la nuit» (22, 61); «Il fait sortir le 
vivant du mort et il fait sortir le mort du vivant» (30, 19); «Elles sont pour vous 
un vêtement et vous êtes pour elles un vêtement» (2, 187); «Elles ne sont plus 
licites pour eux et ils ne sont plus licites pour elles » (60, 10). 


105 Cette citation sera reprise aux pp. 1782-1783, avec encore plus de détails. 
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On s’est déjà demandé quelle était la raison de cette inversion dans cette 
façon de s'exprimer (60, 10)'%6. Ibn al-Munayyir répond, en disant que son 
avantage consiste à montrer que les mécréants sont concernés par les appli- 
cations de la Loi révélée. 

Aš-Šayh Badr ad-Dīn b. as-Sähib dit: ‘En vérité, la licéité de chacun des agis- 
sements | de la femme croyante et de l'homme mécréant est niée. Quant à 
T agissement de la femme croyante, il est interdit, parce qu’elle est directement 
concernée; quant à la licéité de l agissement du mécréant, elle est niée par rap- 
port au fait que cette union sexuelle contient une souillure. Les mécréants ne 
sont pas directement concernés, mais les imams et ceux qui les remplacent 
sont concernés pour interdire cela, parce que la révélation ordonne de suppri- 
mer l'existence des souillures. Donc il est clair que la licéité est niée pour la 
femme croyante d'un certain point de vue et gu elle est niče pour l’homme 
mécréant, d’un autre point de vue’. 

Ibn Abī 1-Isba' dit: ‘Fait partie de l étrange procédé de ce genre, sa (*) parole: 
«Quiconque pratique les bonnes œuvres, homme ou femme, est un croyant. 
Ceux-là entreront au Jardin et ne seront pas lésés d’une pellicule de datte. * Qui 
donc professe une meilleure religion que celui qui soumet son visage à Dieu, 
alors qu’il agit bien » (4, 124—125). En effet, l’ordre du second verset est l'inverse 
de celui du premier, à cause de l’antéposition de l’ agir par rapport à la foi, dans 
le premier, et de sa postposition par rapport à la soumission, dans le second’. 

De même, il y a un genre qu’on appelle le palindrome (al-qalb), le réversible 
équivalent et ce qu’il n’est pas impossible d'inverser. Cela consiste à lire la 
parole en commençant par la fin, tout comme on la lit en commençant par 
le début. Par exemple, il y a sa (*) parole: «kullun fi falakin | chacun voguant 
dans son orbite» (21, 33) et: «rabbaka fa-kabbir | magnifie ton Seigneur» (74, 
3); il n'ya pas de troisième exemple dans le Coran!?7. 


63. L'indice (al-‘unwan) 


Ibn Abt l-Isba' dit: ‘Cela consiste en ce que le locuteur commence en vue d'un 
but quelconque et, pour le compléter et le corroborer, il cite des exemples 


106 Ilsagit del antēposition des femmes croyantes après avoir mentionné leur époux incro- 
yant (NdE). 

107 La seconde référence se trouve répétée dans Coran 36, 40. Ces deux exemples ne sont 
compréhensibles qu’en arabe; pour ce faire, nous allons écrire uniquement les consonnes 
et nous verrons que les formules sont parfaitement réversibles. La première étant: kl fy flk 
et la seconde: rbbkf-kbbr. 
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avec des expressions qui sont l'indice de traditions précédentes et d' histoires 
antēcēdentes.. 

De même, il y a un genre très important, à savoir l'indice des sciences, dans 
le sens où on mentionne dans le discours des expressions qui sont la clé de 
certaines sciences et constituent le moyen d'y pénétrer. 

Comme exemple du premier cas, il y a sa (*) parole: «Récite-leur la nouvelle 
de celui auquel nous avons donné nos signes et qui s en est dépouillé ...» (7, 
175); en effet, c’est là l’ indice de l'histoire de Balām"8. 

Comme exemple du second, il y a sa (*) parole: «Allez vers une ombre à trois 
branches» (77, 30). Dans ce verset, se trouve l'indice de la géométrie. En effet, 
la forme triangulaire est la première des formes. Lorsqu'elle est fichée au soleil, 
sur quelque côté que ce soit, elle n’a pas d’ ombre à cause de la délimitation de 
ses têtes d’angles. Aussi Dieu (*) ordonne-t-il aux hôtes de la Géhenne d'aller 
à l'ombre d’une telle forme pour se moquer d'eux. Et dans sa parole: «Et 
ainsi nous avons fait voir à Ibrahim le royaume des cieux et de la terre...» (6, 
75-81), il y a l'indice des sciences de la scholastique, de la controverse et de 
l’astronomie!0®. 


64. Les perles (al-fara’id) 


Cette forme rhétorique est réservée à l’éloquence et non à la performance du 
langage, parce qu'il s’agit d'employer une expression qui se situe comme la 
perle dans le collier. Il s’agit de la perle précieuse qui n’a pas d’équivalent. Elle 
montre la sublimité de l’éloquence du discours, la force de son style, la pureté 
de son langage et l authenticité de son arabité, au point que si on l’éliminait du 
discours, cela choquerait les maîtres de l’ éloquence. 

Comme exemple, il y a l expression hashasa dans sa parole: «Maintenant, 
la vérité éclate (hashasa)» (12, 51); ar-rafat dans sa parole: «Vous est per- 
mise, la nuit du jeûne, la cohabitation (ar-rafatu) avec vos femmes» (2, 187); 
l'expression fuzzia dans sa parole: «lorsque la frayeur sera bannie ( fuzzia) 
de leur cœur» (34, 23); hā'ina dans sa parole: «il connaît la perfidie (ha’inata) 
des regards » (40, 19); les expressions de sa parole: « fa-lamma stay'asū minhu 
halasū naģiyyan | et lorsqu'ils désespérèrent de lui, ils se consultèrent en 


108 Voir Livre des Nombres, chap. 22-24 et 31, 8 et 16. Balaam mis à mort pour avoir entraîné 
les fils de Israil dans la mécréance. 

109 La scholastique, par le fait que, dans ces versets, on prête à Ibrahim la recherche de la 
Cause Première; la controverse nettement affirmée dans le verset 80; et l astronomie, 
étant donné ľ observation faite par Ibrahim des étoiles, de la lune et du soleil. 
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secret» (12, 80) et de sa parole: « fa-ida nazala bi-sāhatihim fa-sāa sabāhu l- 
mundarina | quand il descendra dans leur aire, quel mauvais matin celui des 
avertis!» (37,177). 


65. Le serment (al-gasam) 


Cela consiste, pour le locuteur, à vouloir jurer sur quelque chose. Il jure donc sur 
ce qui contient gloire pour lui-même, grandeur pour sa condition, louange pour 
son propre sort ou blâme pour un autre. Ou bien cela peut prendre la forme de 
ľ amabilité et de la gentillesse ou s'exprimer à la façon de l’ avertissement et 
de la sévérité. | Par exemple, dans sa parole: «Par le Seigneur du ciel et de la 
terre! Il est vérité, comme le fait que vous parlez» (51, 23), il ($) fait un serment 
qui nécessite la gloire, du fait qu’il contient sa propre louange due à une très 
sublime puissance et à une très glorieuse grandeur. Dans: «Oui, par ta vie! Dans 
leur ivresse, ils s’aveuglaient» (15, 72), il ($) fait le serment par la vie de son 
Prophète (.), pour magnifier sa condition et louer son sort. Dans le chapitre 
relatif aux serments, seront exposées des choses qui se rapportent à cela". 


L enroulement et le déroulement (al-laff wa-n-na$r }" 


Cela consiste à mentionner deux choses ou davantage, soit dans le détail 
avec une notation pour chacune d'elles, soit globalement en employant une 
expression qui inclut la multiplicité. Puis, on mentionne d’autres choses en 
fonction du nombre des premières, chacune d' elles se référant à une de celles 
qui précèdent; l'esprit de l’ auditeur est chargé de renvoyer chacune à ce qui lui 
convient. 

1. Pour le cas global, il y a l’ exemple de sa (*) parole: «Ils disent: m entrera 
dans le Jardin que celui qui est juif ou chrétien » (2, 111), c’est-à-dire: les juifs 
disent: n’entreront dans le Jardin que les juifs; et les chrétiens disent: n entre- 
ront dans le Jardin que les chrétiens. C’est seulement l'affirmation de l’ opposi- 
tion entre juifs et chrétiens qui rend possible la globalité dans P enroulement. 
Car il n’est pas possible qu’un des deux partis reconnaisse l'entrée de l’autre 


110 Voir Chap. 67, p. 1945. 

111 Figure qui consiste à nommer d’abord plusieurs choses, à mettre plusieurs substantifs 
Fun à la suite de l’autre, et ensuite à faire accompagner chacun d’un adjectif convenable 
(Kazimirski). Elle n’est pas citée dans la liste initiale. Voir aussi EAL, t. 2, p. 658. 
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dans le Jardin. Aussi est-il confié à l'intelligence (de l'auditeur) de référer 
chaque propos au parti qui l’a tenu, pour se garder de la confusion. Ceux qui 
disent cela, ce sont, d’une part, les juifs de Makka et, d'autre part, les chrétiens 
de Naÿran. 

Quant à moi, je dis que la globalité peut exister dans le déroulement et non 
dans ľ enroulement, dans le sens où on énonce une multiplicité et gu ensuite 
on emploie | une expression incluant aussi une multiplicité qui convient aux 
deux, par exemple, dans sa (*) parole: «jusqu’à ce que se fasse pour vous la 
distinction entre le fil blanc et le fil noir, à l'aube» (2, 187), où, selon ce que 
dit Abū ‘Ubayda, le fil noir signifie l’ aube trompeuse et non la nuit!2. J'ai déjà 
montré cela dans Asrār at-tanzil. 

2. Le cas détaillé contient deux catégories. 

a. La première est conforme à l'agencement de l’ enroulement, comme dans 
sa (*) parole: «Il a disposé pour vous la nuit et le jour, pour que vous reposiez 
en elle et pour que vous recherchiez ses bienfaits » (28, 73); en effet, le repos se 
réfère à la nuit et la recherche au jour. Dans sa (*) parole: «Ne mets pas ta main 
fermée à ton cou, ni ouverte complètement, pour te retrouver blâmé et épuisé » 
(17, 29), le blâme se réfère à I avarice et l épuisement à la dépense excessive, 
parce que ‘épuisé’ signifie être coupé de tout et ne plus rien avoir. Dans sa 
parole: «Ne t’a-t-il pas trouvé orphelin? ...» (93, 6—11), «Quant à l orphelin, 
ne le brime pas» (93, 9) se réfère à «Ne t'a-t-il pas trouvé orphelin?» (93, 6); 
«Quant au mendiant, ne le repousse pas» (93, 10) se réfère à «Il t'a trouvé 
errant» (93, 7), car le sens est celui de mendiant de la science, comme Font 
commenté Muģāhid et un autre; « Quant au bienfait de ton Seigneur, raconte- 
le» (93, 1) se réfère à «Il t'a trouvé pauvre et il t a enrichi» (93, 8). J'ai vu cet 
exemple dans Šarh al-Wasit de an-Nawawī | appelé at-Tangīh. 

b. La seconde procède contrairement à l'agencement de l’enroulement, 
comme sa (*) parole: «Le jour où des visages blanchiront et des visages noir- 
ciront; quant à ceux dont leur visage noircira ...» (3, 106-107). Un groupe de 
savants a mis dans cette catégorie sa (*) parole: «L Envoyé et ceux qui croient 
avec lui diront: A quand la victoire de Dieu? Est-ce que la victoire de Dieu n’est 
pas proche?» (2, 214); ils disent: «A quand la victoire de Dieu?» est ce que 
disent ceux qui croient; et «Est-ce que la victoire de Dieu n’est pas proche?» 
est ce que dit l’ Envoyé. 

Az-Zamah$ari en mentionne une autre catégorie, à savoir sa (*) parole: 
«Parmi ses signes, votre sommeil de nuit et de jour et votre désir de sa faveur» 


112 Ce qui veut dire que la première multiplicité détaillée est aube véritable (fil blanc) et aube 
trompeuse (fil noir) et que la deuxième multiplicité globale est ‘aube’. 
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(30, 23). Il dit: ‘Cela entre dans le chapitre de l enroulement; ce qui veut dire: 
Parmi ses signes, votre sommeil et votre désir de sa faveur, de nuit et de jour. 
Cependant, il a séparé «votre sommeil» de «et votre désir» par «de nuit et de 
jour», parce que ce sont deux moments du temps; or le temps et ce qui arrive 
en lui sont comme une seule chose, l’ enroulement aidant à F unitē"3, 


La similitude (al-musakala)"4 


Cela consiste à mentionner une chose avec l’ expression propre à une autre, à 
cause du voisinage réel ou virtuel. 

Le premier cas est comme sa (*) parole: «Tu sais ce qu’il y a dans mon âme 
et je ne sais pas ce qu’il y a dans ton âme » (5, 16)!!5; «Ils rusèrent et Dieu rusa » 
(3, 54). L'emploi des termes ‘âme’ et ‘ruser, en ce qui concerne le Créateur (*), 
se justifie uniquement à cause de la similitude de ce qui se trouve avec lui. De 
même, dans sa parole: «La rétribution d'un mal sera un mal semblable» (42, 
40) |, parce que la rétribution est un droit qu’on ne peut qualifier de mauvais. 
«Qui vous sera hostile, vous lui serez hostiles» (2, 194); «Aujourd’hui, nous 
vous oublions, comme vous avez oublié» (45, 34); «... ils se moquent d'eux, 
Dieu se moquera d'eux» (9, 79); «Nous ne faisions que plaisanter! * Dieu 
plaisantera à leur sujet» (2, 14—15). 

Comme exemple du voisinage virtuel, il y a sa (*) parole: «sibģata llāhi | La 
teinture de Dieu!» (2,138), c’est-à-dire, la purification de Dieu, parce que la foi 
purifie les âmes. La raison fondamentale de cela vient du fait que les chrétiens 
plongeaient leurs enfants dans une eau jaune, ce qu’ils appellent le baptême, 
en disant que c’est pour eux une purification. Il a donc exprimé la foi par «la 
teinture de Dieu» à cause de la similitude due à ce lien. 


La paranomase (al-muzāwaģa)!!6 


Cela consiste à accoupler deux significations dans la protase et l’apodose ou 
dans les cas analogues, comme lorsqu'il (al-Buhturi) dit: 


113 L'édition du Kaššāf de Där al-Kutub al-‘Ilmiyya, Beyrouth 1415/1995, t. 3, p. 458, contient 
iāna "alā au lieu de igāma; nous choisissons cette lectio. 

114 Elle n’est pas citée dans la liste initiale. 

115 Exemple qui sera cité comme cas d’antithèse à la page 1777. 

116 Iln’est pas cité dans la liste initiale. 
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‘Quand censure le censeur, la passion s'attache à moi; * 
quand elle écoute l’intriguant, le renoncement s'attache à elle? 


De même, il y a dans le Coran: «... nous lui avons donné nos versets et il s’en 
est débarrassé; al-Saytan l’a suivi et il a été au nombre des perdants» (7,175). 


66. L hyperbole (al-mubalaga) 


Elle consiste dans le fait que le locuteur mentionne une qualité, puis l’amplifie 
au point qu’elle devient sémantiquement plus performante pour le sens qu’il 
vise. Elle est de deux catégories. 

Ily a, d’abord, l hyperbole de la qualification qui consiste à déborder jusqu’ à 
la limite de l'impossible, par exemple: «son huile est près d'éclairer, même si 
un feu ne la touchait pas» (24, 35); «ils n’entreront pas dans le Jardin, tant que 
le chameau ne passera pas par le trou de l aiguille » (7, 40). 

Il y a, ensuite, l hyperbole au moyen du paradigme. Or les paradigmes de 
l hyperbole sont les suivants: 


le paradigme fa ān, comme «ar-rahmān / le très Clément» (1, 1); 

le paradigme fatl, comme «ar-rahim | le vraiment Clément» (1, 1); 

le paradigme fa“al, comme «at-tawwāb / celui qui revient sans cesse» (2, 37); 
«al-ģaffār | celui qui pardonne sans cesse » (38, 66); «al-gahhār | celui qui 
opprime sans cesse » (12, 39); 

le paradigme out, comme «ģafūr | celui qui pardonne beaucoup» (2, 173); 
«aš-šakūr | celui qui remercie beaucoup» (14, 5); «al-wadüd | celui qui aime 
beaucoup» (11, 90); 

le paradigme faʻil, comme hadir (très attentif); «aširun | très insolent» (54, 
25); « farihun | très joyeux» (11, 10); 

le paradigme fu‘al avec l’allègement de la deuxième lettre radicale, comme 
« uğābun| très étrange» (38, 5) et fu‘al avec le redoublement de la deuxième 
lettre radicale, comme «kubbāran | immense» (71, 22); 

le paradigme fual, comme «lubadan | énorme» (90, 6); «al-kubari | très 
grand» (74, 35); 


117 Ce qui veut dire que lorsque le censeur me demande de cesser de l’ aimer, mon amour 
pour elle s'attache à moi d'autant plus; et quand elle écoute le calomniateur, son désir de 
renoncer à moi s'attache à elle davantage. 
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le paradigme fu‘la, comme «al-‘ulya | la plus haute» (9, 40); «al-husna | excel- 
lentes» (4, 95); «šūrā / délibération» (42, 38)!!8; «al-sūā / très mauvaise» 


(30, 10). 
Remarque 1 [à propos de ar-rahmān ar-rahīm | 


Selon la majorité, le paradigme fa'lān est plus performant que le paradigme 

fatl; voilà pourquoi, on dit que «ar-rahman / le très Miséricordieux» est 
plus performant que «ar-rahim / le vraiment Miséricordieux»; c’est ce 
que défend as-Suhaylī, en disant que le premier se présente sous la forme 
d'un duel, or le duel est un redoublement; dest comme si la qualité était 
redoublée dans une telle construction. 

Ibn al-Anbārī pense que «ar-rahīm» est plus performant que «ar-rah- 
man» et Ibn ‘Askar lui donne la prépondérance par le fait que «ar-rahmān » 
le précède et par le fait qu'il se présente sous la forme du pluriel, comme 
abid (serviteurs), qui est plus performante que la forme du duel. Selon 
Qutrub, les deux sont égaux. 


Remarque 2 [hyperbole et attributs divins] 


Burhān (ad-Din) ar-Rašīdī"'? rappelle que les attributs de Dieu de forme 
hyperbolique ont tous un sens figuré, car ils sont employés sous forme 
hyperboligue sans en avoir le sens. En effet, l hyperbole | consiste à attribuer 
à une chose plus que ce qu’elle a; or ses (*) attributs sont infiniment parfaits, 
si bien qu’on ne peut pas leur appliquer l’ hyperbole. De même, l hyperbole 
concerne des attributs qui acceptent d’être amplifiés ou diminués; or les 
attributs de Dieu sont exempts de tout cela. Voilà ce que juge favorablement 
le Sayh Tagiyy ad-Dīn as-Subkī. 

Dans al-Burhān, az-Zarkašī dit: ‘En réalité, les modalités de ľ hyperbole 
sont de deux catégories. La première est celle où I! hyperbole se réalise 
moyennant!’ amplification du sens verbal; et la seconde, moyennant la mul- 
tiplication des compléments. Or il n’y a pas de doute que leur multipli- 
cation n exige pas d'amplification du sens verbal, étant donné qu’un seul 
verbe peut régir un ensemble de plusieurs (compléments). C’est en fonction 


118 L'expression šūrā, comme le font remarquer az-Zamahÿari et ar-Rāzī, est un masdar et 
non un adjectif superlatif comme les autres exemples. On ne voit pas très bien quelle est 


sa place ici. On pourrait ajouter diza / inique (53, 22). 
119 Il s’agit de Ibrahim b. Lāģīn b. ‘Abd Allāh al-Misrī, juriste šāfi'ite (m. 749/1348) (NdE). 
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de cette catégorie que sont descendus ses (*) attributs et ainsi la difficulté 
est écartée. Voilà pourquoi, certains disent, à propos de «vraiment Sage / 
hakīm » (2, 220), que son sens hyperbolique réside dans la répétition de ses 
traits de sagesse par rapport aux lois’. 

Dans al-Kaššāf, il (az-Zamabèari) dit: L'hyperbole dans «at-tawwāb | 
celui qui revient sans cesse» (2, 37) sert à indiquer l'abondance de ses 
serviteurs vers lesquels il revient sans cesse; ou encore elle s'explique par 
le fait qu’il atteint un haut degré dans l’ acceptation de la conversion, celui 
qui en est le sujet étant ainsi placé au degré de celui qui n’a jamais péché, à 
cause de | ampleur de sa générosité’. 

Certains érudits posent le problème suivant à propos de sa parole: «Dieu 
est toujours plus en puissance (gadir) sur chaque chose» (2, 284), à savoir 
que qadir serait une des formes de l’ hyperbole qui nēcessiterait l amplifica- 
tion du | sens de gādir (être en puissance); or une telle amplification est 
absurde, puisqu'il est impossible que l’existenciation (passage à l’acte) à 
partir d'un être unique comporte la disparité vis-à-vis de chaque individu. 

On répondra, en disant que lorsqu'il est difficile de donner le sens hyper- 
bolique relativement à chaque individu, il faut l employer pour l’ensemble 
des individus indiqués par le contexte; en effet, l’ hyperbole est relative à la 





multiplicité de ce qui est concerné et non à la qualification. 


67. L antithèse (al-mutabaqa) 


On ľ appelle aussi al-tibäq; il s’agit de réunir deux contraires dans une propo- 
sition. Elle comporte deux catégories: celle qui est réelle et celle qui est figurée. 
La seconde s'appelle at-takāfu” (correspondance rēciprogue)!?', Chacune des 
deux est selon la forme ou selon le sens, positive ou négative. En voici des 
exemples: «Qu'ils rient peu et qu’ils pleurent beaucoup» (9, 82); «C'est lui 
qui fait rire et pleurer * C’est lui qui fait mourir et vivre» (53, 43-44); «Afin 
que vous ne soyez pas désespérés de ce qui vous échappe et que vous ne vous 
réjouissiez pas de ce qu’il vous donne» (57, 23) ; « Tu les aurais cru éveillés, alors 
qu'ils étaient endormis » (18, 18). 

Et comme exemple du sens figuré, il y a: «Est-ce que celui qui est mort et 
que nous ressuscitons … » (6, 122); c'est-à-dire, celui qui est égaré et que nous 
guidons. 


120 Voir EI”, X, 2002, 483a. 
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Comme exemples d’antithèses négatives, il y a: «Tu sais ce qu’il y a dans 
mon âme et je ne sais pas ce qu’il y a dans ton âme » (5, 116)!?! et: «Ne craignez 
pas les gens, craignez-moi» (5, 44). 

Comme exemples d’antithèses selon le sens, nous avons: «Vous n’ êtes que 
des menteurs * Ils dirent: Notre Seigneur sait que vers vous nous sommes 
envoyés» (36, 15-16); ce qui signifie: Notre Seigneur sait que nous sommes 
véridiques. «Il a fait pour vous de la terre un lit de repos et du ciel un édifice 
(bināan)» (2, 22). Abū ‘Al l-Fārisī dit: ‘Etant donné que l'édifice (bing) est la 
partie élevée de ce qui est construit, il est opposé au lit qui (en cela) est son 
contraire’ 

De la même catégorie, il y a un genre qu’on appelle Pantithēse cachée, 
comme sa parole: «A cause de leurs fautes, ils furent plongés et introduits dans 
le feu» (71, 25); en effet, le plongeon est propre à l’eau et donc c’est comme si 
on avait mis ensemble l’eau et le feu. Ibn Mungid: ‘C'est l’antithèse la plus 
cachée du Coran! Ibn al-Mu‘tazz dit: ‘Parmi les antithèses les plus belles et les 
plus cachées, il y a sa parole: «Pour vous, dans le talion, il y a vie» (2, 179), car 
‘talion signifie mise à mort et ainsi la mise à mort devient cause de vie. 

De la même catégorie, il y a un genre qu’on appelle le parallélisme du 
discours (tarst' al-kalām)!?2 qui consiste à lier une chose à ce avec quoi elle 
se regroupe en fonction d’une commune mesure, comme sa parole: «Tu n'y 
auras pas faim et tu ne seras pas nu * Tu n’y auras pas soif et ne souffriras pas 
de la chaleur» (20, 118-n9); la faim est mise avec la nudité, alors que sa place 
est d’être avec la soif; |; la souffrance de la chaleur est mise avec la soif, alors 
que sa place est d’être avec la nudité. Cependant, la faim et la nudité ont en 
commun le manque; car la faim est due au manque intérieur de nourriture 
et la nudité au manque extérieur de vêtement. La soif et la souffrance de la 
chaleur ont en commun la brûlure; car la soif est due à la brûlure intérieure de 
la déshydratation et la souffrance de la chaleur à la brûlure extérieure du soleil. 


[68. L'opposition symétrique (al-mugābala) | 


Dans la même catégorie, il y a un genre qu'on appelle l’opposition symé- 
trique (al-muqäbala) qui consiste à mentionner deux expressions ou davan- 
tage, puis leur contraire respectif dans le même ordre. Ibn Abt Lisba dit: La 


121 Exemple déjà cité pour la similitude (al-mušākala), à la p. 1771. 

122 Ce qui consiste à se servir, dans la seconde partie de la période, des mots correspondant 
par leur signification et leur forme grammaticale à ceux de la première (Kazimirski). Selon 
EP, X, 2002, 328a, cette figure serait fondée sur le principe de l équivalence des sons. 
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différence entre l’antithèse et l’ opposition comporte deux aspects. Selon le 
premier, I antithèse n existe qu’ entre deux contraires seulement, tandis que 
l'opposition n existe que pour un nombre supérieur, de quatre à dix. Selon 
le second, l’antithèse n'existe gu entre les contraires, alors que l'opposition 
existe entre les contraires et entre d’autres catégories’. 

As-Sakkākī dit: ‘Parmi les particularités de lľ opposition, il y a le fait que 
lorsque l’on met une chose comme condition dans la première partie, on 
mettra son contraire comme condition dans la seconde; ainsi, dans sa (*) 
parole: «Quant à celui qui fait l aumône, qui craint Dieu * [et qui déclare 
véridique l'excellent bienfait, * nous lui faciliterons l’accès à l’ aisance. * Quant 
à celui qui est avare, qui est suffisant * et qui déclare mensonger T excellent 
bienfait, * nous lui faciliterons l’accès à ce qui est malaisé] » (92, 5—10). Il a 
opposé la prodigalité à ľ avarice, la crainte de Dieu à la suffisance, la déclaration 
du vrai à l accusation de mensonge etl’ aisé au malaisé. Et puisqu'il à mis, dans 
la première partie, la facilitation en commun avec la prodigalité, la crainte de 
Dieu et la déclaration du vrai, ila mis son contraire, à savoir la mise en difficulté, 
en commun avec leur contraire respectif’. 

Certains disent qu’il y a opposition entre un élément du discours et un autre, 
ce qui est très rare, comme sa parole: «Ne le prennent ni le sommeil de jour ni 
le sommeil de nuit» (2, 255); ou entre deux et deux, comme sa parole: «Qu'ils 
rient (a) peu (b) et qu’ils pleurent (a') beaucoup (b')» (9, 82); ou entre trois et 
trois, comme sa parole: «Il leur (a) ordonne (b) ce qui est convenable (c) et 
il leur (a')!23 interdit (b') ce qui est blāmable (c’); il déclare licite (a) pour eux 
(b) les bonnes choses (c) et il déclare illicite (a) contre eux (b') les mauvaises 
(c')» (7,157); «Soyez (a) reconnaissants (b) envers moi (c) et ne soyez pas (a') 
ingrats (b') envers moi (c')!2*» (2, 152); ou entre quatre et quatre, comme sa 
parole: « Quant à celui qui fait l aumône … » (92, 5-10) #5; ou entre cinq et cinq, 
comme sa parole: «Certes, Dieu ne répugne pas à proposer en parabole [un 
moucheron ou quelque chose de plus relevé. Les croyants savent que c’est la 
vérité venue de leur Seigneur. Les incrédules disent : Qu’ est-ce que Dieu a voulu 
signifier par cette parabole ? Il égare ainsi un grand nombre et il dirige un grand 
nombre; mais il n' ēgare que les pervers * qui violent le pacte de Dieu après 
avoir accepté son alliance; qui tranchent ce que Dieu a ordonné de lier et qui 
corrompent la terre : voilà les perdants] » (2, 26—27). Il oppose «un moucheron » 


123 C est-à-dire, anhum, alors que précédemment nous avons un pronom complément direct 
yamuruhum. 

124 Icilecomplēment est direct (takfurūni), alors que précédemment il est indirect (li-). 

125 Voir la citation complète dans le paragraphe précédent. 
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à «quelque chose de plus relevé» ; «les croyants» à «les incrédules » ; «il ēgare» 
à «il dirige »; «violent le pacte » à «son alliance»; et «tranchent » à «lier»; ou 
entre six et six, comme sa parole: «L'amour des biens convoités est enjolivé 
pour les hommes … » (3, 14); puis il dit: «Dis: Vous annoncerai-je...» (3, 15): il 
oppose, d'une part, les jardins, les ruisseaux, l'éternité, les épouses, la pureté et 
la satisfaction à, d'autre part, les femmes, les enfants, l’ or et l’ agent, les chevaux 
de race, le bétail et les champs. 

Un autre divise l'opposition en trois catégories: entre semblables, entre 
contradictoires et entre contraires. Comme exemple de la première, il y a 
l'opposition entre le sommeil de jour et le sommeil de nuit dans le premier 
verset (2, 255); en effet, les deux concernent | le fait de dormir opposé au fait 
d’être éveillé dont il est question dans le verset: «Tu les aurais cru éveillés, 
alors qu’ils étaient endormis» (18, 18). Ce dernier verset est un exemple de la 
deuxième catégorie, car les deux termes sont contradictoires. Comme exemple 
de la troisième, il y a l'opposition entre le mal et la guidance dans sa parole: 
«Nous ne savons pas si un mal est voulu pour ceux qui sont sur la terre ou si 
leur Seigneur a voulu pour eux une guidance » (72, 10). Les deux sont contraires 
et non contradictoires, car c’est le bien qui est contradictoire du mal etl’ erreur 
qui est contradictoire de la guidance. 


69. L ambiguïté (al-muwäraba) 


Al-muwaraba (V ambiguïté) avec un r sans point et un b avec point!?%. Cela 
consiste à dire une parole qui comporte aussi ce que l’on nie; et quand arrive 
cette négation, on présente habilement un des points de vue grâce auquel on se 
tire d'affaire : que ce soit en changeant la parole, en la corrigeant, en ajoutant 
ou en diminuant. 

Ibn Abt I-Isba' dit: ‘Comme exemple il y a sa (*) parole où il fait parler l aîné 
des enfants de Ya'gūb: «Retournez chez votre père et dites: O notre père! Ton 
fils a volé (saraqa) » (12, 81). On a lu: ‘ton fils a été accusé de vol (surriga), mais 
il n’a pas volé; donc on a corrigé le discours en changeant le a par un u, en 
redoublant le rā” et en vocalisant ce dernier avec un i”. 


126 Cette précision sert à éviter la confusion avec al-muwāzana, par exemple. 
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70. La reprise (al-murāģa'a) 


Ibn Abt l-Isba dit: ‘Cela consiste en ce que le locuteur procède à une reprise 
de son discours avec celui à qui il s adresse, grâce à une expression plus suc- 
cincte, une formulation plus juste et une terminologie plus agréable; il y a, par 
exemple, sa (*) parole: «Certes, moi je ferai de toi un guide pour les gens. Il 
dit: Et qu’en sera-t-il de ma descendance? Il dit: Mon alliance ne comprend 
pas les pécheurs» (2, 124). Ce passage, — qui est une partie de verset — com- 
prend trois reprises dans lesquelles se trouvent les sens suivants du discours: 
l'information et l’ enquête, l’ordre et l'interdiction, la promesse et la menace, 
l explicite et l implicite’. 

Quant à moi, je dis qu’il serait mieux de dire qu’il comprend l’ information 
et la demande, l'affirmation et la négation, la corroboration et I omission, la 
bonne nouvelle et I avertissement sévère, ainsi que la promesse et la menace. 


71. La propreté (an-nazāha) 


Il s’agit de la purification des termes du poème diffamatoire de ce qui est 
obscène, pour qu’il soit, - comme dit Abū 'Amr b. al-‘AlẸ, alors qu’on l’ avait 
interrogé au sujet du meilleur poème diffamatoire qui fût —, ‘celui que réciterait 
une vierge dans ses appartements privés sans qu’on puisse la réprimander.. 
De ce genre est sa parole: « Quand ils sont appelés devant Dieu et son Envoyé 
pour que celui-ci soit juge entre eux, alors une partie d’eux s'écarte» (24, 
48); puis, il dit: «Y a-t-il dans leur cœur une maladie, ou bien doutent-ils, ou 
craignent-ils que Dieu et son Envoyé ne les oppriment? Non! Ceux-là sont les 
injustes » (24, 50). Les expressions relatives au blâme de ceux sur lesquels porte 
cette information sont exemptes de l obscénité qu’on trouve dans le poème 
diffamatoire; et les autres passages diffamatoires du Coran sont ainsi. 


72. L embellissement (al-ibdā') 
ALibdā* (V embellissement) avec un b avec un seul point!?7 consiste en ce que 
le discours contient un certain nombre de formes rhétoriques. Ibn Abt l-Işba‘ 


dit: Je mai jamais vu dans le langage chose semblable à sa parole: «Ô terre, 
avale ton eau! [ô ciel, arrête-toi! L eau fut absorbée et l’ordre fut exécuté; le 


127 A ne pas confondre, par exemple, avec īdā' avec un ya’ à deux points. 
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vaisseau s'installa sur al-Gūdī et l’on dit: Arrière au peuple injuste!] » (u, 44); 
en effet, elle contient vingt formes rhétoriques, alors qu’elle comporte dix- 
sept mots. Il y a une correspondance (al-munāsaba)!?3 parfaite entre «avale 
| blots et «arrête-toi / agliī» (1); les deux sont métaphoriques (al-istiara) 
(2); il y a une antithèse (at-tibaq) entre «terre» et «ciel» (3); sa parole: «O 
ciel!» a un sens figuré (al-maÿaz) (4), en effet, le sens propre serait: 'O pluie 
du ciel"; il y a une allusion (aL-išāra) (5) dans: «l’eau fut absorbée», en effet, 
cela exprime plusieurs sens, puisque l’eau ne sera pas absorbée tant que la 
pluie du ciel ne se sera pas arrêtée et que la terre n' aura pas avalé ce qui sort 
d'elle à partir des sources d’eau, car ainsi diminuera l’eau qu’il y a à la surface 
de la terre; il y a implication (al-irdaf) (6) dans «[le vaisseau] s'installa »!?9, 
assimilation (at-tamtil) (7) dans «l’ordre fut exécuté »!3° et causalité (at-ta‘kl) 
(8), car l absorption de l’eau est la cause de l'installation du vaisseau; il y a 
une correcte division du discours (at-tagsīm) (9), car il contient les différentes 
catégories d’eau au moment de sa diminution, puisqu'il n’y a rien d'autre que 
l'arrêt de l’eau du ciel et de l’eau jaillissant de | de la terre, et l absorption de 
l’eau sur la surface de la terre; il y a la précaution (al-ihtiras) (10) par rapport 
à l’invocation, pour qu’on ne s'imagine pas que la noyade, à cause de son 
sens général, contenait également ceux qui ne méritaient pas d’être anéantis, 
car sa (*) justice empêche qu’on l’invoque pour celui qui ne le mérite pas; 
il y a la beauté de l’ordre du discours (husn an-nasag) (11), l'adéquation (ot 
itilāf) (12) entre l expression et le sens et la concision (al-īģāz) (13), car il (*) 
raconte une histoire contenue dans un mode de s’exprimer très bref; il y a 
aussi le doublet (at-tashīm) (14)'3!, car le début du verset en indique la fin; il 
y a l'ajustement (at-tahdīb) (15), car chaque terme est bien qualifié, et chaque 
expression a des lettres faciles à prononcer et une élocution merveilleuse 
exempte de contorsion et de complication structurale; il y a la beauté de 
l'explication (husn al-bayan) (16), dans le sens où l'auditeur n’a pas à s’ arrêter 
pour comprendre le sens et où rien ne lui fait difficulté; il y a la mise en place 
ferme (at-tamkin) (17), car la coupure est fixée à son endroit et est bien posée à 


128 En rhétorique, il s’agit de la correspondance entre des mots du point de vue de leur forme 
ou de leur sens. Voir EI”, 11, 1965, 845a. 

129 Voir la note 6 de la p. 1723. La raison en est que cela implique que l’eau soit absorbée: l’un 
ne va pas sans l’autre. 

130 Ils’agit de l’analogie de structure et de légère assonance entre wa-gida Lagu et wa-qudiya 
Lamru. Voir EAL, t. 2, p. 661. 

131 Tashīm: emploi en vers ou en prose rimée d'un mot qui doit se reproduire à la rime 
(Kazimirski). 
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sa place; il n’y ni heurt (ģayr galiga) (18) ni tiraillement (ģayr mustadāt) (19), 
mais fluidité (al-insiÿäm) (20). Voilà ce que mentionne Ibn Abt 1-Isba‘. Et moi 
je dis qu’il y a aussi une incise (al-itirad) (21) 22. 


132 On ne voit pas très bien où exactement. Cette citation a déjà été commentée avec moins 
de détails, à la p. 1764, à propos de l excellente succession. 


CHAPITRE 59 


Les séparations des versets (al-fawasil) 


[La séparation: définitions et caractéristiques] 


Al-fasila est la parole finale du verset, comme a/-qafiya, en poésie, (est la parole 
finale du vers) et al-garina, en prose rimée, (est la parole finale du passage). 

Ad-Dānī dit: 'C est une parole en fin de proposition’. Al-Gabarī dit: ‘Cela 
diffère du sens technique et rien ne l'indique dans les exemples donnés par 
Sibawayh, à savoir « yawma voa H | le jour où il viendra» (11, 105) et «mā kunnā 
nabģi | ce que nous cherchions » (18, 64)! qui ne sont pas deux bouts de versets, 
car il s’agit de séparations en fonction de la langue et non de l’artifice”?. 

Al-Oādī Abū Bakr dit: ‘Les séparations sont des lettres semblables situées 
aux coupures, grâce auxquelles advient la compréhension du sens’ 

Ad-Dānī distingue entre les séparations et les bouts de versets, en disant: ‘La 
séparation est la parole séparée de ce qui suit; or cette parole séparée peut être 
un bout de verset ou non. De même, les séparations sont des bouts de versets ou 
non; donc tout bout de verset est une séparation, alors que toute | séparation 
n’est pas un bout de verset. Il poursuit: ‘En raison de ce sens de la séparation, 
Sibawayh mentionne, comme exemples de rimes (al-gawaft), « yawma ya'ti | le 
jour où il viendra» (u, 105) et «mā kunnā nabģi | ce que nous cherchions» (18, 
64), alors que, selon le consensus commun, ce ne sont pas des bouts de versets, 
avec «idā yasri | quand elle s'écoule» (89, 4) qui, selon le consensus commun, 
est un bout de verset’. 

Al-Gabarī dit: ‘Il y a deux façons de connaître les séparations: I arrêt pro- 
phétique (tawgīf)? et la déduction analogique (giyās). Quant à la première, il 
s’agit de ce sur quoi, affirme-t-on, il (.) s’arrêtait (wagafa) toujours; alors, nous 
sommes sûrs que c’est une séparation; par contre, ce qu’il liait toujours, nous 


1 Sībawayh, al-Kitāb, Där al-Kutub al-Ilmiyya, t. 4, Beyrouth, 1402/1982, p. 185. L'auteur donne 
cet autre exemple, à la place du premier ici citē: «yawma t-tanādi / le jour de l’interpellation » 
(40, 32) qui lui est une fin de verset. 

2 Cela veut dire que la proposition du verset 11, 104 se termine, selon le sens, avec l'expression 
yawma voa H du début du verset 105 ` «Nous ne le retarderons que jusqu’ au terme fixé, * le jour 
où il viendra. Nul ne parlera ...» (31, 104-105). 

3 Non pas seulement dans le sens où le Prophète s'arrêtait à cet endroit là, mais surtout dans le 
sens où le Prophète avait décidé et arrêté de faire la pause à cet endroit là. On sait que, dans 
ce sens, l arrêt prophétique correspond à l'arrêt divin. 
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sommes sûrs que ce n’est pas une séparation; et ce sur quoi parfois il s' arrētait 
et que parfois il liait, il est possible que la pause fût pour faire connaître la 
séparation ou la pause complète ou le repos. Et il est possible que la liaison 
fût une non séparation ou une séparation qu’il Datt, parce qu’il l avait déjà fait 
connaître. 

Quant à la déduction analogique, elle consiste à mettre en relation ce qui 
est probable et non prescrit avec ce qui est prescrit, en raison d’une certaine 
convenance; il n’y a pas d’objection à ce sujet, parce qu’il n’y a là ni ajout ni 
retrait. La raison de cela réside uniquement dans le fait que c’est un cas de 
séparation ou de liaison, l'arrêt sur toute parole du Coran étant permis, tout 
comme la liaison du Coran tout entier. La déduction analogique a besoin d’un 
moyen qui en rende l’idée. Nous disons donc que la séparation du verset est 
comme l'élément de correspondance de la prose rimée, en ce qui concerne 
la prose, et comme la rime du vers, en ce qui concerne la poésie. Ce que l’on 
mentionne comme défauts de la rime, à propos de la différence de délimitation, 
de la voyelle-išbā et de la voyelle-tawģīhē, n’ est pas un défaut qui concerne la 
séparation; il est permis, — dans la séparation, sur l élément de correspondance 
et à la rime du poème composé sur le mètre raģaz-%, de passer d'un genre à un 
autre, contrairement à la rime du počme-gasīda”. En fonction de cela, on voit 
«yarģiūn | ils reviendront» (3, 72) avec « alīmun | savant» (3, 73), | «al-mīād 
| la promesse» (3, 194) avec «at-tawāb | la récompense» (3, 195) et «at-tārig | 
Pastre nocturne » (86, 1-2) avec «at-tāgib | brillant» (86, 3). 

Le principe pour la séparation et l élément de correspondance isolé, dans le 
verset et la prose rimée, est l’égalité8. En fonction de cela, ceux qui comptent 
sont d'accord pour omettre le nombre? de: «wa-ya'’ti bi-āharīna | il en mettra 


4 Voyelle de la rime entre la lettre principale de la rime et le ta*sīs qui est le alif quiescent et 
antépénultième à la rime avant la lettre rawī, par exemple dans le mot go! (Kazimirski). 

5 Voyelle qui précède la lettre rawī à la fin du vers (lettre fondamentale de la rime et qui la 
constitue), ou celle qui est entre la lettre appelée ravī et la lettre appelée o ste (Kazimirski). 

6 Mètre rapide composé du pied mustaf‘ilun répété six fois par deux hémistiches (Kazimirski), 
selon le schéma aa/bb/cc/etc... 


7 Poème qui n’a pas moins de seize distiques et peut en avoir une centaine (Kazimirski). 


wo 


fi Lfāsila wa l-qarina al-mutaģarrida: V éditeur fait remarquer que nous avons lā une façon 
de s'exprimer gauche et maladroite qui se retrouve dans tous les manuscrits. Dans Husn 
al-madād, se trouverait la formulation correcte, à savoir: al-asl ft l-fasila wa-l-qarina at- 
taģarrudu wa-ft l-ayat … / le principe pour la séparation et l élément de correspondance est 
l'isolation, et pour le verset et la prose rimée, l'égalité. Par ‘isolation’ on veut dire l absence 
de lien avec ce qui suit (NdE). 

9 C'est-à-dire, pour dire que ces passages ne sont pas mesurés selon les règles de la prosodie. 
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d’autres» (4, 133), «wa-lā l-malā'ikatu l-mugarrabūn | ni les anges rapprochés» 
(4, 172), «kaddaba bihā l-awwalūn / les anciens les ont traités de mensonges » 
(17,59), «li-tubaššira bihi l-muttaqin | pour que tu annonces la bonne nouvelle à 
ceux qui craignent Dieu » (19, 97), «la‘allahum yattagūn | peut-être craindront- 
ils» (20, 113), «mina z-gulumāti ilā n-nūr | des ténèbres à la lumière» (65, 11) 
et de «anna llaha ‘alā kulli Say'in gadīr | Dieu est puissant sur toute chose» 
(65, 12), où (le nombre) ne s'accorde pas avec les deux bouts. Ils sont d'accord 
également pour omettre le nombre de: «a-fa-gayra dini llāhiyabģūn | désirent- 
ils autre chose que la religion de Dieu?» (3, 83) et de «a-fa-hukma [-ģāhiliyyati 
yabģūn | désirent-ils le jugement de l'ignorance?» (5, sollt, Ils comptent des 
cas semblables à cause de leur convenance, tels que «li-ulī Lalbāb | pour les 
doués d'intelligence» (3, 190), « alā llāhi kadiban | un mensonge contre Dieu» 
(18, 15) et «wa-s-salwa | et des cailles» (20, 80). 

Un autre (az-Zarkašī) dit: La sēparation arrive au moment du repos dans le 
discours pour améliorer le langage grâce à cela; telle est la façon par laquelle 
le Coran se distingue du reste du langage ; et on l’ appelle séparation, parce que 
grâce à elle deux parts du langage se séparent; et c’est ainsi que la fin du verset 
opère une séparation entre le verset et ce qui vient après, en vertu de sa (*) 
parole: «Un Livre dont les versets sont séparés » (41, 3). 


[Séparation et rime] 


Selon le consensus général, il n’est pas permis de l’ appeler ‘rime’ parce que, si 
Dieu (*) a nié au sujet du Coran le titre de poésie, il faut également refuser la 
rime à son sujet, parce qu’elle fait partie de la poésie et ou elle est, technique- 
ment parlant, une spécificité de la poésie!2. Et comme il est interdit d’ employer 
le terme ‘rime’ à propos du Coran, de même il est interdit d'employer le terme 
‘séparation’ au sujet de la poésie, parce qu’il est un attribut du Livre de Dieu et 
donc il ne peut pas outrepasser les limites de ce dernier. 


10 Cependant, dans ces deux cas, il y a la même ‘rime’ entre la fin du passage en question et 
la fin des versets environnants (-ūn). 

11 Ces trois derniers cas, en fait, sont des fins de versets; dans le premier, cette fin ‘artificielle’ 
ne correspond pas à la fin du sens selon la langue. 

12 Cependant, un peu plus haut à la page 1785, l’auteur cite Sībawayh qui utilise le terme 
‘rime’ à propos de versets coraniques. 


5/1787 


5/1788 


1018 CHAPITRE 59 
[Prose rimée et Coran: vision négative] 


Est-il permis d'employer le terme ‘prose rimée (as-saģ')' au sujet du Coran? Il 
y a divergence à ce sujet. La majorité l’ interdit, parce que le sens fondamental 
de expression vient de saga‘ t-tayr (l oiseau roucoule). Or le Coran est trop 
noble pour qu’on applique mētaphoriguement à quoi que ce soit de lui une 
expression dont le sens est fondamentalement vulgaire, parce que sa noblesse 
empêche qu'un autre type de discours contingent contribue à le décrire; en 
effet, le Coran fait partie de ses (*) attributs et donc il n’est pas permis de le 
décrire moyennant une qualité pour laquelle on n’a pas de permission. 

Dans l'ÿaz al-Qur'an, ar-Rummānī dit: ‘L'avis des ašarites est de refuser 
qu’on dise à propos du Coran que c’est de la prose rimée. Ils font la distinction 
suivante, en disant que la prose rimée est visée pour elle-même, puis le sens 
lui est appliqué; par contre, les séparations sont celles qui suivent le sens!* et 
elles ne sont pas visées pour elles-mêmes’. Il ajoute: ‘C’est pour cela que les 
séparations relèvent de l’ éloquence, tandis que la prose rimée est un défaut’ 

Il est suivi en cela par al-Oādī Abū Bakr al-Bāgillānī, qui cite une prescription 
de Abū l-Hasan al-Afari et de tous ses disciples, en disant: ‘Beaucoup de non 
aš'arites sont ď avis | ď appliquer la (qualification de) prose rimée au Coran. Ils 
prétendent que cela fait partie de ce grâce à quoi se manifeste I excellence du 
Coran et que c’est un des genres où se trouve un surplus de style et d’ éloquence, 
comme l’assonance, la transition soudaine, etc "8. 

Il ajoute: ‘Le plus fort argument avec lequel ils démontrent cela réside dans 
l'accord sur le fait que Mūsā est préférable à Hārūn. Or, à cause de l’ importance 


13  As-saÿ‘ huwa l-ladi yugsadu fi nafsihi (...) wa-l-fawasil lā takūna magsūdatan fi nafsiha. 
Pour comprendre cette terminologie technique, il est bon de se référer à Lisan al-‘arab, 
t. u, p. 180a: ‘Ibn Ginni dit: On l'appelle gasīd, parce que cela est visé et recherché 
intentionnellement. Même si ce qui est court et dont la structure est agitée comme les 
mètres rapides ar-ramal et ar-raģaz est une poésie voulue et intentionnellement visée 
(širan murādan magsüdan), cependant, ce qui est parfait et abondant comme poésie a 
plus d'influence sur eux et pénètre plus fortement en eux-mêmes que ce qui est court et 
défectueux. Aussi appellent-ils ce qui est long et abondant gasīd, c’est-à-dire, ce qui est 
voulu et intentionnellement visé (murādan magsūdan); et même s’il s’agit des mètres 
ar-ramal et ar-raģaz, ce sont aussi deux réalités voulues et visées intentionnellement 
(murādayn magsüdayn). Ce qui voudrait dire que la gasīda est un langage parfaitement 
calculé aux points de vue sens, mètre et rime. 

14 Ce qui ne semble pas être toujours le cas, car on trouve des fins de versets qui ne 
correspondent pas à la fin d’une section du discours au point de vue sémantique. 

15 Voir la forme rhétorique 41 dans le chapitre précédent (Chap. 58, pp. 1731-1735). 
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de la prose rimée, on dit dans un endroit: « Hārūna wa-Mūsā» (20, 70). Et 
quand, dans un autre endroit, les séparations des versets sont avec wāw et 
nūn (-ūna), on dit: «Mūsā wa-Hārūna» (26, 48). Ils disent donc que cela se 
distingue du cas de la poésie; en effet, il n’est pas possible que cette dernière 
entre dans le langage si ce n’est intentionnellement; car si elle y entrait non 
intentionnellement, ce serait sans le mètre que nous appelons poésie; alors 
que l'existence de ce mètre lā!” se trouve tant chez le non poète (al-mufham) 
que chez le poète. Quant à la prose rimée qui se présente dans le Coran, il 
y en a beaucoup dont il n’est pas juste de dire qu’elle s’y trouve toute non 
intentionnellement. Ils ont construit la chose à ce sujet sur la définition du 
sens de prose rimée, selon ce que disent les linguistes, à savoir la continuité 
du discours de façon unique’ 

Ibn Durayd dit: ‘« La colombe roucoule (saģa'at) » signifie qu’elle va répé- 
tant le son de sa voix! 

Al-Qädi (al-Bāgillānī) dit: ‘Cela n’ est pas correct. Si le Coran était de la prose 
rimée, il ne sortirait pas de leurs façons de parler et s’il entrait dans leurs façons 
de parler, il n’y aurait pas alors d’inimitabilité. Et s’il était permis de dire qu’il 
s’agit d’une prose rimée inimitable, il serait aussi permis de dire que c’est une 
poésie inimitable. Comment donc? Alors que la prose rimée | fait partie de ce 
que composent les devins chez les arabes; et la nier à propos du Coran vaut 
mieux comme argument que de nier la poésie à son sujet, car la divination 
contredit les prophéties, contrairement à la poésie, car il (.) dit: «Serait-ce une 
prose rimée comme celle des devins? »'8. Et il la déclare blâmable’. 

Il ajoute : ‘Il est faux d'imaginer que c’est une prose rimée; parce que le fait 
que le Coran se présente sous la forme de la prose rimée ne nécessite pas qu’il 
le soit réellement; car dans la prose rimée, le sens suit l’ expression qui produit 
la prose rimée; or il n’en est pas ainsi pour ce qui se trouve être comme la 
prose rimée dans le Coran, car l’ expression y est disposée en fonction du sens. 
Or il y a une (grande) différence entre le fait que le discours s'organise en lui- 
même avec ses expressions qui produisent le sens visé par lui et le fait que le 
sens soit organisé sans l'expression. Lorsque le sens est lié à la prose rimée, la 
signification de cette dernière est comme une signification étrangère au sens. 
Quand le sens s'organise en lui-même sans la prose rimée, cette dernière est 
appelée à embellir le discours, sans corriger le sens’. 


16 En effet, les bouts des autres versets sont end, 

17 Celui qui, plus haut, consiste à employer les noms de Mūsā et de Härün dans un ordre ou 
dans l’autre en fonction de l’assonance de la prose rimée. 

18  Al-Buhäri, Sahih, 10/216. 
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Il continue: ‘La prose rimče suit une méthode bien observée et une façon de 
faire précise; qui les enfreint a un langage défectueux et se voit imputé le fait 
de sortir de l éloquence; tout comme le poète qui sort du mètre conventionnel, 
se trompe. On voit que les séparations coraniques sont différentes entre elles: 
certaines ont leurs césures rapprochées, d’autres s’allongent au point de redou- 
bler de longueur. La séparation se présente, dans le premier mētre!?, après un 
discours abondant et cela, dans la prose rimée, n’est ni satisfaisant ni louable’. 

Il poursuit: ‘Quant à ce qu’on a dit à propos de l’antéposition de Mūsā par 
rapport à Härün dans un endroit et de sa postposition dans un autre, à cause de 
l'importance de la prose rimée et de la similitude avec les césures du discours, 
cela n’est pas juste; mais, l’ avantage de cela se trouve dans la répétition de la 
même histoire avec des expressions différentes qui produisent un même sens. 
Et cela fait partie de la difficulté à travers laquelle se manifeste l éloquence et 
apparaît le beau style. Voilà pourquoi sont répétées beaucoup d'histoires selon 
des agencements différents, pour attirer ainsi l attention sur l'impuissance des 
gens à produire une chose semblable, tant pour la commencer que pour la 
répéter. S'il leur était possible ď affronter la chose, ils viseraient telle histoire 
et l’exprimeraient avec des expressions à eux qui produiraient telles significa- 
tions ou de semblables. Ainsi, le but, dans l’antéposition et la postposition de 
certaines paroles par rapport à d’autres est de montrer l'inimitabilité sans la 
prose rimée’. 

Il va jusqu’ à dire: ‘Il est donc clair que les lettres situées dans les séparations 
coraniques, en correspondance avec les cas semblables qui se trouvent dans 
les proses rimées, ne les font pas sortir de leur définition pour les faire entrer 
dans le cas de la prose rimée. Nous avons déjà montré qu'ils blāment toute 
prose rimée qui sort du juste équilibre des parties. Certains de ses hémistiches 
sont composés de deux paroles, d’autres de quatre et ils ne considèrent pas 
cela comme éloquence, mais comme une faiblesse. Si donc ils pensaient que le 
Coran contienne de la prose rimée, ils diraient: Nous lui opposons une prose 
rimée bien équilibrée et nous sommes plus éloquents par rapport au Coran’. 
Fin de citation du discours du Oādī (al-Bāgillānī) dans le livre al-Iģāz. 

L'auteur de Arūs al-afrāh (as-Subkī) rapporte à son sujet (al-Bāgillānī) que, 
dans al-Intisar, il est d' avis qu’il est permis ď’ appeler les séparations coraniques 
prose rimée. 


19  Ons’attendrait à ce que ce soit dans le second mètre! 
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Dans Sirr al-fasaha, al-Hafāģī dit: ‘L'opinion de ar-Rummānī, selon laquelle 
la prose rimée est un défaut et que les séparations coraniques sont un trait 
d'éloquence, est fausse. En effet, s’il veut dire par prose rimée ce qui suit 
le sens sans être voulu intentionnellement, c’est un trait d'ēloguence et les 
séparations coraniques sont dans le même cas; s’il veut dire par là ce que 
suivent les significations, tout en étant voulu intentionnellement de façon 
artificielle, alors c’est un défaut, et les séparations coraniques sont dans le 
même cas’. 

Il continue: Je pense que ce qui les a poussés à appeler tout ce qu’il y 
a dans le Coran ‘séparations coranigues, sans appeler ce dont les lettres se 
ressemblent ‘prose rimée’, c’est leur désir d’écarter du Coran la qualification 
qui convient à un autre langage provenant des devins et d’autres personnes. 
C'est là, à propos de cette dénomination, une intention approximative, la 
réalité étant ce que nous avons dit. Il dit encore: ‘La formulation précise 
consiste à dire que les assonances de la prose rimée sont des lettres semblables, 
situées aux coupures opérées par les séparations’ 

Il poursuit: ‘Si l’on dit: si selon vous la prose rimée est louable, est-ce que le 
Coran tout entier ne pourrait pas se présenter sous forme de prose rimée ? Et 
quelle est la raison pour laquelle une partie du Coran serait prose rimée, alors 
que l’autre ne le serait pas? Nous répondons que le Coran est descendu dans la 
langue des arabes et selon leurs coutumes et leurs usages. Or le discours de la 
personne éloquente parmi eux | n’est pas tout entier prose rimée, parce qu’elle 
contient les signes d’un langage artificiel et forcé et tout particulièrement 
lorsque s'allonge le discours; il ne se présente donc pas tout entier comme 
une prose rimée émanant de lui selon leur coutume au niveau élevé de leur 
langage; et pourtant il ne manque pas d’être (en partie) de la prose rimée, parce 
qu’elle est belle dans certains passages du discours en fonction de la qualité 
précédente’. 

Ibn an-Nafīs dit: ‘Il suffit pour que la prose rimée soit belle que le Coran 
Pemploie. Il continue: ‘Son absence dans certains versets n'infirme pas cela, 
parce que tel degré de beauté peut requérir le passage à un degré plus beau 
que lui’. 

Hazim dit: Tly a des gens qui détestent couper le discours selon des mesures 
dont les extrémités se correspondent et qui ne se suivent pas quant à la lon- 
gueur et à la brièveté, à cause de l'artifice que cela comporte, sauf pour ce 
qui arrive rarement dans le discours à propos du retour au sujet (al-ilmam)?°. 


20 Figure qui consiste en ce que le poète, après s’ être éloigné du sujet principal de son poème 
et avoir parlé de son héros, revient au sujet du poème (Kazimirski). 
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Certains d’entre eux pensent que I harmonie qui se trouve dans le fait de cou- 
ler le langage dans les moules de la rime et d’embellir ces dernières grâce à la 
correspondance des coupures, est une chose sûre. D’autres, et telle est la posi- 
tion moyenne, pensent que la prose rimée, même si c’est un embellissement 
du discours, peut porter à l’ artifice. Et donc ils pensent qu’elle ne doit pas être 
employée tout au long du discours, mais que le discours ne doit pas en être 
totalement privé; aussi en acceptera-t-on ce qui vient à l’ esprit spontanément 
et sans artifice’. 

Il continue: ‘Comment la prose rimée serait-elle totalement blāmable? Le 
Coran est descendu uniquement selon les procédés du pur langage des arabes; 
en lui, on trouve les séparations des versets qui correspondent aux assonances 
de la prose rimée dans | leur façon de parler qui ne se présente pas uniquement 
selon un seul procédé, car il n’est pas bon, dans tout le discours, de rester 
continuellement dans un seul genre, à cause de P artifice que cela comporte 
et de l ennui comme propension naturelle et parce que la diversification des 
genres d’éloquence est plus élevée que la permanence dans un seul genre. Voilà 
pourquoi, certains versets du Coran ont des coupures semblables, alors que 
d’autres n’en ont pas. 


Section 1 [difficultés relatives au principe de l’ harmonie] 


Aš-Šayh Šams ad-Dīn b. as-Sä’ig al-Hanafī a composé un livre intitulé Ihkām ar- 
ray fiahkäm al-ay où il dit : “Il faut savoir que l’ harmonie (al-munasaba) est une 
chose requise dans la langue arabe; et pour cela, on commet certaines choses 
qui vont à l encontre des principes”?! Il continue: Je suis les décisions prises 
qui portent sur la fin des versets pour observer l harmonie??, mais j' achoppe 
sur plus d’une quarantaine d’entre elles. 

1. La première: l’antéposition du régi, soit par rapport au régent, comme 
dans: «Ceux-ci, est-ce vous qu'ils adoraient?» (34, 40); on dit qu'il y aussi: 
«C'est toi dont nous implorons le secours» (1, 5); soit par rapport à un autre 
régi qui, par principe, est antéposé, comme dans: « pour que nous te montrions, 
parmi nos signes, les plus grands » (20, 23), si nous analysons «les plus grands » 
comme complément de «nous montrions»; soit par rapport à l’ agent, comme 
dans: «sont déjà parvenus aux gens de Fir‘awn les avertissements» (54, 41). Du 


21 A savoir les principes grammaticaux de la syntaxe et de la morphologie. 
22  Ils’agit de l'harmonie relative aux séparations (rimes). 
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même genre, il y a  antēposition de l attribut de kāna par rapport à son nom- 
sujet, comme dans: «Et il n’y a, à lui d’ égal, personne » (112, 4). 

2. La deuxième: l’antéposition de ce qui est chronologiquement postérieur, 
comme dans: «A Dieu la vie dernière et la première » (53, 25). Si l’on ne tenait 
pas compte des séparations des versets, on aurait antéposé «la première», 
comme dans: «A lui la louange dans la vie première et la dernière» (28, 70). 

3. La troisième: l’antéposition de l’ excellent sur le meilleur, comme dans: 
«au Seigneur de Hārūn et de Mūsā» (20, 70). On en a déjà parlé?4. 

4. La quatrième: l’antéposition du pronom par rapport à son antécédent, 
comme dans: «Il pressentit en lui-même une peur, Mūsā» (20, 67). 

5. La cinquième: l’antéposition de la qualification au moyen d’une propo- 
sition par rapport à la qualification au moyen d'un seul terme, comme dans: 
«Nous ferons sortir pour lui, le jour de la résurrection, un rôle qu’il rencon- 
trera, déroulé» (17, 13)**. 

6. La sixième: l omission du -ī défectif à la détermination, comme dans: 
«le Grand, le Très-Haut (al-mutaāli) » (13, 9); «le jour de l’interpellation (ot. 
tanādi)» (40, 32). 

7. La septième: l omission du -: du verbe qui n’est pas apocopé, comme 
dans: «Par la nuit, quand elle s'écoule ( yasri) » (89, 4). 

8. La huitième: l’ omission du -ī de l’annexion?26, comme dans: «Comme 
furent mon châtiment et mon avertissement ('adābī wa-nudur)» (54, 16); 
«Comme fut ma punition ('igāb)» (13, 32)°7. 

9. La neuvième: l'ajout de la lettre d’allongement, comme dans: «la sup- 
position (az-zunūnā) » (33, 10); «ľ Envoyé (ar-rasūlā) » (33, 66); «le sentier 
(as-sabīlā)» (33, 67). 

Du même genre est son maintien à  apocopē, comme dans: «Ne crains pas 
une poursuite et n’aie pas peur (lā tahšā)» (20, 77); «Nous te ferons réciter; et 
n'oublie pas (lā tansa)» (87, 6), dans le sens où il s’agit d’une interdiction. 

10. La dixième: le triptote pour ce qui est diptote, comme dans: «de cristal * 
de cristal (gawāriran * gawāriran) » (76, 15—16)*%. 


23  Eneffet,iciles fins de versets environnants ont comme son d, ce qui justifie cette antépo- 
sition par rapport à al-ūlā (la première). 

24 Cfr. page1790. 

25 Dans le sens où la première qualification de ‘rôle’ est ‘déroulé, alors que la seconde est 
‘qu'il rencontrera’ (NdE). 

26 A savoir le pronom de la première personne du singulier comme annexant. 

27 Ce qui veut dire que dans ceux qui précèdent on s’ attendrait normalement à la présence 
du y (5). 


28 A savoir gawārīra. 
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u. La onzième: la préférence pour le masculin dans le cas d'un nom géné- 
rique, comme dans: «des souches de palmiers déracinés (nahlin munqaïr)» 
(54, 20). 

12. La douzième: la préférence pour le féminin (dans le même cas), comme 
dans: «des souches de palmiers évidés (nahlin hawiyah) » (69, 7). Semblables à 
ces deux cas, nous avons sa parole dans la sourate al-Qamar 54: «Toute chose 
petite ou grande (saģīrin wa-kabīrin) est inscrite » (54, 53) et dans la sourate 
al-Kahf 18: «il ne laissera pas de petite ou de grande chose (sagiratan wa-lā 
kabīratan) sans la compter» (18, 49). 

13. La treizième: la limitation à une des deux façons permises qui sont lues 
dans les sept lectures, autrement que dans le cas de la séparation?°, comme 
sa parole: «Ceux-là ont choisi une voie droite (rašadan) » (72, 14) et il n’y a 
pas rušdan dans les sept lectures; de même: «Dispose de notre sort comme 
une voie droite (rašadan) » (18, 10). Et cela, parce que les séparations de versets 
dans les deux sourates ont une voyelle sur la lettre radicale du milieu; alors 
que nous avons dans: «et s'ils voient le sentier de la voie droite (ar-rušdi) » (7, 
146). Et ainsi est invalidée la prépondérance de la lecture avec la vocalisation 
(de la lettre radicale du milieu) prônée par al-Fārisī, en fonction du consensus 
général, dans les cas précédents. 

Semblable à cela, nous avons la lecture : «Que les deux mains de Abū Lahab 
| Lahb pērissent» (1m, 1), avec la vocalisation a du A” | et sans vocalisation; or 
on ne lit: «Il sera exposé à un feu plein de flammes ({ahab)» (11, 3) ou avec la 
vocalisation a, pour observer le son de la séparation du verset. 

14. La quatorzième : l'emploi de la proposition avec laquelle il répète ce qui 
précède, de telle façon qu’il n’y a pas de correspondance entre la nominale et 
la verbale, comme dans sa (*) parole: « Parmi les gens il y a celui qui dit: Nous 
croyons (āmannā) en Dieu et au jour dernier, alors qu'ils ne sont pas croyants 
(bi-mwminīna) » (2, 8); il n’y a pas de correspondance entre leur façon de dire 
«nous croyons / āmannā» et sa reprise («croyants / bi-mu'minīna »); pour cela, 
on dirait: ‘alors qu'ils ne croient pas / wa-lam yu’minü ou wa-mā āmanū.. 

15. La quinzième: de même, l'emploi d’une des deux portions sans corres- 
pondance avec l’autre, comme dans: «Dieu connaît bien ceux qui disent la 
vérité (al-ladina sadagū) et il connaît bien les menteurs (al-kadibina)» (29, 3); 
il n’a pas dit: ‘ceux qui mentent / al-ladina kadabū.. 

16. La seizième : l’ emploi d'une des deux parties de deux propositions d'une 
façon qui diffère de celle selon laquelle sa semblable est employée dans l’autre 


29 Par exemple, dans Coran 4, 6 où nous avons, à l’intérieur du verset rušdan. 
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proposition, comme dans: « Ceux-là sont ceux qui disent la vérité (sadagū) et 
ceux-là sont les pieux (al-muttagūna) » (2, 177). 

17. La dix-septième: la préférence pour la plus étrange de deux expressions, 
comme dans: « Quel partage inique (dīzā) » (53, 22), au lieu de ģā'ira; «il sera 
précipité dans al-Hutama » (104, 4), au lieu de la Géhenne ou le Feu. Il dit dans 
la sourate al-Muddattir 74: «Je vais l exposer à un feu ardent (sagara)» (74, 26), 
dans la sourate Sa'ala 70: «C'est un brasier (lazā) » (70, 15) et dans la sourate 
al-Qari'a 101: «Sa demeure sera un abîme (hāwiyah)» (101, 9), pour respecter la 
séparation des versets de chaque sourate. 

18. La dix-huitième: la particularisation de chacun des deux synonymes en 
fonction de sa place (à la fin du verset), comme dans: «pour que se souviennent 
les doués d'intelligence (ulū l-albabi)» (14, 52) et, dans la sourate Tā Ha 20: 
«Certes, en cela, il y a des signes pour les doués d'intelligence (li-ulī n-nuhā) » 
(20, 128). 

19. La dix-neuvième: l’omission du complément, comme dans: «Quant à 
celui qui donne et qui craint» (92, 5); «Ton Seigneur ne Ca pas abandonné 
et n'a pas haï» (93, 3). Du même genre, il y a l’ omission de ce qui dépend du 
comparatif, comme dans: «Il connaît le secret et plus caché (que Je (20, 7); 
«meilleur et plus permanent (gue...)» (20, 73). 

20. La vingtième: se passer du duel, en utilisant le singulier, comme dans: 
«Qu'il ne vous fasse pas sortir tous les deux du Jardin et que tu sois malheureux 
(fa-tašgā)» (20, 17). 

21. La vingt et uničme: se passer du pluriel, comme dans: «Fais de nous pour 
les pieux un modèle (imäman) » (25,74) :il w a pas dit ‘des modèles / aimmatan, 
comme il l’a dit dans: «Nous avons fait d’ eux des modèles (a'immatan) qui 
guident» (21, 73); «Certes, les pieux sont dans des jardin, au bord d'un fleuve 
(naharin)» (54, 54), c’est-à-dire, ‘de fleuves / anharin’. 

22. La vingt-deuxième: se passer du singulier, en utilisant le duel, comme 
dans: «Pour celui qui craint le lieu de son Seigneur, deux Jardins» (55, 46). 
Al-Farr& dit: ‘Il veut dire un Jardin, comme dans sa parole: «Certes, le Jardin 
est le refuge» (79, 41); il a donc employé le duel à cause de la séparation du 
verset. Il continue: ‘Les rimes (al-qawaft) peuvent comporter augmentation et 
diminution, contrairement au reste du discours’. | De même, il y a aussi cette 
autre remarque de al-Farr& à propos de sa parole: «Lorsque s’est levé le plus 
misérable d’entre eux (ašgāhā) » (91, 12) : ‘Il s’agit de deux hommes, à savoir un 
boucher et un autre; et il n’a pas dit: les deux plus misérables (aÿgayaha), à 
cause de la séparation du verset: 


go On ne voit pas la différence réelle entre 14, 15 et 16. 
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Ibn Qutayba nie cela et il prononce des paroles dures à ce sujet, en disant: 
‘Au bout des versets, il n’est permis seulement que d’ajouter un A muet ou 
un -ā et d’omettre un stop glottal ou une vocalisation indéterminée. Quant 
au fait que Dieu promette deux Jardins et en fasse un seul Jardin à cause des 
bouts de versets, qu’il nous en préserve! Comment cela? Alors qu’il les décrit 
tous les deux avec des qualificatifs au duel, en disant: «Deux Jardins pleins de 
floraison» (55, 48); puis, il dit: «dans les deux, il y a...» (55, 50 et 52). 

23. Quant à Ibn as-S&ig, il transmet, de la part de al-Farrā', qu'il a voulu 
signifier ‘des Jardins’ et donc il a employé le duel dans le sens du pluriel, à 
cause de la séparation du verset. Puis, il ajoute : ‘Cela n’est pas improbable’ Et 
il continue: ‘Par la suite, le pronom (Dans les deux / fihima) se réfère avec la 
forme du duel, uniquement pour tenir compte de T expression (deux Jardins / 
ģannatān). Telle est la vingt-troisième. 

24. La vingt-quatrième : se passer du singulier, en utilisant le pluriel, comme 
dans: «Il n’y aura plus de rachat ni d’amitiés (hilal)» (14, 31), c’est-à-dire, ni 
ď amitié (hullatun), comme dans l’autre verset (2, 254); il a donc employé le 
pluriel à cause de la séparation du verset. 

25. La vingt-cinquième: traiter ce qui ne pense pas comme ce qui pense, 
comme dans: «raaytuhum lī sāģidīn | Je les ai vus devant moi se prosterner» 
(12, 4); « Chacun, dans une orbite, vogue(nt) (yasbahün)» (21, 33)°1. 

26. La vingt-sixičme: faire al-imāla?? lā où on ne doit pas, comme les (fins) 
de versets des sourates Tā Ha 20 et an-Naģm sai. 

27. La vingt-septième: l emploie de la forme hyperbolique, comme qadir et 
‘alim, alors qu’on l’ abandonne, par exemple, dans: «huwa l-qädir / il est celui 
qui peut » (6, 65); « ālimu l-gaybi | le connaisseur de l'invisible » (6,73). Dans la 
même catégorie, il y a: «Ton Seigneur n’est pas oublieux (nasiyyan) » (19, 64)?%. 

28. La vingt-huitième: la préférence de certaines qualifications hyperbo- 
liques sur d’autres, comme dans: «Certes, cela est une chose vraiment étrange 
(uģāb)» (38, 5) qui a été préféré à agib (étrange) pour cette raison. 


31 Il s’agit du soleil et de la lune qui sont des êtres non doués de raison, donc l'accord ne 
devrait pas se faire au pluriel masculin, comme ici, mais au féminin singulier ou tout au 
moins au duel. 

32 Manière de prononcer le alif de façon à le changer presque en kasra (é ou i). 

33 Où tous les versets se terminent en alif magsūra. Il y a onze sourates de ce genre dans le 
Coran. 

34 Ce qui veut dire qu’on emploie la forme hyperbolique à la fin des versets, parce que 
le son des séparations l'exige, alors gu' a l’intérieur des versets, on emploie la forme 
ordinaire. 
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29. La vingt-neuvième: la séparation entre deux réalités coordonnées, 
comme dans: «Si une parole n avait pas précédé de la part de ton Seigneur, 
ce serait inévitable, et un terme fixé » (20, 129)*5. 

30. La trentième: l emploi du nom explicite à la place du pronom, comme 
dans: « Ceux qui s’attachent au Livre et qui s' acguittent de la prière, nous ne 
laisserons pas perdre la récompense des gens de bien » (7, 170) | et il en est de 
même pour le verset de la sourate al-Kahf 1856. 

31. La trente et unième: l'emploi du participe passé-passif (maful) à la 
place du participe présent-actif (faïl), comme dans: «un voile enveloppé 
(mastūrā) » (17, 45) et «sa promesse est advenue (matiyyā) » (19, 61); c’est-à- 
dire, 'enveloppant / sātiran' et ‘à venir / ātiyan. 

32. La trente-deuxičme: l emploi du participe prēsent-actif ( fa!) à la place 
du participe passé-passif (mof uf, comme dans: «dans une vie satisfaisante 
(rādiyah) » (69, 21) et «d’une eau qui se répend (dāfig)» (86, 6)37. 

33. La trente-troisième: la séparation entre le qualifié et la qualité, comme 
dans: « C’est lui qui a fait sortir le pâturage * et en a fait du fourrage, vert foncé » 
(87, 4—5), si on analyse ‘vert foncé’ comme une qualité de ‘pâturage! c’est-à-dire, 
comme un complément d'état. 

34. La trente-guatričme: l’ emploi d'une préposition à la place d'une autre, 
comme dans: «d’après ce que ton Seigneur a révélé pour elle (lahā)» (99, 5), 
alors qu’en principe ce serait à elle / ilayhā. 

35. La trente-cinquième: la postposition de la qualité la moins performante 
après la plus performante, par exemple: «le vraiment Miséricordieux, le Misé- 
ricordieux» (1, 3); «le Compassionné, le Miséricordieux» (9, 128), parce que la 
compassion est plus performante que la miséricorde. 

36. La trente-sixième: l’ omission de I agent et la substitution par le complé- 
ment, comme dans: «Il n’y aura pour personne auprès de lui de faveur donnée 
en récompense » (92, 10178. 


35 Alors qu’il faut comprendre: ‘Si une parole et un terme fixé n'avaient pas précédé de la 
part de ton Seigneur, ce serait inévitable’. 

36 Ce qui veut dire qu’à la place de ‘gens de bien / al-muslihina’ on aurait dû mettre le pronom 
‘eur récompense / aģrahum. Il s’agit du verset 30: «Certes, ceux qui croient et font les 
bonnes œuvres, nous ne laisserons pas perdre la récompense de qui agit bien » (18, 30). Ici 
aussi, on s’attendrait plutôt à: ‘leur récompense / aģrahum'. Mais, dans les deux cas, ce 
choix est guidé par les exigences de la séparation du verset. 

37 Au lieu de mardiyyah et de madfūg. 

38 Probablement pour: wa-lā yaÿzi ahadan bi-ni‘matin | il ne récompensera personne d’une 
faveur. 
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37. La trente-septième: l'emploi du kā” muet, comme dans: «ma fortune 
(māliyah)» (69, 28); «[A disparu de moi] ma force (sultāniyah)» (69, 29); 
«Qu'est-ce qui te fera connaître ce que c’est (mähiyah)? » (101, 10). 

38. La trente-huitième: le regroupement des compléments au génitif, 
comme dans: «tumma lā taģidū lakum / 'alaynā / bihi tabra / puis, vous ne 
trouverez pas pour vous / contre nous / en lui de partisan » (17, 69). Il serait mieux 
de les séparer, mais l'observation de la séparation du verset exige la postposi- 
tion de «partisan / tabī an ». 

39. La trente-neuvičme: le passage du passé accompli au futur inaccompli, 
comme dans: «en partie, vous les traitâtes de menteurs (kaddabtum) et en 
partie, vous les tuerez (tagtulūna) » (2, 87), alors qu’en principe, ce serait ‘vous 
les tuâtes (gataltum). 

40. La quarantième: le changement de la structure de la parole, comme 
dans: «Par le mont Sinaï (sīnīna)!» (95, 2), alors qu’en principe, c’est sīnā”. 


Nota Bene 
Ibn as-Sā'iģ dit: ‘Pour montrer le fait gu on s'écarte du principe dans les 


versets mentionnés, il n’est pas impossible de produire d’autres choses en 
ce qui concerne l'harmonie. En effet, les merveilles du noble Coran, comme 





il est dit dans la tradition, n’en finissent jamais”?. 


Section 2 [les quatre cas de séparations coranigues] 


Ibn Abt I-Isba' dit: ‘Les séparations coraniques ne se trouvent en dehors d’au- 
cun de ces quatre cas: la mise en place ferme (at-tamkin), le retour da capo 
(at-tasdīr), le ceinturage (at-tawšīh) et ľ insistance finale (ot oof. 


1. La mise en place ferme (at-tamkīn), qu'on appelle aussi l'harmonisation de 
la rime en poésie (al-gāfiya), consiste en ce que le prosateur ménage pour la 
dernière parole d'un passage en prose rimée (al-garīna)*!, ou le poète pour la 


39 Il s’agit d’un bout d’une longue tradition sur la description du noble Coran citée par at- 
Tirmidi dans son Sunan, dans les chapitres relatifs aux mérites du Coran, le chapitre sur 
l'excellence du Coran, tradition 2906 (NdE). 

40 Ces quatre cas sont classés dans le chapitre précédent comme figures rhétoriques à la 
P. 5/1723. 

41 Membre d'une phrase ou d’un vers qui a son correspondant dans une autre phrase ou un 
autre vers (Kazimirski). 
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rime, une facilitation grâce à laquelle la rime ou l élément correspondant sont 
bien affermis à leur place, bien fixés là où ils sont et en sûreté dans leur position, 
sans être ni instables ni branlants, mais liés parfaitement par le sens à celui du 
discours tout entier, de sorte que s'ils étaient écartés, le sens en souffrirait et la 
compréhension en serait troublée; et cela à tel point que si on les passait sous 
silence, ľ auditeur complèterait le discours tout naturellement. 

Comme exemples de cela, il y a: «O Šu'ayb! Est-ce que ta religion t ordonne 
que nous abandonnions [ce gu adorent nos pères ou que nous (ne) fassions 
(pas) de nos biens ce que nous voulons. Certes, tu es longanime et droit] » (11, 
87). Etant donné que d’abord, dans le verset, est mentionnée l’adoration et 
ensuite la disposition des biens, cela exige que soient mentionnés la longani- 
mité et la droiture selon cet ordre, parce que la longanimité convient aux actes 
du culte et la droiture à la richesse. 

De même: «Cela ne les guide-t-il pas: combien nous avons anéanti avant 
eux de générations, alors qu’ils marchent sur leurs demeures? Certes, en cela 
il y a des signes; n’entendent-ils pas? * Ne voient-ils pas que nous conduisons 
l'eau [vers le sol aride, grâce à laquelle nous faisons sortir des céréales dont se 
nourrissent leur bétail et eux-mêmes ?] Ne voient-ils pas?» (32, 26—27). Dans le 
premier verset, il commence par «Cela ne les guide-t-il pas» | et il le conclue 
par «n’entendent-ils pas», parce que l’ exhortation qu'il contient concerne une 
réalité entendue, à savoir les informations au sujet des générations. Dans le 
second verset, il commence par «ne voient-ils pas», parce qu’il s’agit de réalités 
visibles. 

Dans sa parole: «Ne le connaissent pas les regards, alors que lui connaît les 
regards. Il est le Subtil et l Informē » (6,103), la subtilité correspond à ce qu’on 
ne connaît pas du regard et l’ information, à ce qu’il connaît. 

Dans sa parole: «Nous avons créé l’homme d’un extrait d’argile. * [Puis, 
nous en avons fait une goutte de sperme dans un réceptacle solide. * Puis, 
nous avons créé de la goutte un caillot de sang, nous avons créé du caillot une 
masse de chair, nous avons créé de la masse de chair des os et nous avons 
revêtu les os de chair. Puis, nous avons fait de lui une autre création]. Béni 
soit Dieu, le meilleur des créateurs!» (23, 12-14), il y a dans cette (dernière) 
séparation du verset une mise en place ferme et parfaite qui correspond bien 
à ce qui précède. Lorsque descendit le début du verset, un des compagnons 
alla immédiatement au bout avec cette conclusion, avant même qu’il n’en eût 
entendu la fin. 

Ibn Abt Hātim cite, par le truchement de aë-Sa‘bi, le fait que Zayd b. Tābit 
dit: L Envoyé de Dieu (.) me dicta ce verset: «Nous avons créé l’homme d'un 
extrait d' argile » jusqu’ à sa parole: «une autre création ». Alors, Mu'ād b. Gabal 
dit: « Béni soit Dieu, le meilleur des créateurs!». L Envoyé de Dieu se mit à rire 
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et Mu‘äd lui dit: De quoi ris-tu, ô Envoyé de Dieu? Il répondit: C'est ainsi que 
le verset se conclut'*?. 

On raconte qu’un bēdouin entendit quelqu’un qui récitait, en disant: ‘« Si 
vous glissez après que vous soient parvenus les preuves évidentes, sachez que 
Dieu est» (2, 209) ‘pardonneur et miséricordieux’; or il ne récitait pas le Coran. 
Le bédouin dit: Si cela était la parole de Dieu, il ne s' exprimerait pas ainsi, car 
le Sage ne mentionne pas le pardon à propos du glissement, parce que ce serait 
une incitation à glisser” 45 


Nota Bene | justification selon le sens de la non correspondance des sépa- 
rations] 


Premièrement: Il se peut que soient mis ensemble, dans un même passage, 
des séparations de versets qui diffèrent entre elles, comme au début de 
la sourate an-Nahl 16. En effet, il (*) commence par mentionner les corps 
célestes, en disant: «Il a créé les cieux et la terre en vérité» (16, 3). Puis, 
il mentionne la création de l’homme à partir d’une goutte de sperme (4); 
puis, la création du bétail (5); puis, les merveilles des plantes, en disant: «Il 
est celui qui fait descendre des cieux une eau de laquelle il y a pour vous 
une boisson, de laquelle il y a des plantes que vous donnez en pâturage, * et 
grâce à laquelle il fait croître pour vous les céréales, les oliviers, les palmiers, 
les vignes et toutes sortes de fruits. Certes, en cela, il y a un signe pour des 
gens qui réfléchissent» (16, 10—11). Or il a fait de la réflexion la coupure de ce 
verset, parce que c’est une preuve, moyennant l avènement des différentes 
sortes de plantes, de l'existence de la Divinité puissante et libre de choisir. Et 
comme c’est ici le moment de se poser une question, à savoir: ‘Pourquoi ne 
serait-il pas permis que le facteur de tout cela ne soit la nature des saisons et 
les mouvements du soleil et de la lune? et que la preuve ne sera faite qu’en 
répondant à cette question, alors l’espace pour la réflexion, la pensée et la 
méditation demeure. 

Alors, il (*) répond de deux façons. 

Premièrement: les changements de l'univers inférieur sont liés aux états 
des mouvements des corps célestes. Or comment se produisent de tels 
mouvements? Si leur avènement est causé par d’autres corps célestes, il 
faut procéder à une induction à l'infini et si elle provient du Sage Créateur, 
alors cela constitue une attestation de T existence de la Divinité (*). Tel est le 





42 Voir comment les choses sont présentées au Chapitre 10, pp. 12285g. 
43 Le verset, en réalité, se termine par: «puissant et sage ». 
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sens de sa parole: «Il vous a soumis la nuit et le jour, le soleil et la lune; 
et les étoiles sont soumises à son ordre. Certes, en cela, il y a des signes 
pour des gens qui raisonnent» (16, 12). Or il a fait de la raison la coupure 
de ce verset. C'est comme si on disait: si tu es doué de raison, tu sais que 
l'induction à l'infini est fausse, car il faut que les mouvements finissent à | 
un mouvement dont le moteur soit immuable et c’est la Divinité puissante 
et libre de choisir. 

Deuxièmement: la relation des astres et des éléments naturels avec toutes 
les parties d’un seul pétale et d’une seule graine est la même. Or, par la suite, 
nous observons un seul pétale de rose: une de ses faces est extrêmement 
rouge, tandis que l’autre est extrêmement noire. Si donc le facteur était 
obligé par essence, l avènement de ces différences dans les effets serait 
impossible. Par conséquent, nous comprenons que le facteur est puissant 
et libre de choisir et tel est le sens de sa parole: «Et ce qu’il a ensemencé 
pour vous dans la terre, de différentes couleurs ... Certes, il y a, en cela, un 
signe pour des gens qui pensent» (16, 13). C'est comme si on disait: pense 
à ce qui est enraciné dans ton esprit, à savoir que l’obligé par essence et la 
nature n’ont pas d'effets différenciés. Donc si tu constates l avènement de 
cette différenciation, tu sais que le facteur n’est pas la nature, mais l’ Agent 
libre de choisir. Voilà pourquoi il a fait de la pensée la coupure du verset. 

Dans le même genre, il y a sa (*) parole: «Dis: Venez! Je vous énon- 
cerai ce que votre Seigneur vous a interdit ...» (6, 151-153). Le premier 
verset (151) se termine par: «Peut-être, raisonnerez-vous!», le deuxième, 
par: «Peut-être, penserez-vous!» et le troisième, par: «Peut-être, craindrez- 
vous!», parce que les commandements du premier verset ne porte à les 
abandonner que l'absence de la raison qui l'emporte | sur la passion. En 
effet, l’associationnisme, en ce qui concerne Dieu, est dû à une imperfection 
de la raison qui indique son unicité et sa majesté. De même, la raison n' exige 
pas la désobéissance à l'égard des parents, étant donné leur bienfaisance 
antérieure à l’égard de l'enfant par tous les moyens; également, tuer les 
enfants, en les enterrant vivants, à cause de la misère, malgré l’ existence du 
Pourvoyeur Vivant et Généreux; de la même façon, la raison n exige pas de 
commettre des turpitudes, comme le meurtre d’une personne dû à la colère 
et à la rage du meurtrier. Donc, après tout cela, l’ expression «raisonnerez- 
vous» va très bien. 

Quand au deuxième verset (152), il se réfère aux droits relatifs aux biens et 
aux paroles. Qui a conscience d’avoir des orphelins qu’il laissera après lui, 
il ne lui convient pas de traiter les orphelins d’un autre si ce n’est comme 
il aime que ses propres orphelins soient traités. Et qui mesure, pèse ou 
témoigne pour un autre, si c'était pour lui, m aimerait pas qu'il y ait une 
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tricherie ou un manque. Il en est de même pour celui qui fait une promesse 
ou à qui on fait une promesse, (ni aime pas qu’elle soit non tenue. Qui aime 
cela, traite les gens ainsi, pour qu’ils le traitent de même. On ne peut omettre 
cela que parce qu’on néglige d'y penser et d'y réfléchir. Voilà pourquoi, cela 
correspond à la conclusion dans sa parole: «Peut-être, réfléchirez-vous!». 

Quant au troisième verset (153), il en est ainsi parce gu' omettre de suivre 
les lois religieuses de Dieu provoque sa colère et sa punition. Donc «Peut- 
être, craindrez-vous!» va très bien; c’est-à-dire, ‘craindrez-vous la punition 
de Dieu à cause de cela’ 

Dans le même genre, il y a aussi sa parole dans la sourate al-An'ām 6: 
«Il est celui qui a disposé pour vous les étoiles ...» (6, 97—99). En effet, il 
conclut le premier verset (97) par sa parole: « pour des gens qui savent», le 
deuxième, par sa parole: «pour des gens qui comprennent» et le troisième, 

s/181 par sa parole: «qui croient». Et cela, parce que le calcul des étoiles | et le 
fait de se guider grâce à elles est réservé aux savants en la matière. Donc 
il convenait de conclure cela par «qui savent». Et faire naître les créatures 
à partir d'une seule personne, les faire passer des lombes (de l’homme) 
à l utérus, puis à ce monde et enfin à la vie et à la mort: considérer tout 
cela et y réfléchir est très subtil; donc il convenait de conclure par «qui 
comprennent», parce que la compréhension est le fait de saisir les choses 
subtiles. Et quand il mentionne l’abondance de subsistance, de nourriture, 
de fruits et de choses de ce genre dont il fait bénéficier ses serviteurs, cela 
correspond à la conclusion par la foi qui incite à le (*) remercier pour ses 
faveurs. 

Dans le même genre, il y a sa (*) parole: «Ce n’est pas la parole d’un poète: 
combien peu vous croyez! * Ce n’est pas la parole d’un devin: combien 
peu vous réfléchissez!» (69, 41-42), où il conclut le premier verset avec 
«vous croyez» et le second, par «vous réfléchissez». La raison en est que 
la différence du Coran par rapport à l’ordre poétique est évidente et claire 
et n’ échappe à personne. Ainsi, le propos de qui dit que c’est de la poésie 
est un acte de mécréance et une pure obstination; donc cela correspond à 
la conclusion par sa parole: «combien peu vous croyez !». 

Quant à la différence par rapport à la composition des devins et à la façon 
de s'exprimer de la prose rimée, elle a besoin de réflexion et de pensée, parce 
que toutes les deux sont de la prose. Or la différence du Coran par rapport à 
la prose, dans chacun des deux cas, n’est pas claire comme par rapport à la 
poésie. Elle apparaît, si l’on pense à l éloquence, au beau style, aux figures 
rhétoriques et aux significations admirables que contient le Coran. Aussi, la 
conclusion de ce verset par sa parole: «combien peu vous réfléchissez!» est- 
elle excellente. 
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Ce qu’il y a dd admirable dans ce genre de chose, c’est la différence entre 
deux séparations de versets à deux endroits, alors que ce dont on parle 
est la même chose, et cela à cause d'un point subtil, comme sa (*) parole 
dans la sourate Ibrāhīm 14: «Si vous comptez les faveurs de Dieu, vous ne 
les dénombrerez pas. Certes, l’homme est très injuste et très ingrat» (14, 
34); or, ensuite, il dit dans | la sourate an-Nahl 16: «Si vous comptez les 
faveurs de Dieu, vous ne les dénombrerez pas. Certes, Dieu est pardonneur 
et miséricordieux » (16, 18). 

Ibn al-Munayyir dit: ‘C’est comme s’il disait: Lorsque arrivent de nom- 
breuses faveurs, tu es celui qui les prend et moi, celui qui les donne. Et quand 
tu les prends, te sont attribuées deux défauts: le fait que tu es très injuste et 
que tu es très ingrat; et cela, parce que tu n’en exprimes pas le remercie- 
ment. Et quand je les donne, me sont attribuées deux qualités, à savoir que 
je suis pardonneur et miséricordieux. Je fais face à ton injustice avec mon 
pardon et à ton ingratitude avec ma miséricorde. Je ne fais face à ta mesqui- 
nerie qu'avec l abondance et je ne rétribue ton désagrément qu'avec mon 
agrément. 

Un autre (az-Zarkašī) dit: ‘Il a spécifié la sourate Ibrāhīm 14 uniquement 
par la qualification de celui qui est favorisé, et la sourate an-Nahl 16, par 
celle de celui qui favorise; parce que, dans la sourate Ibrāhīm 14, on est en 
train de décrire l’homme et que dans la sourate an-Nahl 16, on est dans 
le contexte des attributs de Dieu et de l affirmation de sa divinité. Un cas 
analogue, se trouve dans sa parole de la sourate al-Gätiya 45: «Qui fait le 
bien, le fait pour lui-même; et qui fait le mal, le fait contre lui-même. Puis, 
vers votre Seigneur vous serez ramenés» (45,15); or, dans la sourate Fussilat 
41, il conclue, en disant: « Ton Seigneur n’est pas injuste envers le serviteur » 
(41, 46). Le point à ce sujet, c’est qu'avant le premier verset (45, 15), il y a: 
«Dis à ceux qui croient de pardonner à ceux qui nr espèrent pas les jours de 
Dieu, afin qu’il rétribue les gens en fonction de ce qu’ils acquièrent» (45, 14). 
Aussi, cela correspond-il à la conclusion avec la séparation du verset relative 
à la résurrection (45, 15), parce qu'auparavant, ils sont décrits comme étant 
ses négateurs. Quant au second verset (41, 46), sa conclusion correspond à 
ce qu’il contient, parce qu’il ne fait pas perdre une bonne action et qu’il ne 
renchérit pas sur celui qui a fait le mal. 

Il dit dans la sourate an-Nisā” 4: «Certes, Dieu ne pardonne pas qu’on lui 
associe quoi que ce soit; il pardonne en dehors de cela à qui il veut. Celui 
qui associe à Dieu commet un péché énorme» (4, 48). Puis, il le répète et 
conclue en disant: « Celui qui associe à Dieu s' ēgare profondément» (4, 16). 
Le point à ce sujet, c’est que le premier verset (48) est descendu à propos des 
juifs, parce qu’ils inventent des faussetés contre Dieu qui ne sont pas dans 
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son Livre; tandis que le second (16) est descendu à propos des polythéistes 
qui n’ont pas de livre, aussi leur égarement est-il plus grave. 

Semblable à cela, il y a sa parole dans la sourate al-Ma’ida 5: «Ceux qui ne 
jugent pas d’après ce que Dieu a fait descendre, ceux-là sont les mécréants » 
(5, 44). Ensuite, il répète cela et dit: «... ceux-là sont les injustes» (5, 45). 
Puis, il dit dans le troisième verset: «..., ceux-là sont les pervers» (5, 47). Le 
point à ce sujet, c’est que le premier verset (44) est descendu à propos des 
juges musulmans, le deuxième (45), à propos des juifs et le troisième (47), à 
propos des chrétiens. 

On dit: le premier (44) concerne celui qui conteste ce que Dieu a fait des- 
cendre; le deuxième (45), celui qui s’y oppose, tout en sachant et en ne niant 
pas; et le troisième (47), celui qui s'y oppose par ignorance. On dit égale- 
ment: le mécréant, l'injuste et le pervers ont tous un même sens, à savoir 
celui de la mécréance qu’il a exprimée avec des expressions différentes pour 
amplifier la signification et éviter la forme répétitive. 

Le contraire de cela se vérifie dans la coïncidence des séparations des 
versets, alors que ce dont on y parle est différent, comme sa parole dans la 
sourate an-Nūr 24: « Ô ceux qui croient! Que vous demandent la permission 
(d'entrer) ceux que possède votre droite ...» jusqu’à sa parole: «... C'est 
ainsi que Dieu vous expose les versets. Dieu est Savant et Sage» (24, 58). 
Puis, il dit: «Quand vos garçons parviennent à la puberté, qu’ils demandent 
la permission (d’entrer), comme l’ont demandée ceux qui sont avant eux. 

5h&4 C'est ainsi que Dieu vous expose les versets. | Dieu est Savant et Sage» (24, 


59). 


Deuxièmement: Sa (*) parole: «Si tu les chāties, ils sont tes serviteurs et situ 
leur pardonnes, certes, toi, tu es le Puissant et le Sage» (5, 118) fait partie des 
difficultés relatives aux séparations des versets. En effet, sa parole: «et si tu 
leur pardonnes» exigerait que la séparation du verset soit: «le Pardonneur et 
le Sage». Et c’est ainsi qu’on l’a transmis à partir de l exemplaire coranique 
de Ubayy et que l’a lu Ibn Sanabüd. La raison de cela, mentionne-t-on, réside 
dans le fait que ne pardonne à celui qui mérite la punition que celui qui 
n’a au-dessus de lui personne qui puisse refuser son jugement; il est donc 
le Puissant, c’est-à-dire, celui qui a le dessus. Quant au Sage, c’est celui qui 
met la chose à sa place. La raison de cette sagesse peut demeurer cachée à 
quelqu'un de déficient, relativement à un certain acte, et alors il s'imagine 
qu'il est hors de la sagesse, mais il n’en est pas ainsi. Dans cette qualification 
de Sage, il y a une précaution excellente, à savoir: si tu leur pardonnes, 
malgré qu'ils méritent la punition, personne ne peut en faire une objection 





contre toi, car la sagesse réside dans ce que tu fais. 
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Semblable à cela, il y a sa parole, dans la sourate at-Tawba g: « Ceux-là, 
Dieu leur fera miséricorde. Certes, Dieu est Puissant et Sage » (9, 71); dans la 
sourate al-Mumtahana Do: «Pardonne-nous! Tu es le Puissant et le Sage» 
(60, 5); dans la sourate Gāfir 40: «Notre Seigneur, introduis-les dans les 
Jardins de l Eden» jusqu’à: «Certes, toi, tu es le Puissant et le Sage» (40, 
8); dans la sourate an-Nūr 24: «S'il n'y avait pas la grâce de Dieu pour 
vous et sa miséricorde! ... Certes, Dieu revient sans cesse et est Sage» (24, 
10). À première vue, il faudrait: ‘revient sans cesse et est Misčricordieux, 
parce que la miséricorde correspond au fait de revenir sans cesse; mais, 
cela est exprimé | ainsi pour indiquer le sens de la légitimité du blâme en 
même temps que la sagesse de Dieu, à savoir le voilement de cette énorme 
monstruosité. 

Parmi les choses mystérieuses à ce sujet également, il y a sa parole dans 
la sourate al-Baqara 2: «C'est lui qui a créé pour vous tout ce qu’il y a sur la 
terre; puis, il s’est établi sur le ciel et il l’a réparti également en sept cieux. 
De toute chose il est Savant» (2, 29) et dans la sourate Al Tmrān 3: «Dis: 
Que vous cachiez ce qu’il y a dans vos cœurs ou que vous le montriez, Dieu 
le sait et il sait ce qu'il y a dans les cieux et sur la terre. Dieu sur toute chose 
est Puissant» (3, 29). Or ce qui vient de suite à l’ esprit, ce serait de conclure 
le verset de la sourate al-Baqara 2 par la puissance et celui de la sourate Ål 
Imrān 3, par la science. 

On répond que, puisque le verset de la sourate al-Baqara 2 contient les 
informations au sujet de la création de la terre et de ce qui s’y trouve, en 
fonction des besoins, des avantages et du bien être de ses habitants, et de la 
création des cieux de façon régulière et sûre, sans aucune disharmonie, le 
Créateur devant savoir, selon la description mentionnée, ce qu’il fait dans le 
tout et la partie, dans l’ensemble et le détail, alors, cela correspond bien à sa 
conclusion par l’ attribut de la science. 

Et comme le verset de la sourate Al Tmrän 3 se situe dans un contexte 
de menace contre l'amitié à l égard des mécréants et que l expression de 
science dans ce verset est une métonymie de la rétribution par la punition 
et la récompense, alors, cela correspond bien à sa conclusion par la puis- 
sance. 

Dans le même genre, il y a sa parole: «Il n’y a rien qui ne célèbre sa 
louange; mais, vous ne comprenez pas leur louange. Certes, il est Longanime 
et Pardonneur» (17, 44). La conclusion par la longanimité et le pardon, à la 
suite des louanges de la part des choses, n’est pas quelque chose d' ēvident à 
première vue. On mentionne, comme raison, qu’ étant donné que toutes les 
choses | célèbrent la louange, puisqu'il n’y a pas de désobéissance de leur 
part, alors que vous, vous désobéissez, il a conclu ainsi pour tenir compte de 
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ce qui est implicite dans le verset, à savoir la désobéissance, comme il est dit 
dans la tradition prophétique: ‘S'il n’y avait pas le bétail qui paît, les vieux 
qui s’inclinent et les enfants qui tètent, le châtiment dévalerait contre eux à 
flots’. 

On dit: c'est-à-dire, longanime par rapport à la négligence de ceux qui 
célèbrent la louange ; pardonneur à cause de leurs péchés. On dit également: 
longanime par rapport à ceux à qui il s'adresse et qui ne comprennent pas 
la célébration de la louange, en négligeant de considérer les signes et les 
avertissements pour connaître sa réalité et en réfléchissant sur ce qu’il a 
déposé dans ses créatures comme exigence de sa transcendance. 


Troisièmement: Il y a des séparation de versets qui n’ont pas d' équivalent 
dans le Coran, comme sa parole, à la suite de l’ordre de baisser le regard, 
dans la sourate an-Nūr 24: «Certes, Dieu est bien informé de ce qu’ils font» 
(24, 30); sa parole, à la suite de l’ordre d’invoquer et de répondre: « Peut- 
être seront-ils bien guidés » (2, 186). On dit: il y a là une allusion à la nuit du 
destin, étant donné qu’il mentionne cela après avoir mentionné Ramadan. 
Ce qui veut dire: peut-être seront-ils bien guidés vers la connaissance de 





cette nuit. 


2. Le retour da capo (at-tasdīr) qui consiste en ce que | expression même (de 
la séparation) précède déjà au début du verset. On l'appelle aussi: retour du 
postérieur à l’antérieur (radd al-‘aÿuz "alā s-sadr). 

Ibn al-Mu'tazz dit: ‘Il y en a trois catégories. 

a. La première qui consiste en ce que la fin de la séparation du verset coïncide 
avec la dernière parole de la première partie du verset, comme dans: «...ilPa 
révélé avec sa science et les anges en témoignent (yašhadūna); or Dieu suffit 
comme témoin (šahīdan) » (4, 166). 

b. La deuxième qui consiste en ce que la fin de la séparation du verset 
coïncide avec la première parole du verset, comme dans: «... donne-nous 
(hab) ď auprès de toi une miséricorde. Certes, tu es le Suprême Donateur (ot. 
wahhāb) » (3,8); «Il dit (gala), je suis, de ce que vous faites, parmi les médisants 
(al-gālīna)» (26, 168). 

c. La troisième qui consiste en ce que la fin de la séparation du verset 
coïncide avec une parole quelconque du verset, comme dans: « On s’est moqué 
(wa-la-gadi stuhzia) des prophètes avant toi; mais les rieurs ont été assaillis 
de toutes parts par cela même dont ils se moquaient (yastahzi'tūna) » (6, 10); 
« Considēre comment nous avons préféré ( faddalnā) certains d’entre eux aux 
autres; mais, il y aura dans la vie future, plus grand en grades et plus grand 
en préférence (tafdīlan) » (17, 21); «Mūsā leur dit: Malheur à vous! N’ inventez 
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pas de mensonges (lā taftarū) ...» jusqu’à sa parole: «... il est perdu celui qui 
invente des mensonges (iftarā) » (20, 61); «Je dis: demandez pardon (staģfirū) 
à votre Seigneur. Certes, c’est un Grand Pardonneur (ģaffāran)» (71,10). 


3. Le ceinturage (at-tawšīh) qui consiste en ce qu’on ait, dans le début du 
discours, ce qui exige la rime. |. La différence entre ce cas et le retour da capo, 
c’est qu'ici l’ indication de la séparation du verset est implicite, tandis que dans 
le précédent, elle est explicite, comme dans sa parole: «Certes, Dieu a choisi 
(stafā) Adam, [Nüh, la famille d’Ibrähim et la famille de Imrān de préférence 
aux gens (al-'ālamīn)|» (3, 33). Le terme «a choisi» indique la séparation du 
verset, «aux gens », non explicitement, parce que l'expression «aux gens» est 
autre que l'expression «a choisi»; mais, elle l indique implicitement, parce 
qu’on sait que parmi les concomitants du choix d’une chose, il ya le fait gu elle 
doit être choisie par rapport à son genre. Or le genre de ces élus c’est bien les 
gens. 

De même, il y a sa parole: «Voici un signe pour eux: la nuit dont nous 
dépouillons le jour; [ils sont alors dans les ténèbres (muzlimün)] » (36, 37). Ibn 
Abil-Isba‘ dit: ‘Qui observe cette sourate, en comprenant que la rupture de ses 
versets est le nūn final, et entend au début du verset qu’on dépouille la nuit du 
jour, sait que la séparation de ce verset sera muzlimūn (dans les ténèbres). En 
effet, celui dont le jour sort de sa nuit est enténébré, c’est-à-dire, entre dans les 
ténèbres. Voilà pourquoi, on appelle cette figure ‘ceinturage’; en effet, lorsque le 
début du discours indique déjà sa fin, le sens est comme la ceinture, tandis que 
le début et la fin du discours sont comme les flancs et les hanches sur lesquels 
circule la ceinture!’ 


4. Quant à l'insistance finale (al-ijal)*#, on en a déjà parlé précédemment dans 
le chapitre de la prolixitē'*5. 


Section 3 [catégories d’assonances et de séparations] 


Les rhétoriciens ont divisé les assonances de la prose rimée, ainsi que les sépa- 
rations de versets, en plusieurs catégories: mutraf*$, mutawāzī, mutawāzin, 
murassa' et mutamatil. 


44 Figure de rhétorique qui consiste à ajouter des mots qui donnent de la force au discours 
sans rien ajouter au sens (Kazimirski). 

45 Voir Chap. 56, pp. 1679-1680. 

46 Pareil aux deux extrémités, dont les deux bouts se ressemblent, par exemple, dans une 
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Il y a al-mutraf, quand les deux séparations de versets ont un mètre différent 
et qu’elles s’accordent sur les lettres de l’ assonance, comme dans: «Pourquoi 
n’attendez-vous pas de Dieu un comportement digne (wagāran), * alors qu’il 
vous a créés par phases successives (atwäran) ? » (71, 13—14). 

Il y a al-mutawazi, quand les deux séparations de versets s'accordent sur 
le mètre et la rime, alors que ce qu’il y a à l'intérieur du premier verset ne 
correspond pas à ce qu’il y a dans le second quant au mètre et à la rime“, 
comme dans: « fūhā sururun marfū'a *wa-akwābun mawdū'a / Ily aura des lits 
de repos surélevés * et des coupes posées» (88, 13-14). 

Il y a al-mutawazin, quand les deux séparations de versets s’ accordent sur le 
mètre et non sur la rime, comme dans: «wa-namārigu masfūfa * wa-zarābiyyu 
mabtūta | des coussins alignés et des tapis étalés » (88, 15—16). 

Il y a al-murassa', quand les deux séparations de versets s'accordent sur 
le mètre et sur la rime, alors que ce qu’il y a à l’intérieur du premier verset 
correspond à ce qu’il y a dans le second, comme dans: « inna ilayna iyabahum 
*tumma inna 'alaynā hisābahum | Certes, vers nous leur retour * puis, à nous 
leur compte» (88, 25—26); | «inna l-abrara la-fi naīm * wa-inna l-fuggara la-fī 
ģahīm | Certes, les bons seront dans les délices * et certes les libertins seront 
dans la Gēhenne» (82, 13—14). 

Il y a al-mutamätil, quand les deux séparations de versets sont égales dans 
le mètre et non dans la rime, alors que les éléments du premier verset cor- 
respondent à ceux du second; il est, par rapport à al-murassa', comme al- 
mutawāzin par rapport à al-mutawāzī, par exemple dans: «wa-ātaynāhumā 
l-kitaba l-mustabin * wa-hadaynāhumā s-sirata l-mustagīm | Nous leur avons 
donné le Livre clair * et nous les avons guidés sur la voie droite» (37, 117-118); 
en effet, al-kitaba (le Livre) et as-sirāta (la voie) ont le même mètre, de même 
que al-mustabin (clair) et al-mustagim (droite) qui diffèrent sur la dernière 
lettre. 


phrase de prose rimée où deux mots forment une rime, bien que leur forme grammaticale 
soit différente (p.e.: wagāran et atwāran) (Kazimirski). 

47 En réalité, il s’agit de la ‘rime’ ou plutôt de la correspondance des éléments à l’intérieur 
des versets avant même la rime proprement dite, comme dans les citations suivantes, à 
savoir 88, 25—26: inna ilaynā | inna 'alaynā; 82, 13—14: inna Labrāra la-fī | inna L-fuģģāra 


la-fī. 
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Section 4 [la double voie et l'obligation] 


Il reste deux autres catégories rhétoriques qui concernent les séparations de 
versets. 

1. A savoir la double voie (at-tasri‘) que Ibn Abt Lisba appelle ‘le pareil (ot. 
tawam). Fondamentalement, cela consiste en ce que le poète construise son 
vers selon deux mètres de la prosodie; si bien que lorsqu'il en élimine une ou 
deux parties, le reste devient un vers d'un autre mètre; par la suite, des gens 
prétendent que c’est sa caractéristique. 

D'autres disent que cela se rencontre dans la prose, quand on la bâtit sur 
deux assonances. Si elle se limitait à la première des deux, le discours serait 
complet et pertinent; et si on lui attachait la seconde assonance, elle demeure- 
rait dans son état de complétude et de pertinence, avec cependant un accrois- 
sement du sens en fonction de l'augmentation de T expression. 

Ibn Abt l-Isba' dit: ‘La plus grande partie de la sourate ar-Rahman 55 se pré- 
sente de cette façon. En effet, si on se limitait dans ses versets à la première 
des deux séparations de versets, sans: «Quel est celui des bienfaits de votre 
Seigneur que, tous deux, vous dēsavouerez (tukaddibān)?» (55, 13), ce serait 
complet et pertinent; mais, en complétant avec la seconde, cela signifie davan- 
tage d’insistance et de reproche’. 

Quant à moi, je dis que l exemple donné ne correspond pas. Il est mieux de 
prendre comme exemples les versets dans lesquels il y a ce qui convient pour 
être séparation de versets, comme sa parole: «Pour qu’ils sachent que Dieu 
est puissant sur toute chose et que Dieu embrasse toute chose de sa science 
(ilman)» (65, 12)*8, et les cas semblables à cela. 

2. La seconde est l'obligation (al-iltizam); on ľ appelle aussi l'obligation de 
ce qui n’est pas obligatoire ({uzum mā la yalzam)*®. Il s’agit, dans la poésie ou 
dans la prose, du fait qu’on si oblige à une, deux lettres ou davantage avant la 
lettre / consone de la rime, à condition que cela ne soit pas artificiel. 

Exemples de l'obligation d'une lettre: «Quant à l’ orphelin, ne le brime pas 
(taghar) * Quant au mendiant, ne le repousse pas (tanhar)» (94, 9-10): où 
on s'oblige au A avant le r; de même: «N'avons-nous pas ouvert ta poitrine 
(sadrak)» etc … (94, 1-4) où on s'oblige au r avant le k; «Non! Je jure par les 
planètes (al-hunnās) * qui glissent et qui passent (al-kunnās) » (81, 15—16) où on 


48 Tous les versets de cette sourate finissent en -an, sauf le verset 6 qui finit en -ā. 
49  EAL,t.2, p. 480. Synonyme de i'nāt (contrainte); cela se présente quand le poète suit des 
règles non obligatoires de la rime. 
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s’oblige au double n avant le s; «et par la nuit, quand elle enveloppe (wasaqa) 
"et par la lune, quand elle est pleine (ittasaga) » 84, 17—18. 

Exemples de T obligation de deux lettres: «wa-t-tūr *wa-kitābin mastūr | Par 
le Mont * et par un rôle déployé» (52, 1-2); «Tu n'es pas, par la grâce de ton 
Seigneur, un possédé (bi-maģnūn) * Certes, à toi (est destinée) une récompense 
sans mesure (mamnūn) » (68, 2-3); «Non! Quand l âme remonte aux clavicules 
(at-tarāgļī]) * et gu on dit: qui est magicien (rāg)? * et qu’on pense que c’est 
la séparation (al-firāg)» (75, 26-28). 

Exemple de l'obligation de trois lettres: «... et voici qu’ils deviennent clair- 
voyants (mubsirün) * et leurs frères, ils les maintiennent dans l'erreur, puis, 
ceux-ci n’y renoncent plus (yugsirūn)» (7, 201-202). 


Nota Bene 


Premièrement [égalité et inégalité des éléments de prose rimée] : 

Les rhétoriciens disent que la meilleure et la plus forte prose rimée est 
celle dont les éléments correspondants sont égaux, comme dans: « ft sidrin 
mahdūd * wa-talhin mandūd * wa-zillin mamdūd | au milieu de jujubiers 
sans épines * et d'acacias bien alignés * et dans une ombre spacieuse» 
(56, 28-30); vient, ensuite, celle dont le second élément correspondant est 
plus long, comme dans: «wa-n-naģmi idā hawā * mā dalla sähibukum wa- 
mā ģawā / Par l'étoile, lorsqu’ elle disparaît! * Votre compagnon n’est pas 
égaré et n’est pas dans l'erreur» (53, 1-2) ; ou bien le troisième, comme dans: 
«kudūh fa-ģallūh * tumma l-ğahīma salluh * tumma fi silsila ... fa-slukūh | 
Saisissez-le et mettez-le au carcan * puis, dans la fournaise jetez-le * puis, 
avec une chaîne … liez-les » (69, 30—32). 

Ibn al-Atīr dit: ‘Le mieux est que le deuxième élément correspondant soit 
égal, sinon qu’il soit un petit peu plus long, et que le troisième soit plus 
long’. 

Al-Hafāģī dit: ‘Il n’est pas permis que le second élément correspondant 
soit plus court que le premier’. 


Deuxièmement [la prose rimée courte est la meilleure]: 

On dit que la meilleure prose rimée est celle qui est courte, parce qu’elle 
montre la capacité de l’auteur; la plus courte est de deux paroles, comme 
dans: « Ya-ayyuha l-muddattir * qum fa-andir * … | Ô toi qui es revêtu d'un 
manteau! * Lève-toi et avertis * … » (74,1-5); «wa-l-mursaläti 'urfan *... | Par 
les envoyés en rafales!*...» (77, 1-2); «wa-d-dāriyāt darwan * … | Par ceux 
qui se déplacent rapidement! * ...» (51, 1—4); «wa-l-‘ädiyati dabhan *... | Par 
les coursiers rapides et haletants! * ...» (100, 1-3). 
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La prose rimée longue est celle qui dépasse dix pieds, comme la majorité 
des versets; celle qui se trouve entre les deux, est moyenne, comme les 
versets de la sourate al-Qamar 54. 


Troisièmement | antéposition selon le sens et selon la séparation]: 
Az-Zamab$ari dit dans son ancien Kaššāf: ‘Il n’est pas bon de tenir compte 
purement et simplement des séparations des versets sans maintenir la cohé- 
rence du sens conforme aux exigences de la perfection de l’ordre et de 
l'harmonie du discours. Quant à négliger le sens pour se préoccuper seule- 
ment de la beauté de I expression, sans en considérer le résultat, cela ne fait 
pas partie de l’éloquence. C'est pour cela, qu’on a établi que l’antéposition, 
dans: «wa-bi-l-ähirati hum yūginūn | et de l’autre vie, ils sont certains» (2, 
4), n’est pas en raison de la simple séparation des versets, mais pour tenir 
compte du sens de la spécification’. 


Quatrièmement [variation de la vocalisation à la séparation] : 

La séparation des versets est construite sur la pause; voilà pourquoi, on 
tolère qu’il y ait le nominatif face au génitif ou le contraire, comme sa 
parole: «Certes, nous les avons créés d'une argile ferme (/azib[in])» (37, 
11) avec sa parole: «un châtiment perpétuel (wāsib[un])» (37, 9) et: «un 
bolide flamboyant (tāgib[un])» (37, 10); et comme sa parole: «à une eau 
torrentielle (munhamir|in])» (54, 11) avec sa parole: «qui avait été décrété 
(gad gudir[a])» (54, 12) et: «une magie continuelle (mustamirr[un]) » (54, 
2); et comme sa parole: «et il n’y a pas pour eux, en dehors de lui, de 
défenseur (wālļin]|) » (13, 1) avec sa parole: «et il fait naître des nuages lourds 
(at-tigālļ a]) » (13, 12). 


Cinquièmement [y7 et nūn de la psalmodie à la séparation] : 

Dans le Coran, il arrive souvent que les séparations de versets se terminent 
par une lettre faible d’allongement et par l’adjonction du nūn. Cela a pour 
fonction de permettre la psalmodie (at-tatrib), comme dit Sībawayh: 'Lors- 
qu’ils psalmodient, ils ajoutent un alif, un ya’ et un nün, parce qu’ils veulent 
allonger le son de la voix et ils omettent cela, quand ils ne psalmodient 
pas’. Le Coran se présente avec des pauses très faciles et des coupures très 
agréables. 


Sixièmement [lettres de la séparation semblables ou proches]: 

Les lettres des séparations de versets sont ou bien semblables ou bien 
proches. Les premières sont comme dans: «wa-t-tür * wa-kitäbin mastür * 
ft ragqin manšūr * wa-l-bayti l-ma‘mur | Par le mont! * Par un Livre écrit * 


sur un parchemin déployé! * Par la maison peuplée!» (52, 1-4). Les secondes 
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sont comme: «ar-rahmāni r-rahīm * māliki yawmi d-din | le Clément, le 
Miséricordieux * Roi du jour du jugement» (1, 3-4); «Qaf. Par le Coran 
glorieux (al-magid) * Leur est parvenu un avertisseur de chez eux. Les 
mécréants disent: c’est là une chose étonnante (‘agib}» (50, 1-2). 

Al-Imām Fahr ad Dm (ar-Rāzī) et un autre disent: ‘Les séparations du 
Coran ne sortent pas de ces deux catégories; mais, elles se limitent aux lettres 
semblables et aux lettres proches’. Il ajoute: ‘Et ainsi, l opinion de aš-Šāfi ī 
prévaut sur celle de Abū Hanīfa, relativement au fait que al-Fatiha 1 compte 
sept versets avec la basmala, en faisant de «sirāta l-ladina / la voie de ceux 
… » jusqu’à la fin, un seul verset. En effet, celui qui fait de «an'amta ‘alayhim | 
ceux que tu as comblés de bienfaits » la fin du sixième verset est contredit par 
le fait qu’elle ne ressemble aux séparations des autres versets de la sourate ni 
au plan des lettres semblables ni à celui des lettres proches? ; or respecter la 
ressemblance, en ce qui concerne les séparations de versets, est obligatoire’ 


Septièmement [séparation avec enjambement et répétition |: 

5/1826 Dans les séparations de versets interviennent souvent l’ enjambement (at- 
tadmin) et la répétition (al-ītā')*' ; car ce ne sont pas des défauts dans la prose 
(an-natr), même si ce sont des défauts au plan de la poésie (an-nazm)**. 
L enjambement consiste dans le fait que ce qui vient après la séparation du 
verset est lié à elle, comme dans sa (*) parole: « Certes, vous passez sur eux le 
matin (musbihin) * et la nuit. Ne comprenez-vous donc pas (ta'gilūn)?» (37, 
137—138). Et la répétition est la reprise textuelle de la séparation des versets, 
comme dans sa (*) parole, dans la sourate al-Isrā' 17: « Qui suis-je, sinon un 
mortel envoyé (bašaran rasūlan) » (17, 93) et il a conclu de même les deux 
versets après celui-là. 





50 Effectivement ‘alayhim est bref, alors que tous les autres séparations de versets de la 
sourate se terminent sur une longue, à savoir Ū. 

51 Répétition du même mot et dans la même signification à la rime (Kazimirski). 

52 ` Dans le sens où mantūr, prose libre, s oppose à manzüm, poésie mesurée et rimée. 
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Les ouvertures des sourates ( fawātih as-suwar) 


Ibn Abil-Isba‘ a consacré à cela un livre qu’il a appelé al-Hawatir as-sawanih ft 
asrāri L-fawātih!. Quant à moi, je vais résumer ici ce qu’il a mentionné, tout en 
ajoutant d’autres choses. 

Il faut savoir que Dieu (*) a ouvert les sourates du Coran avec dix catégories 
de discours dont ne s’écarte aucune sourate. 

1. La première est l’éloge de lui-même (*). Or l'éloge est de deux sortes: 
l'affirmation des attributs de la louange et la négation et I exemption des 
attributs par défaut. La première est la formule de louange (at-tahmid) dans 
cinq sourates? et de la bénédiction (tabāraka) dans deux sourates?; la seconde 
est la formule d’ exaltation (at-tasbīh), dans neuf sourates?. 

Al-Kirmānī dit, dans Mutaÿabih al-Ģurān: ‘La formule d’exaltation (at- 
tasbīh) est une expression dont Dieu a l exclusivité. Il a commencé Banū Israil 
17 avec l’action verbale, parce que c’est le fondement; puis, dans al-Hadid 57, 
al-Hašr 59 [et as-Saff 61] avec ľ accompli, parce que c’est le premier des deux 
temps; puis, avec | inaccompli dans al-Guma 62 et at-Taģābun 64; ensuite, 
avec l'impératif dans al-Aʻlā 87, envisageant ainsi cette expression sous tous 
ses aspects. 

2. La deuxième catégorie sont les lettres épelées dans vingt-neuf sourates. 
On en a déjà parlé de façon exhaustive dans le chapitre de T ēguivocitč? et on 
s'arrêtera à leurs correspondances au chapitre des correspondances. 

3. La troisième catégorie est le vocatif, dans dix sourates, à savoir cinq s' adres- 
sent au Prophète (.), dans a/-Ahzāb 33, at-Talāg 65, at-Tahrim 66, al-Muzzammil 
73 et al-Muddattir 74; et cinq, à la communauté, dans an-Nisā” 4, al-Mā'ida 5, 
al-Haģģ 22, al-Huģurāt 49 et al-Mumtahana 60. 

4. La quatrième catégorie sont les propositions énonciatives, comme dans: 
«Ils tt interrogeront au sujet du butin » (8, 1); «Une immunité est accordée par 
Dieu...» (9, 1); «L'ordre de Dieu arrive » (16, 1); «Leur règlement de comptes 


1 A savoir Les pensées qui se présentent à propos des secrets des ouvertures des sourates. 

2 C'est-à-dire, la formule «Louange à Dieu», dans al-Fātiha 1, al-An'ām 6, al-Kahf 18, Saba 34 
et al-Fātir 35. 

C'est-à-dire, la formule « Béni soit!», dans al-Furgān 25 et al-Mulk 67. 

C'est-à-dire, la formule «Gloire à». Al-Kirmānī n’en présente que sept cas. 

Chap. 43, pp.1372—1392. 

Chap. 62, pp. 1857—1861. 


oO Où A Ga 
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s'approche des gens» (21, 1); «Les croyants ont déjà réussi» (23, 1); «C'est 
une sourate gue nous avons fait descendre» (24, 1); «La descente du Livre 
vient de Dieu» (39, 1); «Ceux gui mēcroient ...» (47, 1); «Certes, nous avons 
donné la victoire » (48, 1); «L'heure s'approche » (54, 1); «Le Miséricordieux * 
enseigne...» (55,1-2); «Dieu a entendu» (58, 1); «Celle qui doit venir!» (69,1); 
«Quelqu'un demande» (70,1); «Certes, nous avons envoyé Nūļ » (71,1); «Non! 
Je jure » dans deux endroits (75,1 et go, 1)”; «Il s’est renfrogné » (80, 1); «Certes, 
nous l’ avons envoyé» (17, 1); «Ils ne seront pas» (98, 1); «Celle qui fracasse!» 
(101, 1); «La rivalité vous distrait» (102, 1); «Certes, nous t'avons donné» (108, 
1); il s’agit de vingt-trois sourates. 

5. La cinquième catégorie est le serment dans quinze sourates. Dans une, il 
jure par les anges, il s’agit de as-Saffat 37; dans deux autres, par les sphères 
célestes, à savoir al-Burūģ 85 et at-Tārig 86; dans six autres, par leurs éléments 
constitutifs, à savoir an-Naģm 53, où il jure par les Pléiades, a/-Faģr 89, par le 
début du jour, aš-Šams 91, par le signe du jour, | a/-Layl 92, par une partie du 
temps, ad-Duha 93, par une partie du jour, et al-Asr 103, par l’autre partie ou 
par la totalité du temps; dans deux autres sourates, il jure par T air qui est un 
des (cinq) éléments naturels, à savoir ad-Dāriyāt 51 et al-Mursalāt 77 ; dans une 
autre, il jure par la terre, qui est aussi un de ces éléments, à savoir at-Tūr 52; 
dans une autre, il jure par les plantes, à savoir at-Tin 95; dans une autre, il jure 
par T animal doué de langage, à savoir an-Nazïat 79; et, enfin, dans une autre, 
il jure par les bêtes, à savoir al-Adiyät 100. 

6. La sixième catégorie est idā (lorsque) dans septsourates, à savoir al-Wāgi'a 
56, al-Munafiqun 63, at-Takwir 81, al-Infitar 82, al-Inšigāg 84, az-Zalzala 99 et 
an-Nasr 110. 

7. La septième catégorie est l'impératif dans six sourates, à savoir Qul ühiya 
72, Iqræ 96, al-Käfirün 109, Qul huwa llähu ahad n2, Qul aŭdu bi-rabbi l-falak 
113 et Qul aŭdu bi-rabbi n-nās 1148. 

8. La huitième catégorie est l'interrogation dans six sourates, à savoir « Hal 
atā ‘alā Linsāni | Est-il venu pour l’homme ... ? » (76, 1), « Amma yatasāalūna | 
Au sujet de quoi s' interrogent-ils ? » (78, 1), « Hal ataka | T’ est-il parvenu ?» (88, 
1), «A-lam našrah | N’ avons-nous pas ouvert?» (94, 1), «A lam tara | N' as-tu 
pas vu?» (105, 1) et «A-raayta | As-tu vu?» (107,1). 


7 On ne comprend pas pourguoi ces deux sourates ne sont pas classčes dans la catēgorie 
suivante, si ce n’est que l’auteur, contrairement à l'interprétation de Abū l-*Abbās b. Surayš 
(cfr. Chap. 48, p. 4/1483), comprend: «Je ne jure pas». 

8 Il en manque, par exemple, Sabbihi sma rabbika 87, donc cette catégorie et la première se 
recoupent en partie. 
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9. La neuvième est ('imprēcation dans trois sourates, à savoir « Waylun li- 
lmutaffifina | Malheur aux fraudeurs!» (83, 1), « Waylun li-kulli humazatin | 
Malheur à tout calomniateur!» (104, 1), et Tabbat in. 

10. La dixième (le li- de) la finalité, à savoir dans « Li-ilafi Ourayš | A cause du 
pacte de Ourayš» (106, 1). 

C'est ainsi que l’a recueilli | Abū Šāma, en disant: ‘Ce que nous avons men- 
tionné dans la catégorie de l’imprécation (9), il serait permis de le mentionner 
avec les propositions énonciatives (4), il en est de même pour toute la catégo- 
rie de l éloge (1) qui se ramène à des propositions énonciatives, à l’ exception de 
Sabbih 87 qui entre dans la catégorie de l’ impératif (7) et Subhāna 17 qui pour- 
rait être classé dans la catégorie de l'impératif (7) et dans celle de la proposition 
énonciative (4)'?. Il a ordonné tout cela en deux vers, en disant: 


‘Il fait l éloge de lui-même, qu'il soit exalté, * 

avec l'affirmation de la louange, la négation, — lorsqu’ il commence les 
sourates -, 

l'impératif, la condition, le vocatif, la finalité, le serment, l imprēca- 
tion, * 

les lettres épelées, ľ interrogation et l énonciation’. 


Les rhétoriciens disent: ‘La beauté du commencement fait partie de I élo- 
quence, il s’agit d'un trait d'élégance au début du discours, parce que c’est 
ce qui en premier frappe l'oreille. En effet, s’il est bien formulē, l auditeur 
accueille le discours et le retient, sinon, il s en écarte, même si le reste est d'une 
extrême beauté. Il faut donc procéder ainsi avec une façon de s'exprimer très 
agréable, très ample, très raffinée, très fluide, excellente aux plans de l’ordre 
et de la formulation, très juste au point de vue du sens, très claire, dépourvue 
de toute complication et d’antéposition / postposition obscure ou de ce qui 
ne convient pas. Ils continuent: ‘Toutes les ouvertures de sourates procèdent 
selon les modes les meilleurs, les plus éloquents et les plus parfaits, comme les 
louanges, les lettres épelées, le vocatif, etc. ` 

Comme façon excellente de commencer le discours, il y a un genre très par- 
ticulier qu’on appelle perfection de l’exorde (barā'at al-istihlal)", qui consiste 
en ce que le début du discours contienne ce qui convient à l’état de ce dont on 
va parler, en montrant la raison d’être du discours qui va suivre |. L'exemple le 


9 Donc on hésite pour savoir si subhäna est un impératif ou un masdar (action verbale) 
comme le dit al-Kirmānī (p. 1827) à propos de Banū Isrā'īl 17, 1. 

10 Introduction ou exorde parfaitement bien fait, c’est-à-dire qui s adapte au sujet général 
de ľ ouvrage (Kazimirski). 
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plus éclatant de cela est la sourate al-Fatiha 1 qui est la préface du Coran; en 
effet, elle contient déjà tout ce qu’il se propose, comme le dit al-Bayhagī dans 
Su‘ab al-iman. 

Abū l-Oāsim b. Habib nous a informés: Muhammad b. Sälih b. Hānī nous 
a rapporté: al-Husayn b. al-Fadl nous a rapporté: ‘Affan b. Muslim nous a rap- 
porté, de la part de ar-Rabī' b. Sabīh, que al-Hasan a dit: Dieu a fait descendre 
cent quatre livres. Il a déposé leurs sciences dans quatre d’entre eux: at-Tawrāt, 
al-Inģīl, az-Zabur et al-Furgān". Puis, il a déposé les sciences de at-Tawrāt, al- 
Ingil et az-Zabūr dans al-Furqan. Puis, il a déposé les sciences du Coran dans 
al-Mufāssal!2. Puis, il a déposé les sciences de al-Mufassal dans Fātihat al-Kitab 
1. Qui donc connaît son explication est comme celui qui connaît l’ explication 
de tous les livres qui sont descendus’. 

Cela est indiqué dans le fait que les sciences gu embrasse le Coran et que 
pratiquent les quatre religions sont: la science des principes qui tourne autour 
de la connaissance de Dieu et de ses attributs et c’est ce qu'indique: «Seigneur 
des univers * le Clément, le Miséricordieux» (1, 2-3); la connaissance des pro- 
phéties indiquée par: «ceux que tu as comblés de bienfaits » (1, 7); la science du 
retour indiquée par: « Roi du jour du jugement» (1, 4); la science des actes du 
culte indiquée par: «C’est toi que nous adorons» (1, 5); la science du compor- 
tement, qui consiste à porter l’ âme à pratiquer la Loi et à obéir au Seigneur | de 
la création, indiquée par «C'est toi dont nous implorons le secours * Conduis- 
nous sur la voie droite » (1, 5—6); la science des récits, à savoir la connaissance 
des informations qui concernent les communautés précédentes et les siècle 
passés, pour que celui qui connaît cela sache le bonheur de celui qui obéit à 
Dieu et le malheur de celui qui lui désobéit; or cela est indiqué par: «la voie 
de ceux que tu as comblés de bienfaits, de ceux contre qui tu ne t'es pas irrité 
et de ceux qui ne sont pas égarés » (1, 7). Il a donc attiré l’ attention, dans al- 
Fatiha 1, sur tout ce que se propose le Coran et tel est le but de la perfection 
de l’exorde avec les expressions excellentes, les coupures remarquables et les 
genres d’éloquence qu'il contient. 

Il en est de même pour le début de la sourate Igra” 96. En effet, elle contient 
un exorde aussi parfait que celui que contient al-Fātiha 1, puisqu'elle est le 
début de ce qui est descendu comme Coran. De fait, il y a l’ordre de réciter 


11 Az-Zabūr sont les Psaumes; a/-Furgān est un des noms du Coran. Cela sera repris à 
Chap. 65, p. 1906. 

12 Partie du Coran qui commence selon les uns à la sourate al-Huģurāt 49, selon d’autres à 
la sourate al-Gatiya 45 ou Qital 47 ou Qaf 50, et finit à la fin du Coran (Kazimirski). 

13 Cette compréhension inhabituelle se fonde sur l’explication qui suit à la p. 1833. Blachēre, 
dans sa traduction, se conforme à cette façon de voir. 


LES OUVERTURES DES SOURATES (FAWĀTIH AS-SUWAR) 1047 


et de commencer au nom de Dieu; et cela est une indication de la science des 
commandements. Il y a aussi ce qui concerne l'unicité du Seigneur, ainsi que 
l'affirmation de son Essence et de ses attributs: ceux de T Essence et ceux de 
l’action, or cela est une indication des principes de la religion. Il y a également 
ce qui concerne les informations, dans sa parole: «Il a enseigné à l’homme 
ce qu’il ne savait pas» (96, 5). Voilà pourquoi, on dit qu’il est convenable de 
l'appeler ‘le frontispice du Coran’ parce que le frontispice du Coran regroupe 
ce qu’il se propose, dès le début, dans une formule brève. 
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Les conclusions des sourates (hawātim as-suwar) 


Elles sont comparables aux ouvertures également, pour ce qui est de la beauté; 
parce qu’elles constituent ce qui, en dernier, frappe l'oreille. Voilà pourquoi, 
elles se présentent avec un contenu de significations admirables, pour aver- 
tir l'auditeur de la fin du discours; si bien ou avec cela ne reste dans les 
esprits aucune attente de ce qu’on pourrait mentionner par la suite; car elles 
concernent les appels, les recommandations, les obligations, la louange, l’ exul- 
tation, les exhortations, la promesse et la menace, etc ...; et cela, 

comme l'explication de l’ensemble ce de qui est demandé dans la conclu- 
sion de al-Fätiha 1, étant donné que la requête la plus élevée est la foi préservée 
des désobéissances qui causent la colère de Dieu et! égarement. Il a donc expli- 
qué tout cela, en disant: «de ceux que tu as comblés de bienfaits» (1, 7) dont 
le sens est les croyants. Voilà pourquoi, il parle d'accorder le bienfait de façon 
absolue, sans aucune restriction, pour que cela contienne tous les bienfaits. En 
effet, celui que Dieu comble du bienfait de la foi, il le comble de tout bienfait, 
puisqu'il requiert la suite de tous les bienfaits. Puis, il les qualifie, en disant: 
«de ceux contre qui tu ne Ces pas irrité et de ceux qui ne se sont pas égarés » 
(1, 7); c'est-à-dire, ceux qui regroupent, à la fois, les bienfaits de façon abso- 
lue, à savoir celui de la foi, et l’immunité par rapport à la colère de Dieu et à 
l’égarement qui sont causés par les désobéissances à son égard et la transgres- 
sion de ses limites; 

comme lľ’ invocation que contiennent les deux derniers versets de la sourate 
al-Bagara 2; 

comme les recommandations avec lesquelles se conclue la sourate Ai Tmrān 
3; 

comme les obligations avec lesquelles se conclue la sourate an-Nisā” 4: 
conclure avec elles est excellent, parce qu’elles contiennent les décisions à 
propos de la mort, qui représente la dernière chose pour tout vivant, et parce 
qu'elles sont les dernières décisions qui soient descendues; 

comme la vénération et la glorification avec lesquelles se conclue a/-Mā'ida 
5; 

comme la promesse et la menace avec lesquelles se conclue al-An‘äm 6; 

comme!’ encouragement à?! adoration, grâce à la description de la condition 
angélique sur laquelle se conclue o Aaf 7; 

comme l'incitation à l’ effort de résistance et (au respect) des liens familiaux 
avec lesquels se conclue al-Anfāl 8; 
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comme la qualification et la louange de l Envoyé, ainsi que V exultation avec 
lesquelles se conclue Barāa 9; 

comme sa (/) consolation avec laquelle se conclue la sourate Yünus 10, de 
même que Hüd u; 

comme la qualification et la louange du Coran avec lesquelles se conclue 
Yüsuf 12; 

et comme la réfutation de ceux qui traitent l Envoyé de menteur, avec 
laquelle se conclue ar-Ra‘ 13. 

Et parmi ce qu’il y a de plus clair pour annoncer la conclusion, il y a la fin de 
Ibrāhīm 14: «Voilà une communication pour les gens, [afin qu’ils soient avertis 
et qu'ils sachent]...» (14, 52); de même, la fin de al-Ahgāf 46 et également celle 
de al-Hiģr 15 avec sa parole: « Adore ton Seigneur, jusqu’ à ce que la certitude te 
parvienne» (15, 99), ce qui est une explication au moyen de la mort; c’est donc 
le comble de F excellence. 

Considérons la sourate az-Zalzala 99, comment elle débute par les terreurs 
de la résurrection et comment elle se conclue sur sa parole: «Celui qui aura 
réalisé le poids d'un atome de bien, le verra * et celui qui aura réalisé le poids 
d'un atome de mal, le verra» (99, 7-8). 

Considérons T excellence d’un verset descendu en dernier, à savoir sa parole: 
«Craignez le jour où vous serez ramenés vers Dieu; [alors, chacun sera pourvu 
de ce qu’il a acquis et ils ne seront pas lésés] » (2, 281), avec T indication qu’il 
contient sur la fin qui suit nécessairement la mort. De même, une sourate 
descendue en dernier, à savoir la sourate an-Nasr uo, dans laquelle il y a 
également l'indication de la mort), 

Comme le cite al-Buhäri ($ahīh 8/734) par le truchement de Sa‘ïd b. Gubayr 
de la part de Ibn 'Abbās: “Umar les interrogea à propos de sa parole: «Lorsque 
viendront le secours de Dieu et la victoire » (no, 1). Ils répondirent: Il s’agit de la 
prise des villes et des places fortes. Il dit: Qu’ en dis-tu, ô Ibn ‘Abbas?Ilrépondit: 
Il s’agit d’un terme imposé à Muhammad (.), par lequel lui fut annoncée sa 
mort. 

Il cite également de sa part (Sahih, 8/734—735): “Umar me fit entrer avec les 
anciens de Badr; et d était comme si l’un d’eux était mécontent en lui-même, 
en disant: Pourquoi introduis-tu celui-ci auprès de nous, alors que nous avons 
des fils semblables à lui ? Umar répondit: C’est celui que vous connaissez déjà. 
Puis, un jour, il les appela et dit: Que dites-vous au sujet de la parole de Dieu 
(*): «Lorsque viendront le secours de Dieu et la victoire» (uo, 1)? L un d'eux 
dit: Nous avons reçu l’ordre de louer Dieu et de lui demander pardon, lorsqu'il 


1 Voir le Chap. 8, pp. 176 sq. sur ce qui est descendu en dernier. 
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nous secourt et nous donne la victoire. Un autre se tut et ne dit rien. Umar me 
dit: Est-ce que tu dis cela toi aussi, ô Ibn ‘Abbas? Je dis: Non! Il reprit: Que dis- 
tu, alors? Je répondis: Il s’agit du terme (de la vie) de l’ Envoyé de Dieu (.) qu’il 
lui a fait savoir, en disant: «Lorsque viendront le secours de Dieu et la victoire » 
(110, 1) et tel est le signe de ton terme. «Célèbre donc la louange de ton Seigneur 
et demande-lui pardon; certes, il revient sans cesse » (110, 3). Alors, Umar dit: 
Je ne sais (rien d’autre) à ce sujet que ce que tu dis". 


CHAPITRE 62 


La correspondance (al-munāsaba) des versets et 
des sourates 


Le savant Abū Ga‘far b. Zubayr, Šayh de Abū Hayyān, a consacré à ce sujet 
un écrit dans un livre qu’il a intitulé al-Burhan ft munāsabat tartib suwar al- 
Qur'än (La preuve de la correspondance dans l’ ordonnancement des sourates 
du Coran). Et parmi les gens du siècle, le Šayh Burhän ad-Dīn al-Bigāī (lui a éga- 
lement consacré un écrit) dans un livre intitulé Nazm ad-durar fī tanāsub al-ay 
wa-s-suwar (L'ordre des perles dans la correspondance réciproque des versets 
et des sourates). Quant à mon livre, que j'ai composé au sujet des secrets de la 
descente, il prend en compte ce sujet et regroupe les correspondances des ver- 
sets et des sourates, tout en exposant l’ensemble des aspects de l’inimitabilité 
coranique et des moyens rhétoriques que cela comporte. J'ai résumé, sur cela 
en particulier, les correspondances des sourates, dans une petite partie que j'ai 
intitulée Tanāsug ad-durar fi tanāsub as-suwar (L harmonie des perles dans la 
correspondance réciproque des sourates). 

La science de la correspondance est une noble science. Les commentateurs 
font peu attention à ce sujet, à cause de sa subtilité. Parmi ceux qui l’ont le plus 
souvent pratiquée, il y a al-Imäm Fabr ad-Din (ar-Rāzī). Il dit, en effet, dans 
son commentaire: ‘La plupart des subtilités du Coran sont déposées dans les 
agencements et les liens’ 

Ibn al-"Arabī dit dans Sirāģ al-muridin (La lampe des disciples): Le lien des 
versets du Coran, les uns avec les autres, au point qu’ils sont, comme le discours 
unique, harmonieux dans leurs significations et ordonnés dans leur structure, 
fait (l'objet d’) une science grandiose dans laquelle personne ne s’est engagé, 
sauf un seul savant qui a travaillé, à ce propos, la sourate al-Baqara 2. Puis, 
Dieu nous a ouvert la voie à ce sujet. Mais, comme nous n avons pas trouvé 
pour cela de supporters, voyant que les gens sont paresseux et ignorants, nous 
avons scellé la chose, nous l'avons placée entre nous et Dieu et nous la lui avons 
remise’. 

Un autre (Abū I-Hasan aš-Šahrabānī) dit: 'A$-Šayh Abū Bakr an-Naysābūrī 
est le premier qui a mis en évidence la science des correspondances. | Il avait 


1 Il s’agit de Qatf al-azhar wa-kašf al-asrār (La cueillette des fleurs et le dévoilement des 
secrets). 
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une forte connaissance de la Loi révélée et de la littérature. Il disait, à propos 
du verset du Trône (2, 255), quand on le lui récitait: Pourquoi ce verset a-t-il 
été mis à côté de celui-là ? Et quelle est la raison de la position de cette sourate 
près de celle-là? Et il ridiculisait les savants de Bagdad pour leur manque de 
connaissance de la science des correspondances’. 

Aš-Šayh ‘Izz ad-Dīn b. ‘Abd as-Salām dit : ‘La (science de la) correspondance 
est une excellente science. Mais, l excellence du lien du discours est condition- 
née par le fait que ce dernier porte sur une chose unie et liée dont le début est 
dans la fin. S'il dépend de différentes causes, il n’y a pas en lui de lien (vēri- 
table). Et qui lie cela ensemble, se trouve en difficulté devant ce qu’il ne peut 
réaliser que moyennant un faible lien; et l’ excellent discours, sans parler du 
meilleur, est préservé d'une chose semblable. Or le Coran est descendu, durant 
plus de vingt ans, au sujet de commandements différents révélés pour diverses 
raisons; et ce qui est ainsi n’a pas de lien entre les parties’. 

Aš-Šayh Wat d-Din al-Malawī dit: ‘Il se trompe, celui qui affirme que pour 
les nobles versets la correspondance n’est pas requise, parce qu’ils dépendent 
d événements distincts. Pour couper court à ce discours, on dira que | les ver- 
sets dépendent des événements, quant à la descente, et de la sagesse (divine), 
quant à l'agencement et au fondement. En effet, dans l exemplaire coranique, 
conformément à ce qui se trouve sur la Table bien gardée, toutes les sou- 
rates et tous les versets sont (parfaitement) agencés grâce au concours divin, 
tel que l exemplaire est descendu en entier vers la demeure de la puissance. 
Son style et son ordre éclatant viennent de son inimitabilité évidente. Pour 
chaque verset, il faut donc rechercher, avant tout, comment il complète ce qui 
le précède ou comment il en est indépendant. Puis, quelle est la correspon- 
dance du verset indépendant par rapport à ce qui précède ? Cela requiert une 
science immense. De même, pour les sourates, on cherchera comment elles 
se lient avec ce qui précède et avec ce dont elles sont suivies’ Fin de cita- 
tion. 

Al-Imām (Fahr al-Dīn) ar-Rāzī dit à propos de la sourate al-Baqara 2*: ‘Qui 
réfléchit sur les subtilités de l’ordre de cette sourate et sur les merveilles de son 
agencement, prend conscience que de même que le Coran est inimitable en 
fonction de l’éloquence de ses expressions et de la noblesse de ses significa- 
tions, de même il l’est à cause de son agencement et de l’ordre de ses versets. 
Peut-être, ceux qui disent qu’il est inimitable à cause de son style, veulent-ils 
dire cela. Cependant, je constate que l’ensemble des commentateurs s’ écarte 


2 TK7,139. Quelques variantes sont à noter et dans le texte cité et dans le vers de al-Ma‘arri, par 
rapport à l'édition de Dar al-Fikr, 1981. 
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de ces subtilités, à l’ exception de ceux qui sont attentifs à ces secrets. La chose, 
à ce propos, n’est que comme on dit: 


La comète, le regard en sous-estime la forme ; * 
et la queue pour l’ œil, mais non pour la comète, est petite" 


Section [modalités de la correspondance] 


Linguistiquement parlant, la correspondance signifie la ressemblance et la 
proximité; elle se réfère, dans les versets et les cas semblables, à un sens qui 
lie les deux éléments qui se correspondent, qu’il soit général ou particulier, 
rationnel, sensible ou imaginaire, ou d’un autre genre relationnel, ou encore un 
lien de nécessité mental, comme entre la cause et l'effet, le motif et le résultat, 
entre deux réalités semblables ou contraires, etc ... 

Elle a pour avantage de disposer les éléments du discours, les uns rattachés 
aux autres et c’est ainsi que se renforce le lien et que se réalise la composition, 
son état devenant celui d'une construction sûre dont les éléments sont inter- 
connectés l’un à l’autre. 

Donc nous disons qu’on mentionne un verset après l’autre 

— ou bien en raison de l'apparence du lien, grâce à l’interconnexion des 
éléments du discours l’un avec l’autre et à cause de l’incomplétude de ce 
discours avec le premier verset, ce qui est évident; et il en est ainsi, quand 
le second verset est pour le premier une corroboration, une explication, une 
restriction ou une apposition. Il n’y a rien à dire à propos de cette catégorie; 

— ou bien en raison d’un lien non apparent; bien plus, il semble alors que 
chaque proposition soit indépendante de l’autre et contraire à ce par quoi on 
a commencé. 

* Dans ce cas, ou bien la seconde est coordonnée à la première par une des 
particules de coordination qui supposent la participation à un même statut 
ou non. Si elle est coordonnée, il faut qu’il y ait entre elles un point de vue 
qui les unisse, selon la catégorisation précédente, comme dans sa (*) parole: 
«Il connaît ce qui pénètre dans la terre et ce qui en sort et ce qui descend du 
ciel et ce qui y monte» (57, 4) et dans sa parole: «Et Dieu ferme sa main et 
l ouvre et vers lui vous retournerez » (2, 245), à savoir l’ opposition entre fermer 
et ouvrir, pénétrer et sortir, descendre et monter, ainsi que la simili opposition 


3 Ilsagit d'un vers de al-Ma‘arri (NdE). 
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entre le ciel et la terre. Et comme exemple de ce dont le lien est | l’ opposition, 
il y a la mention de la miséricorde après le châtiment et celle du désir après la 
peur. 

Selon l'habitude du noble Coran, après la mention des commandements, il 
y a celle de la promesse et de la menace, en guise de motivation pour mettre en 
pratique ce qui a été dit précédemment; puis, sont mentionnés des versets sur 
l’unicité et la transcendance, pour qu’on prenne conscience de l'importance 
de l’ordre et de l'interdiction. Si l’on considère les sourates al-Baqara 2, an- 
Nis 4 et al-Mā'ida 5, on trouvera qu’il en est ainsi. 

* Si la (seconde proposition) n’est pas coordonnée, il faut qu’il y ait un 
support qui permette de lier le discours, à savoir des connections sémantiques 
qui permettent T attache; or cette dernière est due à plusieurs raisons. 

— La première est l’ équivalence (at-tanzir). Or joindre deux réalités équi- 
valentes est le propre des êtres raisonnables, comme sa parole: «Ainsi, ton 
Seigneur t'a fait sortir de ta maison en vérité» (8, 5) de suite après sa parole: 
« Ceux-là sont les croyants véritablement» (8, 4). En effet, il (*) ordonne à son 
Envoyé d'exécuter son commandement à propos du butin malgré la réticence 
de ses compagnons, tout comme il a exécuté son ordre de sortir de chez lui pour 
chercher la caravane ou le combat, alors qu’ils étaient réticents. Son intention 
est de signifier que leur réticence par rapport à sa façon de faire dans la répar- 
tition du butin est équivalente à celle qu’ils ont eue par rapport à sa sortie. Or 
dans la sortie, est apparu clairement l'avantage du triomphe, de la victoire, du 
butin et de la puissance de l’ islam; et il en est de même pour ce qu’il a fait en 
répartissant (le butin). Qu'ils obéissent donc à ce qui leur est ordonné et qu’ils 
laissent de côté leur propre inclination. 

— La deuxième est l'opposition (al/-mudadda), comme sa parole dans la 
sourate al-Baqara 2: «Certes, ceux qui mécroient, il est égal pour eux que tu les 
avertisses ou que tu ne les avertisses pas: ils ne croiront pas» (2, 6). Le début 
de la sourate traite du Coran; or il est de sa nature d’être une guidance pour les 
gens qualifiés de croyants. Donc lorsqu'il a fini de décrire les croyants, il parle de 
suite après des mécréants; si bien gu entre les deux il y a, de ce point de vue, un 
lien présumé ď’ opposition. Sa fonction est de faire désirer | et d'affirmer l’état 
des premiers, tout comme il est dit (al-Mutanabbī): 


‘[ les blâme et grâce à eux nous connaissons sa faveur]*; * 
car c’est avec leur contraire gu apparaissent clairement les choses’. 


4 Le premier hémistiche manque dans le manuscrit et il est ainsi restitué en note par l’ éditeur. 
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Si Pon dit: c’est un lien bien lâche, car le fait de parler des croyants est 
accidentel et non essentiel; en effet, le but essentiel, qui va dans le sens du 
discours, est uniquement de parler du Coran, puisqu'il sert d’exorde. Alors, on 
répondra que cela n’est pas une condition pour ce genre de lien, mais qu’un 
aspect quel qu’il soit est suffisant comme connexion et donc ce que nous avons 
mentionné est suffisant comme type de lien, parce que le but recherché est de 
renforcer le commandement du Coran, de le mettre en pratique et d'inciter à 
la foi. Voilà pourquoi, ayant fini avec cela, il dit: «Si vous avez un doute au sujet 
de ce que nous avons fait descendre sur notre serviteur, [apportez une sourate 
de quelqu'un de semblable à lui] » (2, 23), ce qui se réfère bien au début. 

— La troisième est la digression (al-istitrad), comme dans sa (*) parole: «O 
fils de Adam! Nous avons fait descendre sur vous un vêtement qui cache votre 
nudité et des parures; et le vêtement de la crainte révérencielle est meilleur» 
(7, 26). Az-Zamahÿari dit: ‘Ce verset se présente comme une digression, après 
la mention de l'apparition des parties naturelles et de la couture de feuilles sur 
elles (7, 22), pour montrer la faveur relative à la création du vêtement, ainsi 
que l’humiliation et la mortification relatives à la nudité et au dévoilement 
des parties génitales et pour faire savoir que le fait de se couvrir | est un sujet 
important en ce qui concerne la crainte révérencielle. Personnellement, je 
cite comme digression, sa (*) parole: «Le Messie ne trouvera pas indigne de 
lui d’être un serviteur de Dieu ni les anges rapprochés» (4, 172); en effet, le 
début du discours est mentionné pour réfuter les chrétiens qui soutiennent la 
filiation (divine) du Messie; puis, il fait une digression pour réfuter les arabes 
qui soutiennent la filiation (divine) des anges. 

La bonne transition (at-tahallus)* est tellement proche de la digression que 
c’est à peine si on les distingue. Elle consiste à passer du début du discours à 
ce qui en est le but, à la faveur d’un aspect facile, furtivement dégagé et dont 
le sens est subtil, au point que l’ auditeur ne perçoit pas le passage à partir du 
sens premier, si ce n’est que lorsque le second est déjà arrivé à cause de la forte 
congruence entre les deux. 

Abū AIS Muhammad b. Gānim se trompe, quand il dit: ‘Rien de cela ne 
se trouve dans le Coran, à cause du caractère artificiel que cela comporte’ Il 
ajoute: ‘Le Coran procède uniquement à la façon de la transition improvisée 
(al-igtidāb) qui est la méthode des arabes pour passer à un sujet non congruent. 

Il n’en est pas comme il dit, car il y a dans le Coran d'ētonnantes transi- 
tions qui confondent les esprits. Considérons comment, dans la sourate al- 
A‘äf 7, il mentionne les prophètes, les siècles passés, les communautés précé- 


5 Partie ď un poème qui forme une introduction convenable au thème du poème (Kazimirski). 
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dentes; puis, il mentionne Mūsā, quand il raconte [l’histoire] des soixante-dix 
hommes, invoque (Dieu) pour eux et pour le reste de sa communauté |, en 
disant: «Inscris pour nous, en ce monde et dans l’autre, une bonne chose» (7, 
156) et que Dieu (*) lui répond à ce sujet; puis, il passe aux excellentes qualités 
du prince des envoyés, après une transition sur sa communauté, en disant: «Il 
dit: Mon châtiment atteindra qui je veux et ma miséricorde s'étendra à toute 
chose; je l’enregistrerai pour ceux qui … » et ainsi de suite au sujet de leurs qua- 
lités ; ce sont « ceux qui suivent!’ Envoyé, le Prophète … » (7,157) etil commence 
(par énumérer) ses nobles attributs et ses mérites. 

Dans la sourate aë-Su‘ara’ 26, il rapporte ce que dit Ibrāhīm: «Ne me fais 
pas honte le jour où ils seront ressuscités» (26, 87); puis, il passe de lā à la 
description du retour, en disant: «le jour où ne seront utiles ni les richesse ni 
les enfants » (26, 88). 

Dans la sourate al-Kahf 18, il rapporte ce que dit Dū l-Qarnayn à propos du 
rempart: «Quand viendra la promesse de mon Seigneur, il fera de ce rempart 
une ruine et la promesse de mon Seigneur est véridique » (18, 98). Puis, il passe 
de là à la description de leur condition après la ruine du rempart qui est une 
des conditions de l’ Heure; puis, vient le souffle dans la trompette, la mention 
du rassemblement et la description de la fin des mécréants et des croyants (18, 
98-108). 

L'un d'eux dit: ‘La différence entre la transition et la digression consiste en 
ce que dans la transition on laisse complètement ce dans quoi on se trouve, 
pour aborder ce vers quoi on passe; tandis que dans la digression, on passe à la 
mention de ce vers quoi on va avec la rapidité de P éclair, puis on laisse cela pour 
revenir lā où on était, comme si on n’en avait pas eu l'intention; cela n arrive 
qu'à l'occasion! 

On dit qu'ainsi il semble que dans les sourates al-Arāf 7 et aš-Šu'arā' 26, 
nous sommes dans le domaine de la digression et non de la transition, du fait 
que, dans o Aaf 7, on revient à l’histoire de Mūsā, dans sa parole: | «Il existe, 
chez le peuple de Mūsā, une communauté ...» (7, 159—168) et dans a$-Su‘ara 
26, à la mention des prophètes et des nations. 

Le transfert (al-intigal) d’un récit à un autre séparé par «voici / hada », pour 
stimuler l'auditeur, se rapproche de la bonne transition, comme sa parole, dans 
la sourate Sad 38, après la mention des prophètes: «Voici (kādā) une (autre) 
mention: certes, à ceux qui craignent Dieu, est destiné un beau lieu de retour» 
(38, 49). En effet, ce (passage du) Coran est une (autre) espèce de mention, 
une fois finie celle des prophètes; et c’est une espèce de descente qui veut 
mentionner une autre espèce, à savoir la mention du Jardin et de ses hôtes. 
Puis, quand, il a fini, il dit: «Voici (kādā): certes, aux rebelles, est destiné un 
mauvais lieu de retour» (38, 55) et il mentionne le feu et ses hôtes. 


LA CORRESPONDANCE (AL-MUNĀSABA) DES VERSETS ET DES SOURATES 1057 


Ibn al-Atīr dit: ‘L expression «voici / hada », dans ce passage, fait partie de la 
séparation qui est meilleure que la liaison, car elle est une attache solide entre 
la sortie d’un discours et (l entrée dans) un autre’ 

La bonne requête (al-matlab) se rapproche également de la bonne transi- 
tion. Az-Zanģānī et at-Tībī disent: ‘Cela consiste à aller au but, après en avoir 
antéposé l'accès, comme dans sa parole: « C'est toi que nous adorons; et c’est 
toi dont nous implorons le secours» (1, 5). At-Tībī ajoute: ‘Sa (*) parole, où 
il rapporte les propos de Ibrāhīm, regroupe la bonne transition et la bonne 
requête, à savoir: «Certes, ce sont des ennemis pour moi et non le Seigneur 
des univers * lui qui m a créé; c’est lui qui me dirige … » jusqu’ à sa parole: «... 
Mon Seigneur, accorde-moi la sagesse et joins-moi au nombre des justes» (26, 
77-83). 


Règle [pour connaître les correspondances] 


Certains modernes disent: ‘La règle d’or générale, pour connaître les corres- 
pondances entre les versets dans l’ensemble du Coran, consiste à considérer le 
but en vue duquel se déroule la sourate, les préalables dont ce but a besoin, les 
étapes prochaines et lointaines de ces préalables par rapport à ce qui est requis, 
et, enfin, durant le déroulement du discours sur les préalables, les influences de 
cela sur la vision que l’ auditeur a des commandements et des conséquences qui 
lui incombent et dont la présentation éloquente exige la satisfaction du désir 
pour écarter la gène que suscite la vision qui s' arrēte sur ces commandements. 
Telle est la règle générale qui gouverne le statut du lien entre l’ensemble des 
parties du Coran. Si l’on procède ainsi, apparaît clairement et de façon détaillée 
l'aspect organique entre chacun des versets dans chacune des sourates’. Fin de 
citation. 


Nota Bene [exemples de difficultés de correspondance] 


Parmi les versets, il y en a dont la correspondance avec ce qui précède fait 
difficulté. 

1. Par exemple, sa parole dans la sourate al-Qiyama 75: «N' agite pas ta 
langue, [en récitant cela (le Coran), pour te hāter]», etc ... (75, 16—19). En 
effet, voir sa correspondance avec le début et la fin de la sourate est bien 
difficile; car toute la sourate concerne les circonstances de la résurrection, 
au point que certains Räfidites prétendent que quelque chose a disparu de 
la sourate et que al-Ģaffāl, selon ce que rapporte Fahr ad-Dīn ar-Rāzīs, est 





6 TK 30, 223/6 (Dār al-Fikr, 1981). 
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d'avis que ces versets sont descendus à propos de l’homme mentionné plus 
haut dans sa parole: «L homme sera informē, ce jour-là, de ce qu’il a fait 
d’abord et ensuite» (75, 13). Il dit: ‘Son rôle lui sera présenté et quand il 
commencera à le lire, il bégayera de peur et se hâtera à lire. Alors, on lui 
dira: N’ agite pas ta langue pour te hâter. A nous appartient de rassembler 
ce que tu as fait et de Cen faire la lecture. [Et quand nous V aurons lu] à toi, 
poursuis-en la lecture pour confirmer que tu Pas fait. Puis, il nous reviendra 
de montrer ce qui concerne l’homme et ce qui se rapporte à sa punition’. Fin 
de citation. Or cela diffère de ce qui est affirmé dans le Recueil de la tradition 
authentique (al-Buķārī, 8/682), à savoir que ces versets sont descendus à 
propos du Prophète (.) qui agitait sa langue, au moment de la descente de la 
révélation. 

5/1848 Les imäms mentionnent que ces versets comportent plusieurs correspon- 
dances. 

a. Parmi elles, il y a le fait que lorsqu’ il (*) mentionne la résurrection, la 
situation de celui qui ne peut pas l’ assumer est d'aimer que cela aille vite 
(75, 20); et, parmi les principes de la religion, celui d'aller de suite aux actes 
bons est la chose requise. Alors il attire l'attention sur le fait qu'il pourrait 
objecter à cette exigence ce qui est encore plus glorieux, à savoir l’ attention 
à la révélation et la compréhension de ce qu’elle véhicule. Mais s employer à 
la conserver pourrait empêcher cela; alors, il ordonne de ne pas commencer 
de suite par cette conservation, parce du elle est assurée par son Seigneur 
(75, 17-19); qu'il porte plutôt son attention sur ce qu’elle véhicule pour 
P accomplir et suivre ce qu’elle contient. Puis, lorsque cette objection incise 
est terminée, le discours revient à ce qui concerne l’homme mentionné en 
premier et à celui qui est du même genre (75, 13-14) et il dit: «Mais non! 
| kallā » (75, 20), à savoir une expression négative. C'est comme s’il disait: 
Mais vous, ô fils de Adam, par le fait que vous êtes créés d empressement 
(21, 37), vous vous hâtez en tout et, de ce fait, vous aimez la hâte’ 

b. Autre correspondance: habituellement dans le Coran, quand il men- 
tionne le rôle contenant l agir du serviteur qui sera présenté au jour de la 
résurrection, il fait suivre cela de la mention du Livre contenant les com- 
mandements de la religion ici-bas, à partir desquels on fait le compte de 
l'action et de l’omission, comme il dit dans la sourate al-Kahf 18: «Le rôle 
sera exposé et tu verras les coupables anxieux de ce qu'il contient … » (18, 49) 
jusqu’à sa parole: «Nous avons adressé aux hommes, dans ce Coran, toutes 
sortes d'exemples » (18, 54). Il dit dans la sourate Subhāna 17: «Ceux à qui on 
donnera leur rôle dans leur main droite, ceux-là liront leur rôle ...» (17, 71) 
jusqu’à sa parole: «Nous avons adressé aux gens dans ce Coran ...» (17, 89). 





Il dit dans la sourate Tā” Ha’ 20: «Le jour où on soufflera dans la trompette, 
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ce jour-là, nous rassemblerons les coupables hagards» (20, 102) jusqu’à sa 
parole |: «Que Dieu soit exalté, le Roi, le Vrai! Ne te presse pas dans la 
récitation avant que ne soit achevée pour toi sa révélation » (20, 114). 

c. Autre correspondance: lorsque le début de la sourate est descendu 
jusqu’à: «même s’il présentait ses excuses» (75, 1-15), il s’est trouvé que lui 
(.), dans cette condition, a commencé directement à mémoriser ce qui des- 
cendait et il a remué la langue dans sa hâte, de peur que cela ne lui échappe 
et alors est descendu: « N’ agite pas ta langue, en récitant cela ...» jusqu’à 
sa parole: «puis, il nous appartient de Pexpliguer» (75, 16—19). Ensuite, le 
discours est revenu pour compléter ce par quoi il avait commencé. Al-Fabr 
ar-Rāzī dit: ‘C'est comme si ľ enseignant, par exemple, posait une question 
à l'étudiant, alors que ce dernier est occupé à une chose qui se présente à 
lui. L'enseignant lui dit: Prête-moi attention et tâche de comprendre ce que 
je dis! Puis il complète la question. Celui qui n’en connaît pas la raison dira 
que cette façon de parler ne correspond pas à la question, contrairement à 
celui qui la connaît”. 

d. Autre correspondance: une fois antéposée la mention de l’âme au 
début de la sourate (75, 2), il passe à la mention de celle de l’Elu, comme 
si l’on disait: Telle est la condition des âmes; et toi, Muhammad, ton âme 
est la plus noble de toutes; prends donc la meilleure des conditions. 

2. Dans le même genre, il y a sa (*) parole: «Ils t’ interrogeront au sujet des 
nouvelles lunes» (2, 189a). On pourrait se demander quel lien y a-t-il entre 
les règles relatives aux nouvelles lunes et celle qui concerne l'entrée dans les 
maisons (par derrière) (2, 189b). 

On répondra que cela fait partie du chapitre de la digression. Lorsqu'il 
mentionna qu'elles servaient de comput pour le pèlerinage, leur façon de 
faire ayant lieu durant le pèlerinage, comme c’est affirmé dans les circons- 
tances de la descente du versetf, alors cela a été mentionné en même temps 
à titre | d'ajout dans la réponse par rapport à ce qu’il y a dans la question, de 
la même manière que dans: ‘On posa la question au sujet de l’eau de mer. Il 
répondit: Son eau est pure et on est libre par rapport à la bête morte qui s’y 
trouve’. 

3. Dans le même genre, il y a sa (*) parole: A Dieu appartiennent l’ orient 
et l'occident» (2, 15). On pourrait se demander quel est le point de vue qui 


7 La citation de as-Suyūtī, quoique fidèle au sens, est bien différente du texte de TK 30, 222— 


223/1 (Dar al-Fikr, 1981). 
8 Al-Buhārī, Sahih, 8/183. 
9 Malik, al-Muwatta’, 2/12. 
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unit cela à ce qui précède, à savoir sa parole: «Qui est plus injuste que celui 
qui interdit les mosquées de Dieu...?» (2, 114a). 

Aš-Šayh Abū Muhammad al-Guwaynī dit dans son commentaire cora- 
nique: J'ai entendu que Abū l-Husayn ad-Dahhān disait que le point de vue 
qui unit réside dans la mention précédente de la destruction de Jérusalem 
(2, n4b). Ce qui voudrait donc dire: Certes, cela ne vous nuira pas, tournez- 
vous donc vers elle; car à Dieu appartient l orient et l’ occident’. 





Section [correspondance entre l’ ouverture et la conclusion des 
sourates] 


Dans le même genre, il y a la correspondance entre T ouverture des sourates 
et leur conclusion. J'ai consacré à ce sujet un petit fascicule que j'ai intitulé 
Marāsid al-mutali fī tanāsub al-magāti'wa-l-matāli' (Observations de l’exami- 
nateur de la correspondance entre les fins et les débuts des versets). 

1. Considérons la sourate al-Qasas 28, comment elle commence avec l’ affaire 
de Mūsā, son sauvetage, sa déclaration: «Je ne serai jamais T alliée des crimi- 
nels» (28, 17) et sa sortie de la patrie. Or elle se conclue avec l’ affaire du Pro- 
phète (.), le fait qu’il n’est pas l’allié des mécréants, sa consolation à l’occasion 
de son expulsion de Makka et la promesse qui lui est faite d'y retourner, en 
fonction de sa parole au début de la sourate: «Certes, nous te le rendrons» (28, 
7). 

Az-Zamaķšarī dit! : Dieu a ouvert ainsi la sourate « Les croyants ont réussi» 
(23, 1) et il y a mis comme conclusion: «Certes, les mécréants ne réussissent 
pas» (23, 17). Quelle différence entre l'ouverture et la conclusion!" 

Al-Kirmānī, dans al-Aģā'ib, dit la même chose. Et à propos de la sourate Sad 
38, il dit: ‘Il la commence par | le rappel et il la conclut, en disant: «Cela n’est 
rien d'autre qu’un rappel pour les univers» (38, 87). Et à la sourate Nun 68, il 
commence, en disant: «Tu n es pas, grâce à ton Seigneur, un possédé » (68, 2) 
et il la conclut, en disant: «Certes, c’est un possédé » (68, 51). 

2. Dans le même genre, il y a la correspondance entre l’ouverture d une 
sourate et la conclusion de la précédente, au point que cela semblerait être 
un lien formel explicite, comme dans: «Il en a fait d'eux comme des tiges de 


10  Al-Kaššāf 3, 201 (Där al-Kutub al-‘Tlmiyya, 1995). 

11 Certes, la différence est grande entre le sort des croyants et celui des mécréants; mais, au 
plan logique et rhétorique, il s’agit de la même chose exprimée positivement, puis néga- 
tivement; autrement dit, nous avons deux propositions contraires et non contradictoires; 
d’où la correspondance entre le début et la fin de la sourate. 
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céréales māchčes » (105, 5) «pour (li-) le pacte de Qurayš » (106, 1). Le lien entre 
l une et l’autre est du même genre que dans: « La famille de Fir'awn le recueillit 
pour (li-) qu’il devint pour eux un ennemi» (28, 8). 

Al-Kawāšī dit dans le commentaire de la sourate al-Ma’ida 4 :‘Ayant conclu la 
sourate an-Nisa” 3, en ordonnant la proclamation de l’unicité divine et la justice 
entre les serviteurs, il confirme cela, en disant : «Ô vous qui croyez! Respectez 
les engagements » (4, 1). 

Un autre (az-Zarkašī) dit: ‘Si tu considēres bien l ouverture de chaque sou- 
rate, tu trouveras qu’elle correspond parfaitement à la conclusion de la sourate 
précédente. Parfois, cela est caché et parfois, c’est évident, comme D ouverture 
de la sourate al-An‘äm 6 par la louange qui correspond à la conclusion de la sou- 
rate al-Ma’ida 5 avec l'exposition du Décret, comme il (*) dit dans: «On décrè- 
tera entre eux avec justice et on dira: Louange à Dieu, Seigneur des univers » 
(39, 75). De même, il y a l ouverture de la sourate al-Fātir 35 avec la louange 
également qui correspond à la conclusion de la sourate précédente où il dit: | 
«Un obstacle s’interposera entre eux et ce qu’ils convoitaient, comme cela s’est 
produit autrefois pour leurs émules qui se trouvaient dans un doute profond» 
(34, 54), comme il (*) dit dans: «Tout ce qui restait de ce peuple injuste fut 
alors retranché. Louange à Dieu, Seigneur des univers» (6, 45). Egalement, il 
y a ľ ouverture de la sourate al-Hadid 57 par la glorification qui correspond à 
la conclusion de la sourate al-Wāgi'a 56 avec l’ordre de la glorification. Il y a 
encore ouverture de la sourate al-Baqara 2 par sa parole: «A.L.M. * Voilà la 
Livre» (2, 1-2) qui est une allusion à la voie dans sa parole: «Conduis-nous sur 
la voie droite» (1, 6); c’est comme si, lorsqu'ils demandent la guidance sur la 
voie, on leur disait: Cette voie, où vous demandez d’être guidés, c’est le Livre. 
C'est une signification excellente où apparaît le lien entre la sourate al-Baqara 
2 et al-Fatiha 1. 

Parmi les subtilités de la sourate o Kotor 108, il y a le fait qu’elle est 
symétriquement opposée à la sourate précédente. En effet, dans la précédente 
Dieu attribue à Phypocrite quatre choses: l’avarice, l abandon de la prière, 
l ostentation dans la prière et le refus de l aumône. Or dans cette sourate, 
il mentionne par opposition à l’avarice: «Nous t'avons procuré al-Kawtar » 
(108, 1), c’est-à-dire, le bien en abondance; par opposition à l’ abandon de la 
prière: «Prie donc» (108, 2a), c’est-à-dire, continue à prier; par opposition à 
l ostentation: « pour ton Seigneur » (108, 2b), c’est-à-dire, pour sa satisfaction et 
non pour celle des gens; et par opposition au refus de l aumône: «et immole» 
(108, 2c); il veut dire par lā l’ aumône de la viande des animaux sacrifiés”! 


12 Le commentaire de Fahr ad-Dīn ar-Rāzī (TK 32, u7sq., Där al-Fikr, 1981) est un modèle 
ample et explicite d'explication du fonctionnement de la correspondance. 
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Quelqu'un dit: ‘L ordonnancement des sourates dans le recueil coranique a 
des raisons qui montrent qu’il est selon l’ arrêt divin (tawgīft)!? et qu’il émane 
d’un Sage. La première, c’est en raison des lettres, comme les sourates qui com- 
mencent par H.M. 40—46. La deuxième, c’est en raison de la correspondance 
entre le début de la sourate et la fin de la précédente, comme la fin de la sou- 
rate al-Hamd 1 et le début | de la sourate al-Baqara 2, au niveau du sens. La 
troisième, c’est en raison de la métrique du langage, comme la fin de la sourate 
Tabbat 1u et le début de la sourate al-Ihlās 112. La quatrième, c’est en raison 
de la ressemblance de l'ensemble d’une sourate avec l'ensemble d’une autre, 
comme les sourates ad-Duha 93 et A-lam na$rah 94!. 

Un des imams dit: ‘La sourate al-Fatiha 1 contient l'attestation de la seigneu- 
rie divine, le recours à elle dans la religion de l'islam et la préservation contre 
la religion des juifs et celle des chrétiens. La sourate al-Baqara 2 contient les 
fondements de la religion et Al Imrān 3 complète ce qui est visé par elle. En 
effet, al-Baqara 2 a pour fonction d'établir l'indication de ce qui est décidé, 
tandis que Ā/ Tmrān 3 a celle de répondre aux doutes des adversaires, voilà 
pourquoi on y trouve la mention de l équivoque (3, 7) auquel sont attachés les 
chrétiens. Il a imposé le pèlerinage dans Al Tmrān (3, 97). Quant à al-Baqara 2, 
il y est mentionné que c’est une loi et on ordonne qu’il soit achevé (2, 196), 
une fois commencé. Le discours adressé aux chrétiens est plus ample dans 
Al Tmrān 3, tout comme celui qui est adressé aux juifs est plus ample dans 
al-Bagara 2, parce que at-Tawrāt est le principe, alors que al-Inģīl en est un 
dérivé. Lorsque le Prophète (.) émigra à al-Madīna, il appela les juifs et les com- 
battit; alors que sa lutte contre les chrétiens fut à la fin; de même, son appel 
des associationnistes se situe avant celui des gens de l Ecriture. Voilà pour- 
quoi, dans les sourates mekkoises, il est question de la religion sur laquelle 
ont concordé les prophètes et donc tous les gens sont concernés par elle; tan- 
dis que dans les sourates médinoises, sont concernés ceux qui reconnaissent 
les prophètes parmi les gens de ? Ecriture et les croyants; on sg adresse donc 
à eux, en disant: «Ô gens de l'Ecriture!», «Ô fils de Isrātīl!» et «O ceux gui 
croient! ». 

La sourate an-Nisā' 4 contient les règles relatives aux liens de parenté entre 
les gens, qui sont de deux sortes: ceux qui sont créés par Dieu (*) et ceux qui 
dépendent du pouvoir des gens, comme le lignage et l’ alliance ; voilà pourquoi 
elle s'ouvre par sa parole: « [Ô vous les hommes!] craignez votre Seigneur qui 
vous a créés d’un seul être et qui de lui a créé son épouse» (4, 1a). Puis, il dit: 


13  Tawgīfīs' oppose à istilāhī ou wadī (conventionnel); cfr. la théorie du langage sur ce point 
exposée par ar-Rāzī dans son introduction du commentaire (TK 1, 29—34). 
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« Craignez Dieu, au sujet duquel vous vous interrogez, et les liens familiaux» 
(4, 1b). Considérons cette correspondance étonnante dans | l’ ouverture et cet 
exorde parfait où le verset initial contient la plus grande partie de la sourate 
au sujet des règles relatives au mariage des femmes, à celles qu’il est interdit 
d’épouser et aux héritages dépendants des liens familiaux. Considérons aussi 
que le début de tout cela s'opère grâce à la création de Adam, ensuite, à partir 
de lui, la création de son épouse et enfin la propagation, à partir des deux, 
d'hommes et de femmes extrêmement nombreux. 

Quant à al-Ma’ida 5, elle est la sourate des contrats. Elle contient l'exposition 
de toutes les lois, les compléments de la religion, la réalisation des promesses 
faites aux envoyés et les obligations prises pour la communauté; et grâce à 
elle, la religion est accomplie. Elle est donc la sourate de la perfection. En 
effet, on y trouve l'interdiction de la chasse pour celui qui est en état de 
sacralisation (5, 1), ce qui relève de la perfection de cet état; l'interdiction 
du vin (5, 90-91) qui relève de la perfection de la sauvegarde de la raison 
et de la religion; la punition des transgresseurs, tels que les voleurs et les 
belligérants (5, 33 et 38), qui relève de la perfection de la sauvegarde des 
personnes et des biens; et la permission des bonnes choses (5, 4-5) qui relève 
de la perfection du culte rendu à Dieu. Voilà pourquoi, on y a mentionné ce 
qui concerne spécialement la Loi de Muhammad, comme l’ablution rituelle, 
l ablution pulvérale (5, 6) et le jugement du Coran sur tout adepte de religion 
(5,14-34); voilà pourquoi également, il y a multiplié l’ expression de perfection 
et celle d’accomplissement; il y a mentionné que celui qui rejette sa religion, 
Dieu le remplacera par un meilleur que lui (5, 54). Cette religion ne cesse pas 
d’être parfaite. C'est pour cela qu’on dit que cette sourate est la dernière qui 
soit descendue, étant donné qu’on y trouve les signes de la conclusion et de 
Paccomplissement. Cet agencement entre ces quatre sourates mēdinoises (2, 
3, 4, 5) est un des meilleurs. 

Abū Gafar b. az-Zubayr dit: Al-Hattābī rapporte que lorsque les compa- 
gnons rassemblèrent le Coran, ils mirent la sourate al-Qadr 97 à la suite de 
la sourate al-Alag 96; ils indiquèrent ainsi que le sens du pronom (F) dans sa 
parole: «Certes, nous l’ avons fait descendre la nuit du destin » (97, 1) | se réfère 
à sa parole «Récite!» (96, 1). Al-Oādī Abū Bakr b. al-‘Arabi dit que cela est vrai- 
ment merveilleux’ 


Section [correspondance entre les lettres initiales et la sourate] 


Il (az-Zamalkānī) dit dans al-Burhän: ‘Dans le même genre, il y a l ouverture 
des sourates avec les lettres épelées et le fait que chaque sourate est spécifiée 
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par ce par quoi elle commence, au point qu’on ne trouvera pas A.L.M. à la place 
de A.L.R., ni H.M. à la place de T.s.. Et cela, parce que dans chaque sourate qui 
commence avec une de ces lettres, la majorité de ses paroles et de ses lettres a 
une ressemblance avec cette lettre; il est donc juste qu’à chacune de ces sou- 
rates ne corresponde pas la lettre qui ne s’y trouve pas. Si on mettait Q à la 
place de N, on ne pourrait pas, à cause du manque de correspondance néces- 
saire, considérer cela comme parole de Dieu. La sourate Qaf 50 commence 
par cette lettre, du fait que s’y répètent souvent les expressions contenant la 
lettre Q, par exemple la mention de al-Qur'än (le Coran), de al-halq (la créa- 
tion), la répétition de al-qawl (la parole) et sa reprise de nombreuses fois, de 
al-qurb (la proximité) par rapport au fils de Ādam, de talaggā (la rencontre) 
des deux anges, de qawl (la parole) de celui qui est prêt (50, 18 et 23), de ar- 
ragīb (de l'observateur), de as-sā'ig (et du conducteur), de al-ilgā” (le jet) dans 
la Géhenne, de at-tagaddum (la priorité) de la promesse; la mention de al- 
muttagīna (de ceux qui craignent Dieu), de al-qalb (du cœur) et de al-qurün 
(des siècles), de at-tangīb (l exploration) du pays, de tašaggug (la fente) de la 
terre et de huqüq (la réalité) de la menace, etc … 

Dans la sourate Yūnus 10, sont répétées deux cents fois ou plus, les paroles 
contenant un R; voilà pourquoi, elle s' ouvre par A.L.R.. 

La sourate Sād 38 contient de nombreuses querelles (husümaät). La première 
est la querelle du Prophète avec les mécréants qui disent: «Fait-il des divinités 
une seule?» (38, 5); puis, il y a la querelle des deux querelleurs auprès de 
Dāwūd; puis, la querelle des hôtes du Feu; la querelle des chefs suprēmes; et 
la querelle de Iblīs à propos de la condition de Ādam, de celle de ses fils tentés 
par Iblis. 

A.L.M." regroupent les trois points d’articulation, à savoir la gorge, la langue 
et les lèvres selon leur agencement. Or cela est une allusion au commencement 
qui est celui de la création, à la fin qui est celle du retour et au temps inter- 
médiaire qui est celui de la vie avec ce qu’elle comporte comme législation 
faite d’ordres et d' interdictions. Or chaque sourate qui s'ouvre avec ces lettres 
contient ces trois réalités. 

Dans la sourate al-Arāf 7, on a ajouté SA A.L.M., parce qu’elle contient 
l'exposé des histoires (al-qisas): l’histoire de Adam, et après lui, celles des 
prophètes; et parce qu’elle contient la mention suivante: «Qu'il n'y ait pas 
dans ton cœur (sadrika) d'inquiétude» (7, 2). Voilà pourquoi, quelqu'un dit 
que le sens de A.L.M.$. est «Ne t’avons-nous pas (a-lam) ouvert ton cœur 
(sadraka)?» (94,1). Dans la sourate ar-Ra'd 13, on a ajouté R (à A.L.M.), à cause 


14  Sourates 2, 3, 29, 30, 31, 32. 
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de sa parole: «Il a élevé (rafa‘a) les cieux» (13, 2) et à cause de la mention du 
tonnerre (ar-ra'd), de l éclair (al-barg), etc … 

Il faut savoir que l'habitude du sublime Coran, en ce qui concerne la men- 
tion de ces lettres, est de mentionner après elles ce qui concerne le Coran, 
comme dans la parole: «A.L.M. * Voilà le Livre» (2, 1-2); «Il a fait descendre 
sur toi le Livre » (3, 3);«4.L.M.$. * Un Livre descendu vers toi» (7,1—2); « A. L. R.. 
Voici les versets du Livre » (10, 1); « T.H. * Nous nr avons pas fait descendre sur 
toi le Coran pour que tu sois malheureux» (20, 1-2); « T.S.M. * Voici les versets 
du Livre » (26, 1-2); «Y.S. * Par le Coran...!» (36, 1-2); «$. Par le Coran...!» (38, 
1); «H.M. * Descente du Livre» (40, 1-2); «Q. Par le Coran ...!» (50,1); et cela 
sauf dans trois sourates!5, à savoir al-Ankabüt 29, ar-Rūm 30 et Nūn 68 où il n’y 


a pas de référence au Coran. J'ai déjà | mentionné la raison de cela dans Asrar 





at-tanzil. 

Al-Harāllī dit à propos du sens de la tradition prophétique suivante: ‘Le 
Coran est descendu selon sept ‘modalités’ (ahruf ): ce qui empêche et ce qui 
ordonne, le permis et l interdit, le sûr et l équivoque, et les exemples'5: il faut 
savoir que le Coran est descendu pour parachever les dispositions naturelles 
et parfaire toute chose depuis le début. Celui qui est remodelé par lui réunit 
l'achèvement de toute disposition naturelle et la perfection de toute chose. 
Voilà pourquoi, il (.) est celui qui ramasse l’ existence, à savoir le parfait rassem- 
bleur. Et c’est pour cela qu’il est le sceau et que son Livre l’est aussi. Le retour 
est apparu à partir du moment de sa manifestation et il a complété l'intégrité 
de ces trois rassembleurs!” dont le commencement est révolu avec les anciens 
et dont la fin est accomplie avec lui: J'ai été envoyé pour accomplir les excel- 
lentes qualités des dispositions naturelles”8, à savoir l'intégrité de ce monde, |, 
de la religion et du retour, que résume sa (.) parole: O Dieu! Rends pour moi 
intègre ma religion qui fonde mon impeccabilité. Rends pour moi intègre ma 
vie d' ici-bas dans laquelle se trouve ma subsistance. Rends pour moi intègre ma 
vie de l au-delà vers laquelle est mon retour’!. Dans toute réalité intègre, il y a 
un avant et un après, donc les trois rassembleurs deviennent six, à savoir les six 
modalités du Coran; puis une septième modalité qui rassemble a été donnée, 
elle est singulière et n’a pas de partenaire et ainsi s accomplit sept. 


15 En réalité quatre, parce que c’est aussi le cas de Maryam 19 (NdE). 

16 Ibn Hanbal, Musnad, 2/332. 

17 Comme on le voit par la suite, il s’agit de la religion, de la vie d’ici-bas et de la vie de Pau- 
delà. 

18 ` Mälik, Muwattā 2/904. 

19 Muslim, Sahih, 4/2087. 
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Les moindres de ces modalités sont les deux modalités de l'intégrité de ce 
monde; en effet, il y en a deux; d’abord, celle de l'interdit: ni l’ âme ni le corps 
ne sont intègres sans être purifiés de l’interdit si éloigné de leur rectitude; 
ensuite, celle du permis grâce auquel l’ âme et le corps sont intègres, parce qu’il 
convient à leur rectitude. Le fondement de ces deux modalités se trouve dans 
at-Tawrāt, alors que leur accomplissement est dans le Coran. 

Après cela, viennent les deux modalités de l'intégrité du retour; d’abord, 
celle de la prévention et de la défense: la vie de l au-delà n’est intègre que 
grâce à la purification par rapport à cette modalité si éloignée de I excellence 
de cette vie-lā; ensuite, celle de l’ordre grâce à laquelle la vie de l'au-delà est 
intègre, parce que cette modalité en requiert l excellence. Le fondement de ces 
deux modalités est dans al-Ingil, alors que leur accomplissement est dans le 
Coran. 

Et après cela, viennent les deux modalités de l'intégrité de la religion; 
d’abord, celle de ce qui est sûr, selon laquelle apparaît clairement pour le ser- 
viteur le discours de son Seigneur; ensuite, celle de l équivoque, selon laquelle 
n’ apparaît pas clairement au serviteur le discours de son Seigneur, du fait de 
l'incapacité de sa raison à le connaître. Donc il y a cinq modalités pour la pra- 
tique active, alors que cette sixième est pour l'arrêt et la reconnaissance de 
l'impuissance. Le fondement de ces deux modalités se trouve dans | tous les 
livres précédents, alors que leur accomplissement est dans le Coran. Ce dernier 
est particularisé par la septième modalité qui rassemble, à savoir la modalité 
de l'exemple qui éclaire le sublime exemple (16, 60; 30, 27)*%. Et comme cette 
modalité est celle de la louange, c’est par elle que Dieu a ouvert la Mère du 
Coran dans laquelle il a regroupé les sept modalités qu’il a ensuite répandues 
dans le Coran. 

En effet, le premier verset contient la septième modalité, celle de la louange. 
Le deuxième, les deux modalités du permis et de l interdit grâce auxquelles 
la Clémence a érigé ce monde et la Miséricorde, l’autre monde. Le troisième 
verset contient l’ordre du Roi qui se tient sur les deux modalités de l’ordre 


20  Ilest bien difficile de donner le sens exact de ce terme matal tel qu’il est employé dans 
le Coran, au cours des deux citations mentionnées. Dans Lisān al-‘arab (13/22), «A Dieu 
appartient l’exemple le plus élevé » signifie la formule: «Il n’y a pas de divinité en dehors 
de Dieu»; ce qui veut dire que, en ordonnant la proclamation de l’unicité, il nie toute 
divinité autre que lui, qui serait parmi les semblables (al-amtal). Pour ar-Rāzī (TK 20, 58), il 
s’agit de l attribut supérieur de la sainteté, à savoir que Dieu est transcendant par rapport 
à toute filiation. Dans ce sens, on comprend qu'ici pour al-Harāllī ce matal soit équivalent 
à la louange qui consiste à mettre Dieu au-dessus de tout. 


LA CORRESPONDANCE (AL-MUNĀSABA) DES VERSETS ET DES SOURATES 1067 


et de la prohibition dont la réalité apparaît dans la religion. Le quatrième 
verset contient les deux modalités du sûr, dans sa parole: «C'est toi que nous 
adorons », et de l’ équivoque dans sa parole: «C’est toi dont nous implorons le 
secours». Et comme il a ouvert la Mère du Coran avec la septième modalité 
qui rassemble et qui s'offre, al-Baqara 2 s'ouvre sur la sixième modalité de 
l'impuissance, à savoir l équivoque’. Ainsi se termine le discours de al-Haralli. 

C'est sa fin qui nous intéresse, le reste étant un discours dont s’écarte T ouïe, 
que fuit le cœur et vers lequel l âme n’est pas encline. Quant à moi, je demande 
pardon à Dieu d’avoir rapporté cela, car j'ai bien mieux à dire que ce qu’il dit 
à propos de la correspondance du début de al-Baqara 2 avec A.L.M.. En effet, 
étant donné que al-Fatiha 1 s' ouvre avec la modalité de ce qui est sûr et évident 
pour tout un chacun, dans le sens où il n’y a d’ excuse pour personne au sujet de 
sa compréhension, alors al-Baqara 2 s'ouvre avec ce qui lui estsymétriquement 
opposé, à savoir la modalité de l’équivoque loin de toute interprétation ou 
même impossible à interpréter”. 


Section [correspondance entre le nom et la sourate] 


Dans le même genre, il y a la correspondance entre les noms des sourates et 
le but qu’elles se proposent. Dans le chapitre 1722, on a déjà indiqué cela. Et 
dans al-Aģā'ib de al-Kirmānī, il y a: ‘Les sept sourates (40—46) sont appelées 
H.M.5, par homonymie, en raison de la similitude qui les caractérise, à savoir 
le fait que chacune d'elles s’ouvre sur le Livre ou un attribut du Livre, que les 
mesures du discours long et court sont proches et que le discours est ordonné 
de façon similaire’. 


Les avantages disséminés dans les correspondances 


De at-Tadkira de aš-Šayh Tāģ ad-Din as-Subkī, écrit de sa main, je cite ceci: ‘On 
demanda à al-Imām? la raison pour laquelle la sourate al-Isrā' 17 s'ouvre par 
Pexaltation (at-tasbīh), alors que la sourate al-Kahf 18 | s'ouvre par la louange 
(at-tahmid). répondit que! exaltation, lā où elle se trouve, précède la louange, 


21  Ils’agit du premier verset: «A.L.M.» (2,1). 

22 Voir pp. 336sq. 

23  Onles appelle al-hawämim (cfr. p. 1853). 

24  Ils’agit probablement de son père, Tagiyy ad-Din‘Ali b. ‘Abd al-Kāfī (NdE). 
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comme dans: «Exalte, en louant ton Seigneur» (10, 3) et: Dieu soit exalté! 
Louange à Dieu !25. 

Ibn az-Zamalkānī répond, en disant que puisque la sourate Subhana 17 
contient le voyage nocturne à propos duquel les polythéistes ont traité le 
Prophète (.) de menteur, — or l’ accuser de mensonge équivaut à accuser Dieu 
(*) de mensonge -, alors il a mis Subhäna pour marquer la transcendance de 
Dieu par rapport au mensonge attribué à son Prophète ; tandis qu’ étant donné 
que la sourate al-Kahf 18 est descendue après la question des polythéistes au 
sujet de l’histoire des compagnons de la caverne et le retard de l’ inspiration 
(18, 23—24), elle est donc descendue pour montrer que Dieu n interrompt pas 
sa faveur àl’ égard de son Prophète et des croyants, bien plus il l’ accomplit pour 
eux, en faisant descendre le Livre. Donc il a mis en correspondance l’ ouverture 
de la sourate avec la louange pour cette faveur. 

Dans le commentaire coranique de al-Hawayyī, il y a: ‘La sourate al-Fatiha 
1 commence par: « Louange à Dieu, Seigneur des univers» (1, 2). Il est qualifié 
comme étant le Roi de toutes les créatures; (au début des) sourates al-An'ām 6, 
al-Kahf 18, Saba’ 34 et Fatir 35, il n’est pas qualifié ainsi, mais par un quelconque 
de ses attributs, à savoir la création des cieux, de la terre, des ténèbres et de la 
lumière dans a/-An'ām 6, la descente du Livre dans al-Kahf 18, la possession de 
ce qu’il y a dans les cieux et sur la terre dans Saba” 34 et la création des deux 
dans Fātir 35. En effet, al-Fātiha 1 est la Mère du Coran et son levant, donc il 
convenait qu’on y mette les attributs les plus performants, les plus généraux et 
les plus englobants. 

Dans al-Aģā'ib de al-Kirmānī, il y a: ‘Si l’on dit: Comment se fait-il qu’on 
a quatre fois «ils t’interrogeront » sans la coordination ‘et’ (wa-), à savoir: «Ils 
t'interrogeront au sujet des nouvelles lunes» (2, 189); «Ils t’interrogeront au 
sujet des dépenses» (2, 215); «Ils t'interrogeront au sujet du mois sacré» (2, 
217) et «Ils t interrogeront au sujet du vin» (2, 219); puis, on l’a trois fois avec la 
coordination et, à savoir: « Et (st interrogerontau sujet des dépenses » (2, 219); 
«Et ils t interrogeront au sujet des orphelins» (2, 220); «Et ils t interrogeront 
au sujet de la menstruation» (2, 222)? On répond que c’est parce que leurs 
questions au sujet des premiers cas sont arrivées séparément, tandis que pour 
les derniers cas, elles ont eu lieu au même moment, donc elles ont la lettre de 
coordination pour cette raison. 

Si l’on dit: Pourquoi a-t-on: «Et ils t'interrogeront au sujet des montagnes; 
et dis (fa-gul)...» (20,105), alors que selon l'habitude du Coran, «dis / qul» se 


25 On trouve cela dans de nombreuses traditions prophétiques, par exemple, Muslim, Sahih, 
2695 (NdE). 
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présente dans la réponse sans le ‘et’ ( fa-)? Al-Kirmānī répond, en disant que 
cela revient à dire: si (law) l’ on t'interrogeait à ce sujet, alors ( fa-) dis. 

Si l’on dit: Comment se fait-il qu’on a: «Et si mes serviteurs t' interrogent à 
mon sujet, moi, je suis proche » (2, 186), alors qu’ habituellement dans le Coran 
la réponse à la question se fait avec «dis / qul»? Nous répondons que cela a été 
omis, pour faire allusion au fait que le serviteur, dans l’état d’invocation, est 
dans la plus noble des stations où il n’y a plus d’intermédiaire entre lui et son 
Maître’ 

Il y a dans le Coran deux sourates, une dans chaque moitié du Coran, qui 
commencent par: «Ô les gens! / Yā'ayyuhā n-nāsu» (4, 1 et 22, 1). Celle qui est 
dans la première moitié contient l exposition du début (exitus) et celle qui est 
dans la seconde contient l'exposition du retour (reditus). 


5/1865 


5/1866 


CHAPITRE 63 


Les versets ‘semblables’ (al-mutašābihāt)' 


Plusieurs personnes ont consacré à ce sujet un ouvrage. La première d’entre 
elles, à mon avis), est al-Kisā'ī; as-Sahāwī en a ordonné la matière? et al-Kirmānī 
a composé, pour la présenter, son livre intitulé al-Burhan fimuta$abih al-Qur'an 
(L argument relatif à ce qui se ressemble dans le Coran). Mieux que cela est 
Durrat at-tanzil wa-‘uzzat at-ta'wīl (La perle de la descente et le brillant de 
l'interprétation) de Abū ‘Abd Allāh ar-Rāzī; meilleur encore est Milāk at-ta'wīl 
(Le pivot de l'interprétation) de Abū Gafar b. az-Zubayr, mais je ne Pai pas 
rencontré. Al-Oādī Badr ad-Dīn Ibn Gamä'a a sur ce sujet un petit livre intitulé 
Kašf al-ma'ānī ‘an mutašābih al-matānī (Dévoilement des significations de ce 
gui se ressemble dans le Coran). Et dans mon livre Asrār at-tanzīl (Les secrets 
de la descente), | l'intitulé Qatf al-azhar fi kašf al-asrār (La cueillette des fleurs 
dans le dévoilement des secrets) fait partie de cet ensemble abondant. 

Le but de cela est de présenter la même expression sous plusieurs formes 
et avec différentes fins de versets, de telle façon qu’elle soit antérieure dans 
un endroit et postérieure dans un autre, comme sa parole dans al-Baqara 2: 
«Franchissez la porte, en vous prosternant, et dites: Pardon!» (2, 58) et dans 
al-Arāf 7: «Dites: Pardon! Et franchissez la porte, en vous prosternant» (7, 
161); dans al-Baqara 2, nous avons: «wa-mā uhilla bihi li-ģayri llähi / et ce sur 
quoi on aura invoqué un autre que Dieu» (2, 173) et dans le reste du Coran: 
«wa-mā uhilla li-ģayri llāhi bihi | et ce sur quoi on aura invoqué un autre que 
Dieu» (5, 3;16, 15). 

Ou bien, dans un endroit, nous avons un ajout et dans l’autre non, comme 
dans: «[ Certes, ceux qui mécroient,] il est égal pour eux que tu les avertisses 
ou...» (2, 6) et dans la sourate Ya Sin 36: «Et il est égal ...» (36, 10); «et que 
la religion soit à Dieu» (2, 193) et dans la sourate al-Anfal 8: «et que toute la 
religion … » (8, 39). 


1 La plupart du temps, c’est le sens d’ambigu ou d’équivoque qui convient à l’ expression 
coranique mutašābih, par exemple, au chapitre 43, pp. 13355g., alors qu'ici, en fonction de 
ce qui va suivre, c’est celui de ‘semblable’. 

2 En réalité, plusieurs ouvrages sont antérieurs, par exemple, ceux de Mugātil b. Sulaymān al- 
Balķī (m. 150/767), de Näfi‘ al-Madanī (m. 169/785), etc ... (NdE). 

3 Dans un ouvrage intitulé Hidāyat al-murtab wa-ģāyat al-huffāz wa-t-tullāb ft mutasābih al- 
kitāb (NdE). 
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Ou encore, dans un endroit l’ expression est déterminée et dans l’autre, 
indéterminée, ou au singulier dans l’un et au pluriel dans l’autre, ou dans 
l’un avec une préposition et dans l’autre, une autre préposition, ou assimilée 
dans l’un et déliée dans l’autre. Ce chapitre a des interférences avec celui des 
correspondances, 

Voici des exemples de cela avec des indications à leur sujet. 

Il (*) dit, dans al-Bagara 2: «une guidance pour ceux qui craignent Dieu » 
(2, 2) et dans Lugmān 31 |: «une guidance et une miséricorde pour ceux qui 
font le bien» (31, 3), parce que, quand il mentionne là l’ensemble du contenu 
de la foi, cela convient à ceux qui craignent Dieu et quand il mentionne ici la 
miséricorde, cela convient à ceux qui font le bien. 

Il (*) dit: «Et nous dimes: O Adam! Habite, toi avec ton épouse, le Jardin et 
mangez (wa-kulā) » (2, 35) et dans al-Araf 7:«et mangez ( fa-kulā) » (7,19) avec 
un fa-. On dit que c’est parce que habiter dans al-Baqara 2 consiste à se tenir 
dans un lieu, tandis que dans al-Araf 7, cela signifie prendre une habitation. 
Et lorsque la parole lui (*) est attribuée: «Et nous dimes: O Adam!» (2, 35), 
elle correspond à un surplus de générosité, grâce au wa- (et) qui indique la 
coordination entre le fait d'habiter et celui de manger; voilà pourquoi, il dit: «à 
l'aise / ragadan » ; et il ajoute : «où vous voulez / haytu šitumā», parce que cela 
donne un sens plus général. Dans a/-Arāf 7, il dit: «O Adam!» (7,19), puisque il 
emploie un fa- qui montre l’ agencement du manger par rapport à l'habitation 
qu'on lui a commandé de prendre; en effet, le manger vient après la prise de 
possession de l'habitation; et «d’où vous voudrez / min haytu ...» ne donne 
pas le sens général de: «où vous voudrez / haytu šitumā». 

Il (*) dit: «Craignez un jour où la personne ne recevra rien de personne, [où 
l'on nacceptera d'elle (minhā) aucune intercession, où on ne prendra d'elle 
(minhā) aucune compensation et où ils ne seront pas secourus] » (2, 48). Après 
cela il dit: «Craignez un jour où la personne ne recevra rien de personne, où 
l'on n acceptera d' elle (minha) aucune compensation, [où une intercession ne 
profitera à personne et où ils ne seront pas secourus]» (2, 123). Il y a antépo- 
sition et postposition de la compensation; une fois, on parle d'acceptation de 
l intercession et, l’autre fois, de son profit. Comme raison de cela, on a men- 
tionné que le pronom ‘elle’ dans minhā se rapporte, dans la première citation, à 
la première ‘personne’ et, dans la seconde citation, à la seconde. Il a donc mon- 


4 Chapitre 62, pp. 1836sq. Comme nous le verrons tout au long de son développement, c’est 
en effet cet aspect de la correspondance (munāsaba) qui va être développé et employé 
comme argument pour justifier les variations coraniques, car, même si le sens est en gros 
équivalent, dans tel cas | expression employée convient mieux (nāsaba) au contexte, alors 


que son synonyme ou sa variante convient mieux dans un autre. 
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tré dans la première citation que l’ intercession de la personne qui intercède et 
qui paye pour une autre personne, ne sera pas acceptée et que sa compensation 
ne sera pas prise. L intercession est antéposée, parce que celui qui intercède 
antépose l’intercession par rapport au paiement de la compensation. Dans 
la seconde citation, il montre que la compensation pour la personne concer- 
née par son crime ne sera pas acceptée d'elle-même et que T intercession d'un 
intercesseur quelconque ne lui profitera pas; | il a donc antéposé la compensa- 
tion, parce que le besoin del intercession n’ existe que lorsque cette compensa- 
tion est refusée. Voilà pourquoi, il a dit dans le premier cas: «et l’on n’acceptera 
d'elle aucune intercession » et dans le second: «où une intercession ne profi- 
tera à personne », parce que l'intercession n’est acceptée que de l’intercesseur 
et elle ne profite qu’à celui pour qui on intercède. 

Il (*) dit: «Et lorsque nous vous avons sauvés des gens de Fir'awn: ils vous 
infligeaient de graves tourments, ils ēgorgeaient....» (2, 49) et dans Zbrähim 14: 
«...etils égorgeaient … » (14, 6) avec un ‘et’ (wa-), parce que la première citation 
fait partie de son (*) discours qu’il leur adresse, donc il n’a pas énuméré les 
épreuves contre eux par souci de respect au niveau du langage; tandis que la 
seconde fait partie du discours de Mūsā, c’est pourquoi il les énumère. Et dans 
al-Arāf 7, il y a: «. ils tuaient....» (7, 141); cela relève de la diversification des 
expressions qu’on appelle l’art de la variation (at-tafannun). 

Il (*) dit: «Et lorsque nous dimes: Entrez dans cette citē...» (2, 58); dans le 
verset de al-Arāf 7, 161, les expressions sont différentes; la raison en est que 
le verset de al-Baqara 2 expose le rappel des faveurs à eux destinées, quant 
il dit: «O fils de Isral! Souvenez-vous de mes faveurs ...» (2, 40). Donc cela 
correspond à l'attribution de la parole à lui-même (*); cela correspond égale- 
ment à sa parole: «à satiété», parce qu’ ainsi les faveurs sont plus complètes; 
cela correspond de même à l’antéposition de: «et franchissez la porte, en vous 
prosternant»; cela correspond encore à: «vos péchés», parce que c’est un 
pluriel d'abondance; cela correspond ensuite à ‘et’ dans: «et nous donnerons 
davantage», parce que cette coordination indique le lien entre les deux; cela 
correspond enfin à ‘donc’ dans: «mangez donc», parce que le fait de manger 
est consécutif à l’entrée. Quant au verset de al-Araf 7, il s ouvre sur ce qui 
comporte un reproche contre eux, à savoir leur parole: «Fais-nous une divi- 
nité comme leurs divinités» (7, 138) et, ensuite, le fait qu’ils ont adopté le veau. 
Et cela correspond à: «Et lorsque on leur dit...» (7,161); cela correspond aussi 
à l omission de «à satiété »; le fait d'habiter est uni à celui de manger, si bien 
qu'il dit |: «et mangez»; cela correspond, enfin, à l’antéposition du rappel du 
pardon des péchés et à Pomission du ‘et’ dans: «nous donnerons davantage ». 

Etant donné que dans al-Afaf 7, il y a la partition des bien guidés, dans 
sa parole: «Il existe, chez (min) le peuple de Mūsā, une communauté qui se 
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dirige selon la vérité» (7, 159), cela correspond à la partition des injustes, dans 
sa parole: «ceux d'entre (min) eux gui sont injustes» (7, 162). La mēme chose 
n’est pas antéposée dans al-Baqara 2, mais est omise. Dans al-Baqara 2, 59, il 
y a une allusion au fait que ceux qui ne sont pas injustes sont épargnés, car 
il déclare explicitement qu'il a fait descendre (le courroux) sur ceux qui sont 
qualifiés d’injustes. Envoyer (le châtiment) (7, 162) est un événement plus dur 
que faire descendre (le courroux) (2, 59). Cela correspond au contexte du rappel 
de la faveur dans al-Baqara 2. Il conclut le verset, dans al-Baqara 2, par: «étaient 
pervers»; il ne s’ensuit pas nécessairement l'injustice, alors que de l injustice 
s'ensuit nécessairement la perversité. Donc chaque expression correspond à 
son contexte. 

De même, il dit dans al-Baqara 2: «jaillirent / fa-nfaģarat» (2, 60) et dans 
al-Arāf 7: «coulèrent / fa-nbaģasat» (7, 160), parce que le jaillissement est 
plus performant pour signifier l abondance de l'eau; donc cette expression 
correspond au contexte du rappel des faveurs. 

Il (*) dit: «Ils disent: Le feu ne nous touchera que durant des jours comptés 
(ma‘düdatan)» (2, 80) et dans Al Tmrān 3: «comptés / ma‘düdätin» (3, 24). 
Ibn Gamāa dit: ‘C'est parce que ceux qui disent cela sont deux factions de 
juifs; les premiers disent: Nous ne serons châtiés par le feu que sept jours, 
équivalant aux jours | de ce monde; les seconds disent: Nous ne serons châtiés 
que quarante jours, à savoir le nombre de jours durant lesquels leurs pères ont 
adoré le veau. Le verset de al-Baqara 2 contient ce que vise la seconde faction, 
puisque T expression est un pluriel d'abondance; et Al Ymrān 3, la première 
faction, puisque on y utilise le pluriel de paucitē. Abū ‘Abd Allāh ar-Rāzī dit: 
‘Cela fait partie du chapitre de l’art de la variation! 

Il (*) dit: «Certes, la guidance de Dieu, c’est la guidance» (2, 120) et dans 
Al Tmrān 3: «Certes, la guidance, c’est la guidance de Dieu» (3, 73), parce que 
la guidance, dans al-Baqara 2, signifie le changement de direction de la prière; 
et dans Al Tmrän 3, la religion, parce qu’il dit juste auparavant: «en ceux qui 
suivent votre religion» (3, 73a), ce qui veut donc dire: certes, la religion de Dieu, 
c'est l'islam. 

Il (*) dit: «Mon Seigneur! Rends celle-ci une cité sûre» (2, 126) et dans 
Ibrāhīm 14: «Rends cette cité sûre» (14, 35), parce que, dans le premier cas, 
il prie pour ce (lieu) avant qu'il ne devienne une cité, au moment où Hāģar et 
Lama le quittent, alors que c’est encore une vallée; donc il prie pour qu’elle 
devienne une cité. Dans le second cas, il prie pour lui après son retour et après 
l'habitation de ce lieu par les Banū Gurhumē et sa transformation en cité; donc 
il prie pour sa sécurité. 


5 Cfr. EI», t. 2,1965, p. 618. 
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Il (*) dit: «Dites: Nous croyons en Dieu et en ce qu’il a fait descendre vers 
nous» (2, 136) et dans Ā/ Imrān 3: «Dis: Nous croyons en Dieu et en ce qu’il a 
fait descendre sur nous» (3, 84), parce que, dans le premier cas, il s' adresse aux 
musulmans |, alors que dans le second, il e adresse au Prophète (.). D’ autre part, 
avec ‘vers’ on arrive de toutes les directions, tandis qu’ avec ‘sur’ on n’ arrive que 
d'une seule direction, à savoir le haut. Or le Coran arrive aux musulmans de 
tout côté d’où vient celui qui le leur fait parvenir; mais il m arrive au Prophète 
[(.) que du dessus précisément. Donc cela correspond à sa parole «sur nous». 
Et voilà pourquoi la plupart du temps, il parvient au Prophète (.)]% moyennant 
la préposition ‘sur’ et à la communauté moyennant ‘vers’ 

Il (*) dit: « Telles sont les limites de Dieu, ne vous en approchez pas» (2, 187) 
et ensuite, il dit: «.… ne les transgressez pas» (2, 229), parce que, dans le premier 
cas, cela vient après des interdictions, ce qui correspond bien à l'interdiction 
de s’en approcher; tandis que dans le second, cela vient après des ordres, ce 
qui correspond bien à l'interdiction de les transgresser et de passer outre, en 
s’en tenant à ces ordres. 

Il (*) dit: «Ila fait descendre (nazzala) sur toi le Livre » (3, 3a) et ensuite: «et 
il a fait descendre (anzala) at-Tawrāt et al-Inģīl» (3, 3b), parce que le Livre est 
descendu peu à peu, donc l’ emploi de la forme nazzala, indiquant la répétition, 
correspond bien à cela, contrairement aux deux autres qui sont descendus en 
une seule fois. 

Il (*) dit: «Ne tuez pas vos enfants à cause de la pauvreté» (6, 151a) et dans 
al-Isr@ 17: «... par peur de la pauvreté» (17, 31a), parce que, dans le premier 
cas, il s adresse aux pauvres dépourvus de moyens, c’est-à-dire : ne les tuez pas 
à cause de votre pauvreté; donc «nous vous pourvoirons, vous-mêmes ...» (6, 
151b) de ce grâce à quoi votre pauvreté cessera, va très bien. Puis, il ajoute: «... et 
eux», c’est-à-dire : nous vous pourvoirons tous ensemble. Dans le second cas, il 
si adresse | aux riches, c’est-à-dire: par peur d'une pauvreté qui vous arriverait 
à cause d’eux; voilà pourquoi «nous les pourvoirons ainsi que vous-mêmes » 
(17, 31b) convient très bien. 

Il (*) dit: «Cherche en Dieu la protection, car c’est quelqu'un qui écoute et 
qui sait (innahu samīun 'alīmun)» (7, 200) et dans Fussilat 41: «... car c’est celui 
qui écoute et qui sait (innahu huwa s-samīvu L-‘alimu)» (41, 36). Ibn Gamaä‘a dit: 
‘C'est parce que le verset de o Aaf 7 est descendu en premier, alors que le ver- 
set de Fussilat 41 est descendu en second lieu. Donc la détermination convient 
bien, — à savoir «car c’est celui qui écoute et qui sait», celui dont la mention 
précède en premier (7, 200) -, lors de l'incitation de aš-Šaytān (41, 36a}. 


6 Omis dans le manuscrit A. 
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Il (*) dit: «Les hommes hypocrites et les femmes hypocrites sont les uns 
comme les autres ...» (9, 67)”; à propos des croyants, il dit: «... sont amis les 
uns des autres» (9, 71) et à propos des mécréants, il dit: «Ceux qui mécroient 
sont amis les uns des autres» (8, 73); en effet, les hypocrites ne se soutiennent 
pas mutuellement dans une religion précise, en fonction d’une loi manifeste, 
car certains sont juifs et d’autres, polythéistes. Il dit: «... comme les autres », à 
savoir relativement au polythéisme et à l'hypocrisie. Par contre, les croyants se 
soutiennent mutuellement dans la religion de l'islam. De même, les mécréants 
qui manifestent la mécréance, sont tous auxiliaires les uns des autres, ils sont 
unis dans le soutien réciproque à la différence des hypocrites, comme il (*) dit: 
«Tu les crois unis, alors que leurs cœurs sont divisés » (59, 14). 

Voilà des exemples éclairants. On a déjà cité plus haut beaucoup d’entre eux 
dans le chapitre de l’antéposition et de la postpositionš, dans celui des fins de 
versets? (Chap. 59) et dans d’autres chapitres. 


7 L'expression ba'du-hum min ba‘din signifie, selon ar-Rāzī (TK, 16, 129, 6-8): ‘Les hommes 
hypocrites et les femmes hypocrites sont les uns comme les autres », à savoir relativement à 
l attribut de l'hypocrisie. C’est comme quand on dit: anta minnīwa-anā minka | tu es comme 
moi et je suis comme toi; c’est-à-dire : notre affaire est une sans aucune distinction. Et après 
avoir tenu ce discours, il en donne le détail: «ils ordonnent le blāmable...”. 

8 Chap. 44, pp. 1399sq. 

9 Chap. 59, pp.17845g. 
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L inimitabilitē (aLi'ģāz)' du Coran 


Plusieurs personnes ont consacré un ouvrage à ce sujet, dont al-Hattābī, ar- 
Rummānī, az-Zamalkānī, al-Imām ar-Rāzī, Ibn Surāga et al-Oādī Abū Bakr al- 
Bāgillānī. Ibn al-"Arabī dit: ‘On n’a rien écrit de semblable à son ouvrage’. 

Il faut savoir que le miracle incapacitant (al/-mu‘ÿiza) est un phénomène qui 
rompt l'habitude, qui est lié au défi (at-tahaddī) et qui est au-delà de toute 
contestation. Il est perceptible par les sens ou par la raison. La plupart des 
miracles des fils de Israil furent perceptibles par les sens, à cause de leur stu- 
pidité et de leur peu de clairvoyance; alors que la plupart des miracles de cette 
communauté sont perceptibles par la raison, à cause de leur hyper intelligence 
et de la perfection de leur capacité de comprendre, et aussi parce que, étant 
donné que cette Loi révélée restera tout au long des temps jusqu’au jour de la 
résurrection, elle est spécialement marquée par le miracle permanent percep- 
tible par la raison, pour que le perçoivent ceux qui sont doués de clairvoyance, 
tout comme il (.) dit: ‘Il n’y a aucun prophète parmi les prophètes qui m ait 
reçu chose semblable en laquelle a cru | l'humanité; ce qui m’ a été donné n’est 
que révélation que Dieu m'a faite ; aussi espéré-je être plus abondamment suivi 
qu’ eux’. Cela est cité par al-Buhari (Sahih, 13/247). 

On dit que cela signifie que les miracles des prophètes ont disparu avec la dis- 
parition de leur temps et donc n’en ont été témoins que leurs contemporains; 
tandis que le miracle du Coran demeurera jusqu’au jour de la résurrection. Il 
rompt l'habitude de par son procédé, à cause de son éloquence et en raison 
de l'information qu’il donne au sujet des réalités invisibles; si bien qu’il ne se 
passe pas d'époque parmi les époques, sans que ne se manifeste en elle quelque 
chose dont il avait fait savoir qu’ elle se vérifierait, montrant ainsi l’ authenticité 
de son appel. 

On dit aussi que cela signifie que les miracles passés étaient des réalités 
sensibles perceptibles au regard extérieur, comme la chamelle de Sälih et 


1 Jusqu'ici, nous avons traduit iģāz par 'inimitabilitē. Cette racine fait allusion à l'impuissance 
à laquelle est réduite une personne, une femme en particulier, à procréer; voilà pourquoi 
une vieille femme est appelée 'aģūz. Dans ce chapitre, pour faciliter la compréhension du 
raisonnement, nous traduirons toujours i'ģāz par ‘faculté incapacitante, muģiza par ‘miracle 
incapacitant, mu‘ÿiz par ‘miraculeusement incapacitant’ et 'aģz par ‘incapacité. Par la suite, 


nous suivrons la traduction généralement admise, à savoir l'inimitabilité. 
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le bâton de Mūsā; alors que le miracle du Coran est perceptible au regard 
intérieur, si bien que ceux qui le suivent sont à cause de cela plus nombreux; en 
effet, ce qui est perçu par l’ œil de la tête disparaît avec la disparition de celui 
qui perçoit, tandis que ce qui est perçu par l'œil de la raison est une réalité 
permanente que perçoivent tous ceux qui viennent continuellement après le 
premier (témoin). 

Dans Fath al-bart?, il (Ibn Haģar al-“Asqaläni) dit: ‘On peut ranger ces deux 
opinions en un seul discours, parce que ce qui résulte de l’un ne contredit pas 
ce qui résulte de l’autre’. Et il n’y a pas de divergence entre les gens doués de 
raison sur le fait que le Livre de Dieu (*) soit quelque chose de miraculeusement 
incapacitant que personne ne peut contester après avoir été mis au défi à son 
sujet. Il (*) dit: «Si un des polythéistes cherche asile auprès de toi, accueille- 
le pour qu’il entende la parole de Dieu» (9, 6). Si donc le fait de l entendre ne 
constituait pas un argument contre lui, il n’ordonnerait pas de l’ entendre; or 
cela ne constitue | un tel argument que s’il s’agit d'un miracle incapacitant. Il 
(*) dit: «Ils disent: Si seulement des signes de son Seigneur étaient descendus 
sur lui! Dis: Les signes sont uniquement auprès de Dieu et moi je ne suis 
qu'un avertisseur explicite » (29, 50—51). Il fait donc savoir que le Livre est un 
de ses signes, suffisant comme indication et remplaçant les autres miracles 
incapacitants et les signes des autres prophètes. 

Et lorsque le Prophète (.) arriva chez eux, étant les plus éloquents de tous 
et les plus fameux des orateurs, et qu’il les mit au défi de produire une chose 
semblable, leur donnant tout le temps durant des années, ils se révélèrent 
impuissants, comme il (*) dit: «Qu'ils produisent un discours semblable à 
ceci, s'ils sont sincères» (52, 34). Puis, il les mit au défi avec dix sourates du 
Livre, en disant: «Ou bien ils diront: Il a forgé cela. Dis: Apportez dix sourates 
forgées semblables à ceci et invoquez qui vous pourrez en dehors de Dieu, si 
vous êtes sincères. * S'ils ne vous répondent pas, sachez que cela est descendu 
avec la science de Dieu. Il n’y a pas de divinité en dehors de Lui. Serez-vous 
donc soumis?» (11, 13-14). Ensuite, il les défia avec une sourate, en disant: 
«Ou bien ils diront: Il l’a forgée. Dis: Apportez une sourate semblable à ceci» 
(10, 38). Après, il le répéta, en disant: «Si vous êtes dans le doute à propos 
de ce que nous avons fait descendre sur notre serviteur, apportez donc une 
sourate semblable à ceci» (2, 23). Et lorsqu'ils furent impuissants à contester 
la chose, en apportant une sourate qui ressemble à cela, malgré ľ abondance 
parmi eux d’orateurs et de gens éloquents, il s’écria contre eux, en montant 
(leur) impuissance et le fait que le Coran réduisait à une telle impuissance, 


2 C'est-à-dire, Šarh al-Buhari. 
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et il dit: «Dis: Si les hommes et les djinns s'unissent pour apporter quelque 
chose de semblable à ce Coran, ils n’apporteront rien de semblable, même 
s'ilss' aidaient mutuellement » (17, 88). Il s'agissait de gens éloquents āprement 
querelleurs qui étaient extrêmement avides d’éteindre sa lumière et d’étouffer 
son entreprise. Si donc ils avaient eu la capacité de le contester, ils l auraient 
fait décidément pour avoir un argument (contre lui). Alors qu’on ne rapporte 
au sujet d'aucun d’entre eux qu’il se soit entretenu | en lui-même au sujet 
de cela ou même qu’il Patt désiré. Mais tantôt ils cēdērent à la résistance et 
tantôt à la moquerie, disant parfois: c’est un magicien et parfois, un poète, ou 
encore, ce sont les fables des anciens, tout cela découlant de la confusion et de 
la rupture. Puis, ils se résignèrent à ce qu’on leur appliquât le sabre sur la nuque, 
qu’on asservit leur progéniture et leurs femmes et qu’on les dépouillât de leurs 
biens, alors qu'ils étaient extrêmement fiers et ardents. Si donc ils avaient su 
que produire une chose semblable était en leur pouvoir, ils l auraient de suite 
entreprise, si cela fut pour eux très facile. Et comment cela, alors que al-Häkim 
cite Ibn ‘Abbäs disant: 'Al-Walīd b. al-Muģīra alla trouver le Prophète (.); il lui 
récita le Coran, et c'était comme si cela le touchait. Cela arriva aux oreilles 
de Abū Gahl. Il alla le trouver et lui dit: O mon oncle! Tes gens pensent te 
ramasser des richesses pour te les donner. En effet, tu es allé chez Muhammad 
pour ť opposer à lui en face. Il dit: Les (gens) de Ourayš savent déjà que je suis 
parmi les plus riches d’entre eux. Il répondit: Alors, dis à son sujet une parole 
qui parvienne à tes gens selon laquelle tu le dētestes. Il dit: Que dirai-je? Par 
Dieu! Il n’y a personne parmi vous qui ne connaisse mieux que moi la poésie, 
le mètre raģaz, le cœur du poème et les vers des djinns. Par Dieu! Ce qu’il dit 
ne ressemble à rien de cela. Par Dieu! La parole qu’il prononce est douce, belle 
et splendide. Fructueuse en dessus, abondante en dessous, elle domine sans 
être dominée, écrasant ce qui est en dessous d'elle. Il dit: Ton peuple ne sera 
pas satisfait de toi, tant que tu ne te seras pas prononcé à son sujet. Il répondit: 
Laisse-moi pour que je réfléchisse. Et, ayant réfléchi, il dit: C’est de la magie 
empruntée qu’il hérite d'un autre, 

Al-Gāhiz dit: Dieu envoya Muhammad (.) plus poète et plus orateur que 
ne l’étaient les arabes, plus affermi qu’ eux du point de vue de la langue et 
mieux préparé qu'eux. Il appela les plus éloignés et les plus proches d’entre 
eux à proclamer l'unicité de Dieu et à reconnaître la véracité de sa mission. Il 
les appela au moyen de la Preuve. Quand il coupa court à l’ excuse, fit cesser 
le doute et que la passion et le fanatisme, sans compter l'ignorance et la 
confusion, devinrent ce qui les empēchait de prendre position, il les porta à la 
rupture et à la guerre avec l’ épée; il leur déclara la guerre et ils lui déclarèrent la 
guerre. Il tua leurs autorités, leurs personnages importants, leurs oncles et les 
fils de ces derniers, tout en les réfutant avec le Coran. Il les invitait matin et soir 
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à le contester, s’il était menteur, au moyen d’une seule sourate ou de simples 
versets. Et chaque fois qu’il surenchérissait dans le défi qu’il leur portait à ce 
sujet et dans le reproche qu’il leur faisait den être incapables, se découvrait, à 
partir de leur manquement, ce qui était voilé et apparaissait ainsi ce qui était 
caché. Et comme ils ne trouvèrent aucun subterfuge ni aucun argument, ils 
lui déclarèrent: Tu connais des informations au sujet des nations que nous ne 
connaissons pas, si bien que tu peux faire ce que nous ne pouvons pas faire. Il 
dit: Apportez-les forgés (par vous)! (//11, 13). Mais aucun orateur n’eut le désir 
de faire cela ni aucun poète n’en eut envie. S'il en avait eu envie, il s’en serait 
chargé; s’il s’en était chargé, cela se serait manifesté; si cela s'était manifesté, 
il se serait trouvé quelqu'un pour l’ apprécier, en prendre soin, s’en glorifier | 
et prétendre qu’il avait porté la contradiction, qu’il s’était opposé et qu’il 
avait résisté. Cela montre à celui qui raisonne, l'impuissance des gens, malgré 
l'abondance de leur discours, leur capacité de transformation du langage, la 
facilité pour eux de faire cela, le grand nombre de leurs poètes et de ceux parmi 
eux qui le vilipendaient et s’opposaient aux poètes parmi ses compagnons 
et aux orateurs de sa communauté; parce gu une seule sourate et quelques 
simples versets auraient contrecarré davantage ce qu’il disait, auraient rendue 
plus vaine son affaire, auraient été plus performants pour le convaincre de 
mensonge et plus rapides pour séparer de lui ses disciples que l’ engagement 
personnel, l'exil de la patrie et la dépense des richesses. Et cela relève de la 
sublime disposition qui n’ échappe même pas à celui qui est à des degrés en 
dessous de Ourayš et des arabes, pour ce qui est de l'intelligence et de la raison; 
alors que ces derniers possèdent le merveilleux art poétique, le splendide 
mètre rapide, le discours long et performant, le discours abrégé et concis, la 
prose rimée, l égalité métrique? et le discours en prose. Ensuite, il met ainsi au 
défi les plus éloignés d’entre eux, après avoir montré l'impuissance des plus 
proches. Or il est impossible, — que Dieu te fasse honneur! — que tous ceux-là 
se trompent d'un commun accord à propos de ce qui est évident et restent 
dans l'erreur clairement dévoilée, condamnés à l’imperfection et réduits à 
l'impuissance, alors que ce sont les plus pointilleux sur ce qui touche l’ honneur 
et les plus vaniteux qui soient. La parole est maîtresse de leur action, puisqu'ils 
en ont absolument besoin; et c’est le besoin qui pousse à la ruse pour ce qui 
est caché; qu’en sera-t-il donc pour ce qui est évident? De même qu’il est 
impossible qu’ils aient adhéré durant vingt-trois années à l erreur au sujet de 
ce qui est important, important comme avantage, ainsi est-il impossible qu'ils 


3 Al-muzdawaģ, pour al-Gähiz, signifie légalité de longueur de deux passages (paragraphes, 
phrases) comportant une assonance (NdE). 
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l’aient laissé de côté, alors qu'ils le connaissaient, avaient trouvé le chemin 
pour aller vers lui et s'étaient dépensés plus que lui’. Fin de citation. 


Section [défi, dissuasion et faculté incapacitante: suite de 
témoignages] 


Une fois établi le fait que le Coran est le miracle incapacitant de notre Prophète 
(.), il faut se soucier de savoir comment se présente cette faculté incapacitante, 
alors que les gens se sont déjà beaucoup penché sur cela; et parmi eux il y a 
qui réussit et qui échoue. En effet, certains prétendent que le défi concerne 
la parole éternelle qui est l’attribut de l Essence et que les arabes, étant ainsi 
chargés de ce dont on n’a pas le pouvoir, leur incapacité concernerait cette 
parole; ce qui est rejeté. En effet, on ne peut pas imaginer le défi à propos de 
ce sur quoi on ne peut pas s'arrêter. Ce qui est correct, c’est ce que dit le plus 
grand nombre, à savoir que le défi concerne ce qui signifie la parole éternelle, 
à savoir les expressions. 

Par la suite, an-Nazzām a prétendu que sa faculté incapacitante résidait 
dans la dissuasion (as-sarfa); c’est-à-dire, Dieu aurait dissuadé les arabes de 
concurrencer le Coran, en les privant de leur raison, alors qu’ils en auraient 
été capables; mais une réalité externe les en auraient prévenus; il en aurait 
donc été comme des autres miracles incapacitants. C'est là une fausse opi- 
nion, avec pour preuve: «Dis: Si s’unissaient [les hommes et les djinns pour 
produire quelque chose de semblable à ce Coran, ils ne produiraient rien de 
semblable, même s'ils s’aidaient mutuellement] » (17, 88). En effet, cela montre 
leur incapacité, malgré la permanence de leur pouvoir; s'ils avaient été pri- 
vés de leur pouvoir, il ne serait resté aucun avantage à ce qu’ils s’unissent, 
puisque cela aurait équivalu à l'union de personnes mortes; or l’ incapacité | 
des morts n’est pas digne d’être mentionnée. De plus, le consensus général 
s’est attaché à l'attribution du pouvoir incapacitant au Coran lui-même; or 
comment pourrait-il être incapacitant, s’il m avait pas cet attribut du pouvoir 
incapacitant, mais si c’ était Dieu l’incapacitant, puisqu'il les priverait du pou- 
voir de produire quelque chose de semblable ? De même, parler de la dissuasion 
entraîne nécessairement la disparition du pouvoir incapacitant par le fait de la 
disparition du moment du défi, et l'évacuation de dans le Coran de ce pouvoir 
incapacitant. Mais, cela constitue une rupture avec le consensus général de la 


4 Voir à ce sujet Chap. 16, p. 293. La Parole de Dieu est en même temps un attribut de l’ Essence 
et de l’ agir. Son expression et son sens descendent d’auprès de Dieu et sont aptes à porter le 
défi (NdE). 
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communauté, selon lequel le plus sublime miracle incapacitant de l’ Envoyé 
demeure toujours, or il ne jouit pas de miracle incapacitant permanent en 
dehors du Coran. 

Al-Qädi Abū Bakr (al-Bāgillānī) dit: ‘Ce qui rend vaine la théorie de la dis- 
suasion, c’est que si la concurrence était possible, — et que seule la dissuasion 
l'aurait empêchée -, alors le discours (coranique) ne serait pas incapacitant, 
mais seul l empêchement le serait et donc ce discours ne jouirait d'aucun 
mérite en lui-même par rapport à un autre’ Il continue: ‘Et cela n’est pas plus 
étonnant que ce que dit une partie d’entre eux, à savoir que tous ont le pouvoir 
de produire une chose semblable à ce discours. Ils tardent à le faire unique- 
ment par manque de connaissance d'un aspect quelconque de l'agencement 
grâce auquel, une fois appris, ils arriveront à le produire. Ce n’est même pas 
plus étonnant que ce que disent d’autres personnes, à savoir que l’ incapacité 
vient d'eux. Quant à ceux qui viendront après eux, ils auront le pouvoir de pro- 
duire une chose semblable. Mais on ne tient pas compte de tout cela. 

Certains disent que la raison de sa faculté incapacitante réside dans les 
informations qu’il contient au sujet des réalités invisibles futures, cela n’ étant 
pas le fait des arabes. 

D'autres disent que ce sont les informations qu’il contient au sujet des 
histoires des anciens et des autres prédécesseurs, racontés par ceux qui en 
ont été témoins et qui étaient présents. D’autres encore disent que ce sont 
les informations au sujet des consciences, sans que cela ne paraisse dans une 
parole ou | dans un acte, comme sa parole: «Et lorsque deux de vos troupes 
songērent à fléchir ...» (3, 122) et «Ils disent en eux-mêmes: Si Dieu ne nous 
chātiait pas...» (58, 8). 

Al-Oādī Abū Bakr dit: ‘La raison de sa faculté incapacitante réside dans 
son ordre, sa composition et sa disposition; en effet, cela est en dehors de 
toutes les façons habituelles d'ordonner le discours des arabes et distinct 
de leurs méthodes rhétoriques’ IL continue: ‘Voilà pourquoi, ils ne peuvent 
pas le concurrencer. Il poursuit: ‘Il n’y a pas moyen de connaître le pouvoir 
incapacitant du Coran à partir des différentes formes rhétoriques qu’ils ont 
employées dans la poésie, parce que cela n'appartient pas à ce qui enfreint 
l'habitude; bien au contraire, on peut l acquérir grâce à la science, à la pratique 
et à l’art, comme le discours poétique, l agencement oratoire, l’art épistolaire 
et l habileté de l éloquence. Cela comporte une méthode à suivre. Quant à la 
fine pointe de l’ordre coranique, elle ne comporte pas d'exemple imitable, elle 
n’a pas de guide qu’on puisse suivre et, de l'avis de tous, l’ existence d'une 
chose semblable ne se vérifie pas. Il conclue: ‘Nous croyons que le pouvoir 
incapacitant d’une partie du Coran est très évident, alors que dans une autre 
partie, il est plus subtil et plus caché’ 
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Al-Imām Fahr ad-Din (ar-Rāzī) dit: La raison de sa faculté incapacitante 
réside dans l’éloquence, la singularité de la méthode et | exemption de tout 
défaut’. 

Az-Zamalkānī dit: ‘La raison de sa faculté incapacitante se ramène à sa 
composition spécifique et non à la composition en général, dans le sens où 
ses expressions isolées sont harmonieusement employées du point de vue de 
la structure et de la mesure et où ses ensembles structuraux sont supérieurs 
sémantiquement parlant, si bien que chaque élément se trouve à son degré le 
plus élevé quant à l’ expression et au sens’. 

Ibn ‘Atiyya dit: ‘Ce qui est juste et ce que pensent l’ensemble des savants 
ainsi que les gens intelligents à propos de la raison de sa faculté incapaci- 
tante, c’est qu’elle réside dans son ordre, dans la vérité de ses significations et 
dans la continuité de l’éloquence de ses expressions. Et cela, parce que Dieu 
«embrasse toute chose de sa science» (65, 12) et qu’il embrasse le discours 
tout entier de sa science. Et donc lorsque telle expression du Coran prend 
place, il sait, en vertu de sa compréhension, quelle expression convient pour 
succéder à la première et pour manifester le sens après tel sens. Et il en est 
ainsi du début jusqu’à la fin du Coran, alors que les hommes sont dominés 
par l'ignorance, l oubli et la confusion. On sait donc nécessairement qu'aucun 
homme n’embrasse tout cela. Voilà pourquoi l’ordre du Coran atteint le comble 
de l éloquence. Et ainsi s' avēre fausse l’ opinion de celui qui dit que les arabes 
avaient la capacité de produire une chose semblable, mais qu’ils en furent dis- 
suadés. Alors que ce qui est juste est le fait que cela n’était absolument dans 
le pouvoir de personne; c’est pourquoi tu vois l’homme éloquent corriger un 
poème ou un discours en le changeant, puis, il considère la chose et la modifie 
à nouveau et ainsi de suite. 

Si on enlevait du Livre de Dieu (*) une expression quelconque, pour ensuite 
passer en revue la langue arabe afin d'en chercher une meilleure, on n’en 
trouverait point. La supériorité de la plus grande partie de ce Livre nous paraît 
évidente; dans certains passages, la raison nous en demeure cachée à cause de 
notre incapacité d’être au niveau des arabes d’alors au plan de la sûreté du goût 
et de l excellence du génie. Donc V argument contre le monde d’alors concerne 
les arabes, puisqu'ils étaient, à la fois, les maîtres de l’ éloquence et ceux qui 
étaient présumés entrer en concurrence, tout comme |' argument du miracle 
incapacitant de Mūsā concerne les magiciens et celui du miracle incapacitant 
de Īsā, les médecins. En effet, Dieu s’est servi pour les miracles incapacitants 
des prophètes de ce qui était notoirement au plus haut niveau au temps du 
prophète qu’il voulait manifester; or au temps de Mūsā, la magie était déjà 
arrivée à son comble, il en était de même pour la médecine au temps de Īsā 
et pour l’ éloquence, au temps de Muhammad (.Y. 
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Dans Minhāģ al-bulaģā”, Hāzim dit: ‘La raison de la faculté incapacitante du 
Coran réside dans le fait qu’en lui, dans son entier, l éloquence et le beau style 
demeurent tels quels sous tous les aspects, sans aucune interruption; or aucun 
homme n’est capable de cela. L éloquence et le beau style ne demeurent pas 
tels quels sous tous les aspects dans le discours élevé des arabes et chez ceux 
qui parlent leur langue, sauf pour ce qui est facile et limité, puis se manifestent 
les faiblesses humaines, si bien que la beauté et la splendeur du discours 
s’interrompent; voilà pourquoi l éloquence ne demeure pas telle quelle dans 
tout le discours, mais se trouve dans quelques parties et certains passages 
(seulement). 

Dans Šarh al-Misbāh, al-Marrākušī dit: ‘On connaît l'aspect incapacitant du 
Coran, en réfléchissant sur la science de la rhétorique ; ce qui consiste, comme 
un groupe (de savants) à choisi de procéder pour le faire connaître, à se garder 
de l'erreur dans la production du sens, en même temps que de sa complication; 
et à y reconnaître les aspects de Pembellissement du discours, après avoir pris 
soin de l'appliquer à ce gu exige la situation contextuelle; en effet, la raison de 
sa faculté incapacitante ne réside ni dans ses expressions prises séparément, 
sinon, elles seraient déjà incapacitantes avant sa descente; ni dans leur pure 
et simple composition, sinon, toute composition serait incapacitante; ni dans 
leur fonction grammaticale, sinon, tout discours grammaticalement bien arti- 
culé serait incapacitant ; ni dans son pur et simple style, | sinon, commencer par 
le style poétique serait déjà incapacitant, — le style étant la façon de procéder -, 
et le discours insensé de Musaylima serait aussi incapacitant, et cela parce que 
la faculté incapacitante existe sans lui, le style, comme dans: « Désespérant à 
cause de lui, ils se retirèrent secrètement … » (12, 80) et dans: « Proclame ce qui 
test ordonné … » (15, 94); ni dans le fait qu’ils ont été dissuadés de le contes- 
ter, parce que leur étonnement provenait de son éloquence et que Musaylima, 
Ibn al-Muqaffa‘, al-Ma‘arri et d’autres encore ont pratiqué tout cela et ne sont 
arrivés à produire que ce que repousse l’ ouïe, que ce dont on se détourne natu- 
rellement et que ce dont la composition fait sourire; alors que grâce à cela, 
c'est-à-dire, à ces modalités, il (le Coran) réduit à l'impuissance les rhéteurs et 
au silence les éloquents. Il y a une preuve globale de sa faculté incapacitante, à 
savoir le fait que les arabes furent incapables de le produire, alors qu’il est dans 
leur langue, donc à plus forte raison les autres; il y a aussi une preuve détaillée 
dont le préambule consiste à réfléchir sur les particularités de sa composition 
et dont le résultat est la reconnaissance que c’est une révélation de la part de 
celui qui embrasse toute chose de sa science (// 65, 12). 

Al-Isbahānī dit dans son commentaire coranique: 11 faut savoir que la fa- 
culté incapacitante du Coran est mentionnée selon deux points de vue. Le pre- 
mier, une faculté relative au Coran lui-même; le second, au fait que les gens sont 
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dissuadēs de pouvoir le concurrencer. Le premier se réfère soit à son éloquence, 
[à sa performance] ou à son sens. Quant à la faculté incapacitante relative à son 
éloquence et à sa performance, elle ne se réfère ni à sa composante qui touche 
l'expression et le sens, car ses expressions sont leurs expressions, puisqu'il (*) 
dit: «un Coran arabe» (12, 2) «en langue arabe» (26, 195), ni à ses significa- 
tions, car beaucoup d’entre elles se trouvent dans les livres antérieurs, car il 
(*) dit: «Cela se trouvait dans les fragments des anciens» (26, 196). La faculté 
incapacitante de ce qu’il y a dans le Coran, comme les connaissances théolo- 
giques, l exposition de l’origine et du retour et les informations sur l’ invisible, 
ne revient pas au Coran en tant que tel, mais au fait que les premières sont pro- 
duites sans aucun enseignement ni aucun apprentissage antécédents et par le 
fait que les informations sur l’invisible sont vraiment telles, gu” elles soient dans 
cet ordre ou dans un autre, qu’elles soient citées en arabe ou dans une autre 
langue, explicitement ou allusivement. Donc la forme du Coran est dans l’ordre 
spécifique et sa composante est dans T expression et le sens. Or c’est en fonc- 
tion de la différence des formes que se différencient le statut et le nom d'une 
chose et non en fonction de sa composante. C’est comme la bague, le pendant 
et le bracelet. C’est en fonction de la différence de leur forme que se différencie 
leur nom et non en fonction de leur composante qui est I or, l argent ou le fer. 
En effet, que la bague soit en or, en argent ou en fer, on l’ appelle toujours une 
bague, même si sa composante est différente. Et si une bague, un pendant etun 
bracelet sont en or, leur nom diffère, en fonction de la différence de leur forme, 
même si leur composante est identique’ 

Il continue: ‘Il apparaît donc, à partir de là, que la faculté incapacitante 
particulière au Coran est liée à son ordre spécifique et que montrer que l’ordre 
est incapacitant suppose qu’on montre l’ordre du discours, puis que cet ordre 
est différent de tout autre. Ainsi, nous disons que les niveaux de composition 
des livres sont au nombre de cinq. Le premier consiste à joindre les lettres 
séparées les unes aux autres, pour aboutir aux trois paroles, à savoir le nom, le 
verbe et la préposition. Le deuxième consiste à composer ces paroles les unes 
avec les autres, pour aboutir à des propositions pertinentes; c’est ce genre (de 
langage) que tous les gens échangent entre eux, pour se parler et satisfaire à 
leurs besoins; on appelle cela le langage en prose (al-mantür). Le troisième 
consiste à joindre une partie du discours à une autre de façon à ce qu’il y 
ait des débuts et des coupures, des entrées et des sorties; on appelle cela le 
langage structuré (al-manzüm}S. Le quatrième consiste à observer, avec cela, 


5 Souvent manzüm s'oppose à mantür ; et comme le second signifie la prose, le premier signifie 
donc la poésie; ce qui ici ne semble pas être le cas, puisque la poésie est citée de suite après. 


LU INIMITABILITĒ (AL-I ČĀZ) DU CORAN 1085 


Passonance dans les finales du discours; c'est ce qu’on appelle la prose rimée 
(al-musaÿÿa”). Et le cinquième consiste à mettre dans tout cela un mètre; c’est 
ce qu’on appelle la poésie (a$-$ir). Le langage structuré est soit oratoire et on 
l'appelle l allocution (al-hitaba), soit écrit et on l'appelle la lettre (ar-risāla). 
Les genres de langage n'excēdent pas ces (cinq) catégories, chacune d'elles 
ayant son ordre spécifique. Or le Coran rassemble les beautés de l’ensemble 
selon un ordre différent de l’ordre de chacune d' elles. Ce qui le montre, c’est 
qu’il ne convient pas de dire qu’il s’agit de lettre, d’allocution, de poésie ou 
de prose rimée; alors qu’il convient de dire qu’il s’agit d'un discours; mais 
lorsqu'il frappe l'oreille du rhétoricien, ce dernier fait la distinction entre 
ce discours et tout autre langage ordonné. Voilà pourquoi il (*) dit: «Certes, 
c’est un Livre puissant * L erreur ne l’atteint ni par devant ni par derrière» 
(41, 41-42), pour avertir que sa composition ne suit pas la forme de l’ordre 
que l’homme pratique et qui peut changer par augmentation et diminution, 
comme c’est le cas des autres livres’ 

Il dit encore: ‘Quant à la faculté incapacitante liée au fait de dissuader les 
gens de concurrencer le Coran, elle est également évidente, si on la prend en 
considération. En effet, il n'existe pas d'art louable ou blāmable, sans qu’il 
n'y ait entre lui | et certaines gens des correspondances cachées et des conve- 
nances globales, avec pour preuve le fait que chacun préfère tel métier parmi 
tant d’autres, se réjouit de l’ exercer et que ses capacités le servent pour le pra- 
tiquer, si bien qu’il l accepte avec joie et s’y applique avec grande générosité 
de cœur. Et lorsque Dieu invita les rhétoriciens et les orateurs, qui divaguaient 
dans chaque vallée de la signification avec leur don de la parole, à concur- 
rencer le Coran, qu’il les rendit incapables de produire une chose semblable 
et qu'ils n’affrontèrent pas la concurrence, il parut évident à ceux qui étaient 
doués d'intelligence, gu un empêchement divin les en avaient dissuadés. Or 
qu'y a-t-il de plus grand comme faculté incapacitante que le fait que tous 
les rhétoriciens soient extérieurement incapables de concurrencer le Coran et 
intérieurement dissuadés de le faire ?. Fin de citation. 

Dans al-Miftah, as-Sakkākī dit: ‘Sache que la faculté incapacitante du Coran 
est connaissable, mais on ne peut pas la décrire; de même, la justesse de 
la mesure est connaissable, mais on ne peut pas la décrire; dest la même 
chose pour le goût du sel. Egalement, on reconnaît l’ excellence de la mélodie 
appliquée à tel chant”, mais celui qui n’est pas naturellement doué ne parvient 


6 Allusion à Coran 26, 225. 
7 D'aprèsle contexte, il nous semble que sot a ici le sens de chant comme dans Kitāb al-aģānī, 
et non de voix; sinon, le reste de la phrase ne serait pas très compréhensible. 
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à la connaître que grâce à la perfection et à la pratique des deux sciences de la 
signification et de l'exposition’. 

Abū Hayyān at-Tawhīdī dit: ‘On interrogea Bundār al-Fārisī? au sujet | de la 
faculté incapacitante du Coran et il répondit: Voici une question fort embarras- 
sante pour celui qui doit y répondre. En effet, c’est comme si tu disais: quel est 
le lieu spécifique de P humain dans l’homme ? Car l'humain n’a pas de lieu spé- 
cifique dans l’homme; mais, lorsque tu indiques sa totalité, tu réalises ce qu’il 
est et tu indiques son essence. Il en est de même pour le Coran, car à cause de 
sa noblesse, on ne peut rien indiquer de lui sans que ce sens ne soit un signe en 
lui-même, un miracle incapacitant pour celui qui essayerait (d’en faire autant) 
et un guide pour celui qui le prononce. L'homme n’a aucune capacité pour 
comprendre les objectifs de Dieu dans sa parole et dans ses secrets qui sont 
dans son Livre; c’est pourquoi, l'esprit y est désemparé et le regard intérieur 
s’y perd’. 

Al-Hattābī dit: ‘La majorité des théoriciens sont d'avis que la raison de 
sa faculté incapacitante est à considérer du point de vue de la rhétorique. 
Cependant, il leur est difficile d'expliquer cela en détail; aussi inclinent-ils à 
(s’en remettre) au jugement du goût. Il continue: ‘En réalité, les genres de 
discours sont variés et leurs degrés au plan rhétorique sont différents. Il y a ce 
qui est performant, ferme et pur, ce qui est éloquent, aisé et facile et ce qui est 
courant, libre et fluant. Telles sont les catégories du discours excellent et digne 
d'être apprécié. La première est la plus élevée, la deuxième est celle du milieu 
et la troisième, la plus basse et la plus proche. La rhétorique coranique contient 
une part de chacune de ces catégories et elle prend dans chaque espèce ce qui 
lui suffit. Si bien que, grâce à la combinaison de ces caractéristiques, s' organise 
une forme de discours qui réunit à la fois les qualités de la magnificence et de 
la douceur qui sont, prises en elles-mêmes en tant que qualifications, comme 
deux contraires. En effet, la douceur est le résultat | de la facilité, alors que la 
pureté et la fermeté concernent une espèce difficile. Et la réunion de ces deux 


8 "im al-maāānī est la rhétorique qui comprend trois parties: al-ma‘ant ou la signification, 
les idées et les inventions, al-bayān ou l’art de l'exposition et al-badaï‘ ou les ornements 
des diverses figures (cfr. Kazimirski). Il faut donc croire que le chant, avec tout ce que cela 
comporte, fait partie de la rhétorique, ce que pourrait confirmer le contenu de Kitab al-agani. 
D’ autre part, nous savons que le rythme musical et mélodique est théorisé assez souvent avec 
des concepts et une terminologie empruntés à la prosodie, si bien que al-Halil b. Ahmad (m. 
175/791) est parfois considéré comme étant le fondateur de la théorie du rythme mélodique 
(cfr. O. Wright, «Mūsīķī » in EP, t. 7, 1993, pp. 681-688). 

9 Au service de Abū l-Hasan al-Aš'arī, mort en 353/964. 
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réalités dans l’ordre coranique, malgré la distance de l’une par rapport à l’autre, 
est une vertu spécifique du Coran qui a pour but d’être un signe évident pour 
son Prophète (.). 

Il est difficile pour l’homme de produire ne serait-ce qu’une chose semblable 
pour diverses raisons. Et parmi elles, il y a le fait que sa science n’ embrasse 
ni tous les mots de la langue arabe ni leur emploi, à savoir les circonstances 
des significations; de même, sa faculté intellectuelle ne saisit pas tous les sens 
des choses attribués à ces expressions; et sa connaissance n arrive pas parfaite- 
ment à réaliser tous les aspects de l’ordre grâce auxquels se vérifient l harmonie 
et le lien des uns avec les autres; or c’est ainsi qu’il parviendrait, moyennant 
le choix du meilleur parmi ces excellents aspects, à produire un discours sem- 
blable au Coran. Le discours ne tient que grâce à ces trois choses: l’ expression 
qui porte le sens, le sens qui subsiste en elle et le lien qui ordonne les deux. Si 
l'on considère le Coran, on y trouve ces choses à un degré extrêmement émi- 
nent et excellent, au point qu’on ne voit aucune expression plus éloquente, 
plus pure et plus agréable que ses propres expressions et gu” on ne trouve aucun 
ordre mieux composé et plus fortement cohérent et organisé que le sien. Quant 
à ses significations, tout être intelligent lui reconnaît la préséance à tous les 
plans et l'élévation au plus haut degré. On peut trouver ces trois qualités sépa- 
rément dans les diverses espèces de discours; mais les trouver réunies dans une 
seule espèce, cela ne se rencontre que dans la Parole du Savant et du Puissant. 

Il ressort de cela que le Coran est incapacitant uniquement parce qu’il se 
présente, avec les plus éloquentes expressions et dans le meilleur ordre de com- 
position, comme ce qui contient les significations les plus correctes qui soient 
au sujet de la proclamation de l’unicité de Dieu (*), de la transcendance dans 
ses attributs, de l invitation à lui obéir, de !ľ explication relative à la façon de lui 
rendre un culte par le truchement du permis et de l interdit, de la prévention 
et de la tolérance, de l avertissement et de la correction, du commandement 
de faire ce qui est convenable et de la prohibition de faire ce qui est détes- 
table, de l'indication des meilleures dispositions naturelles et de la prévention 
à l égard des mauvaises. Il se présente aussi comme ce qui dispose chaque 
chose à sa place, à propos de laquelle on ne voit rien de mieux et dont on ne 
peut concevoir mentalement chose plus convenable; comme ce qui est dépo- 
sitaire des informations des siècles révolus et des châtiments exemplaires de 
Dieu qui sont descendus sur ceux qui sont passés et qui ont résisté; comme ce 
qui annonce les événements futurs des époques du temps à venir; comme ce 
qui réunit ainsi l argument et ce pour quoi on argumente, la preuve et ce que 
l'on prouve, afin que cela corrobore davantage la nécessité de ce à quoi invite 
le Coran et fasse mieux connaître l’ obligation de ce qu’il ordonne et de ce qu’il 
interdit. Il est bien connu que réaliser de telles choses et mettre ensemble leurs 
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divers éléments, afin de les ordonner et de les harmoniser, sont des affaires pour 
lesquelles les facultés de l’homme sont incapables et auxquelles sa force ne 
peut parvenir, si bien que la créature en est écartée. L'homme est incapable de 
concurrencer le Coran avec quelque chose de semblable et de s’ opposer à lui 
avec quelque chose de similaire. Ceux qui lui résistent disent tantôt que c’est 
de la poésie, quand ils voient qu’il est ordonné! ; tantôt, que c’est de la magie, 
quand ils voient que face à lui on est réduit à l'incapacité et à l'impuissance, 
alors qu’ils ont éprouvé l'impression qu’il fait dans leur cœur et rencontré la 
peur en eux-mêmes qui les fait douter et les trouble, si bien qu'ils ne peuvent 
s'empêcher de le reconnaître d'une certaine façon. Voilà pourquoi, ils disent: Tl 
possède un certain charme et il jouit d’une certaine beauté), Parfois, dans leur 
ignorance, ils disent: «Ce sont des contes d’anciens qu’il copie; on les lui dicte 
matin et soir» (25, 5), malgré | qu’ils sachent que leur compagnon est un illettré 
et qu'il n’y a en sa présence personne qui dicte ou qui écrive ce genre de choses, 
comme imposent (de le dire) l obstination, l’ ignorance et l’ impuissance’. 

Puis, il dit encore: J'ai déjà exprimé un aspect de la faculté incapacitante du 
Coran qui échappe aux gens, à savoir son action dans les cœurs et son influence 
sur les âmes. En effet, on n’entendra jamais de discours en dehors du Coran, 
qu’il s'agisse de poésie ou de prose, qui lorsqu'il frappe l’ ouïe, parviennent à 
celle-ci, pour aller vers le cœur, parfois autant de plaisir et de douceur et parfois 
autant d' alarme et de frayeur, que ce qui lui en parvient (dans le cas du Coran). 
Il (*) dit: «Si nous avions fait descendre ce Coran sur une montagne, tu l'aurais 
vu s'humilier et se fendre par crainte de Dieu» (59, 21). Il dit encore: «Dieu a 
fait descendre le très beau récit comme un Livre dont les parties se ressemblent 
et se répètent. La peau de ceux qui redoutent leur Seigneur en frissonne » (39, 
23). Fin de citation. 

Ibn Surāga dit: ‘Les savants diffèrent sur la façon de considérer la faculté 
incapacitante du Coran; ils mentionnent à ce sujet de nombreux points de 
vue qui sont tous judicieux et corrects; et pourtant, dans ces points de vue 
au sujet de sa faculté incapacitante, ils n'arrivent même pas (à exprimer) la 
dixième partie de cette dernière. Certains disent que c’est la concision jointe 
à la performance; d’autres, la clarté et l éloquence; d'autres, l'agencement 
et l’ordre; d’autres, le fait que le Coran soit en dehors du genre de langage 
des arabes, tant en prosodie qu’en prose, tant dans l’art oratoire que dans 
l'art poétique, bien que ses lettres se retrouvent dans leur langage, que ses 
significations soient dans leurs discours et que ses expressions soient du même 


10  Dansle sens qu’il a une métrique; manzüm ici s'oppose à mantūr, prose. 
11 Il s’agit d’une déclaration de al-Walīd b. al-Muģīra (cfr. p. 1876) (NdE). 
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genre que celui de leurs paroles; et pourtant, en lui-même, il est d'une espèce 
différente de celle de leur langage, d’un genre autre et distinct de celui de leur 
discours, au point que si on se limite à ses significations et si on change ses 
lettres, on évacue sa beauté, et que si on se limite à ses lettres et si on change ses 
significations, on infirme sa pertinence. Telle est la preuve la plus performante 
de sa faculté incapacitante. | D’autres disent que cette dernière réside dans 
le fait que celui qui le récite, ne se fatigue point et que celui qui l’ écoute, ne 
s'ennuie jamais, même si on lui en répète la lecture; d’autres, dans ce qu’il 
contient comme informations sur les affaires passées; d’autres, dans ce qu’il 
contient comme science de I invisible et comme jugement catégorique sur les 
réalités; d’autres, enfin, dans le fait qu’il réunit des sciences qu’il serait trop 
long d' exposer et qu’il serait difficile de limiter’. Fin de citation. 

Dans al-Burhān, az-Zarkašī dit: ‘Les spécialistes pensent que la faculté inca- 
pacitante correspond à l’ensemble des opinions précédemment exprimées et à 
aucune d'elles prise séparément; elle comporte donc tout cela en même temps. 
La ramener à une seule de ces opinions n’a donc pas de sens, du fait qu’elle se 
réfère à l’ensemble. Bien plus, elle se réfère à d’autres choses qui n’ont pas été 
précédemment énoncées; par exemple, la frayeur que le Coran suscite dans le 
cœur et l’ouïe de ceux qui l’écoutent!2, qu’ils le confirment ou le contestent; 
de même, le fait qu’il n’a jamais cessé et qu’il ne cessera jamais d’être frais 
et succulent aux oreilles de ceux qui l écoutent et sur la langue de ceux qui 
le rēcitent; ou encore, le fait qu’il unit les deux qualités de pureté de style et 
de suavité, alors que ce sont deux contraires qui ne se trouvent pas ensemble 
généralement dans le langage de l homme??; ou encore, le fait gu' il soit le der- 
nier des Livres qui n’a pas besoin des autres, tandis que les autres Livres qui 
précèdent peuvent avoir besoin d’un éclaircissement pour lequel on se réfère 
à lui, tout comme il (*) dit: «Certes, ce Coran raconte aux fils de Isrā'il la plus 
grande partie de ce sur quoi ils diffèrent » (27, 76). 

Ar-Rummānī dit: ‘Les aspects de la faculté incapacitante du Coran se pré- 
sentent de plusieurs façons, à savoir le renoncement à le concurrencer, | malgré 
l'abondance des raisons et l'urgence du besoin (de le faire), la mise au défi 
de tous, la dissuasion, la performance, les informations au sujet des réalités 
futures, la rupture avec la coutume et son analogie avec tout miracle incapa- 
citant. 

Il dit encore: ‘La rupture avec la coutume signifie qu’on avait l'habitude 
d utiliser les genres reconnus du langage, par exemple, la poésie, la prose rimée, 


12 Cette opinion vient d’être citée plus haut par al-Hattābī à la p. 1891. 
13 Celle-ci également est citée aux pp. 1888—1889 par al-Hattābī. 
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le discours, la lettre, la prose que les gens emploient entre eux pour s’ exprimer. 
Or le Coran s’est présenté d'une façon singulière, en dehors de l'habitude et 
se situant à un degré de beauté surpassant toute manière (de s'exprimer) et 
même le langage métré (poésie) qui est le plus beau langage’ 

Il continue: ‘Quant à son analogie avec tout miracle incapacitant, c’est sous 
cet aspect gu apparait sa faculté incapacitante, puisque la façon de fendre 
la mer (2, 50), de changer le bâton en serpent (7, 107) et ce qui procède 
ainsi correspond à une même façon dans le cas de la faculté incapacitante, 
puisqu'elle sort de l'habitude et que la créature dans ce cas est empêchée 
d’ entrer en concurrence’ 

Dans a$-Sifa, al-Oādī Tyād dit: ‘Sache que le Coran comporte de nombreux 
aspects relatifs à la faculté incapacitante et, pour être précis, on peut les rame- 
ner à quatre genres. 

Le premier réside dans la beauté de sa composition, l'harmonie de ses 
paroles, son éloquence, les divers aspects de sa concision et de sa performance 
qui rompent avec la coutume des arabes qui chevauchent le langage et maî- 
trisent cet art. 

Le deuxième réside dans la forme de son ordre merveilleux, dans son style 
étrange différent des styles du langage des arabes et dans la manière utilisée 
pour ordonner et distribuer ces derniers. Et c’est en fonction de cela que sont 
établies les coupures de ses versets et qu’on aboutit à la séparation de ses 
paroles. On ne trouve rien de semblable avant et après lui. 

Il dit encore: ‘Chacun de ces deux genres, à savoir la concision et la perfor- 
mance, d'une part, et le style étrange, d'autre part, constitue à proprement 
parler un genre de motif incapacitant, parce que les arabes ne peuvent pas 
l'exercer, étant donné que chacun des deux est hors de leur portée, distinct 
de leur type d' éloquence et de leur façon de parler, contrairement à l'opinion 
de celui qui prétend que la faculté incapacitante réside dans l’ensemble com- 
prenant la performance et le style. 

Le troisième réside dans les informations contenues dans le Coran sur les 
réalités invisibles et sur ce qui m existait pas et qui a existé, comme cela est 
mentionné. 

Le quatrième réside dans les informations données au sujet des siècles pré- 
cédents, des communautés révolues et des lois obsolètes dont ne connaissait 
seulement le récit que l individu isolé, parmi les maîtres des gens de V Ecriture, 
qui passait sa vie à l’ apprendre. Et voici que le Prophète (.) le présente tel qu’il 
est et qu'il l’ apporte dans son texte, alors qu’il est illettré, ne sachant ni lire ni 
écrire’. 

Il dit encore: ‘Ces quatre aspects de la faculté incapacitante du Coran sont 
évidents et indiscutables’. 
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(Il continue): ‘Parmi les aspects [évidents] de sa faculté incapacitante, en 
dehors de cela, il y a des versets qui présentent la mise en état d'incapacité de 
gens par rapport à certaines affaires; ils sont informés qu’ils ne les réaliseraient 
pas, et de fait ils ne les ont pas réalisées et n’en ont pas été capables; comme, 
par exemple, sa parole adressée aux juifs : «Souhaitez donc la mort, si vous êtes 
sincères. * Mais, ils ne la souhaiteront jamais » (2, 94—95). Et, de fait, personne 
d’entre eux ne l’a souhaitée. Mais, cet aspect fait partie du troisième. Parmi 
eux, il y a aussi la frayeur qui s'attache à l âme des auditeurs du Coran, quand 
ils l écoutent, et le sentiment de vénération qui les saisit durant sa récitation!#. 
Tout un ensemble de gens sont devenus musulmans, en entendant des versets 
[du Coran], comme cela est arrivé | à Gubayr b. Mut‘im. Il entendit le Prophète 
(.) qui, à la prière du soir, récitait at-Tur 52%. Il dit: ‘Lorsqu'il arriva à ce verset: 
« Ont-ils été créés de rien ou sont-ils les créateurs? » jusqu’à sa parole: «.… les 
intendants? » (52, 35—37), mon cœur faillit s'envoler’. Et il dit: ‘Cela fut le début 
de Pētablissement de l'islam dans mon cœur’. Et tout un ensemble de gens sont 
morts, en entendant des versets du Coran; on leur a consacré des ouvrages à ce 
sujet’15. 

Ensuite, il dit : ‘Parmi les aspects de sa faculté incapacitante, il y a le fait que 
c'est un signe qui demeure et qui ne passera pas tant que le monde restera, 
moyennant la garantie divine de sa conservation. Il y a aussi le fait que celui 
qui le récite ne s’en lasse jamais et que celui qui l écoute ne le rejette point; au 
contraire, se consacrer à sa récitation en augmente le plaisir et le répéter le rend 
aimable nécessairement, alors que tout autre discours devient haïssable, quand 
on le recommence, et ennuyeux quand on le répète. Voilà pourquoi, il (.) décrit 
le Coran, en disant qu’ ‘il ne s’use pas, malgré la multiplicité des répétitions’ Il 
y a également le fait qu’il regroupe des sciences et des connaissances qu’ aucun 
autre livre ne regroupe et que personne ne peut embrasser de sa science en si 
peu de paroles et avec des lettres en nombre limité’. 

Il ajoute: ‘Cet aspect entre dans le domaine de la performance coranique, 
donc il ne faut pas le considérer comme un genre à part de sa faculté incapaci- 
tante. 

Il dit enfin: ‘Les aspects qui le précèdent sont à considérer parmi les particu- 
larités du Coran et ses vertus et non comme relatifs à sa faculté incapacitante, 
la réalité de celle-ci résidant dans les quatre premiers aspects. Ou' on se base 
donc sur eux’. Fin de citation. 


14 ` Voir pp.1891-1892. 

15  Al-Buhäri, Sahih 8/603; Muslim, Sahīh, 1/338. 

16 Abūlshāgat-Talabī est un de ces auteurs (m. 427/1035) qui a fait un commentaire sur les 
victimes du sublime Coran qui sont morts en l’entendant’ (NdE). 
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5/1896 Premièrement [quantité nécessaire pour la faculté incapacitante|: 

On diffère au sujet de l’étendue de la faculté incapacitante du Coran. 
Quelques mu‘tazilites pensent qu’elle concerne la totalité du Coran; mais 
les deux versets cités précédemment contredisent cela”. 

Al-Oādī (al-Bāgillānī) dit: La faculté incapacitante dépend d'une sourate, 
qu'elle soit longue ou courte, si Fon s’en tient au sens littéral de sa parole: 
«... une sourate» (2, 23). Il dit ailleurs: ‘Elle dépend d'une sourate ou de 
son équivalent en discours, dans la mesure où y apparaît clairement la 
supériorité des capacités performantes. Et lorsqu'un verset équivaut aux 
lettres d'une sourate, même si elle est comme la sourate al-Kawtar 108, cela 
est aussi incapacitant. Il dit encore: ‘Il n’y a pas de preuve de leur incapacité 
à concurrencer (le Coran) avec moins que cela’ Certains disent que la faculté 
incapacitante ne se réalise pas dans un seul verset, mais qu’elle requiert de 
nombreux versets. D’autres disent qu’elle dépend de peu ou de beaucoup de 
Coran, en fonction de sa parole: «Qu'ils produisent un discours semblable 
à ceci» (52, 34). Al-Oādī (al-Bāgillānī) dit: ‘Ce verset n’est pas une preuve, 
parce que le discours complet ne peut pas être rapporté avec moins de 
paroles que celles d'une petite sourate’ 

Deuxièmement [évidence ou non de la faculté incapacitante?|: 

On diffère sur le fait que la faculté incapacitante du Coran soit connue de 

5h897 façon évidente. | Al-Oādī (al-Bāgillānī) dit: Abo l-Hasan al-Aš'arī est d'avis 
qu'on sait de façon évidente que cela a été une aide pour le Prophète (.) 
et que le fait que le Coran est incapacitant est connu par démonstration! 
Il ajoute: ‘Ce que nous disons, c’est gu un non arabe ne peut connaître 
la faculté incapacitante du Coran que par démonstration; de même, pour 
celui qui n’est pas rhétoricien. Quant au rhétoricien, qui a embrassé les 
théories des arabes et les merveilles de l’art littéraire, il connaît de lui-même 
nécessairement sa propre incapacité et celle des autres de produire une 
chose semblable à cela’ 

Troisièmement | inégalité ou non de l’éloquence du Coran ?]: 

On diverge à propos de l'inégalité des degrés de l éloquence du Coran, 
malgré I accord des savants sur le fait qu’il se situe au plus haut degré de 
la performance, dans la mesure où on ne trouve pas dans les compositions 
littéraires quelque chose qui puisse être plus adéquat et plus juste pour 





17  Ils’agit probablement des versets 11, 13-14 où on parle de dix sourates, de 10, 38 et de 2, 23 
où on parle d’une seule sourate, cités à la page 1875. 


LU INIMITABILITĒ (AL-I ČĀZ) DU CORAN 1093 


exprimer tel sens que dans le Coran. Voilà pourquoi, al-Oādī (al-Bagillānī) 
a choisi l impossibilité (de l'inégalité), à savoir que chaque parole dans le 
Coran a la qualité d’être au sommet le plus haut (de l’éloquence), même 
si certaines gens ont une meilleure sensibilité à ce sujet que d’autres. Abū 
Nasr al-Oušayrī et d’autres choisissent la solution de l'inégalité. I] dit: Nous 
ne prétendons pas que tout ce qui se trouve dans le Coran se situe au degré 
le plus élevé de T éloquence’. Un autre dit de même: ‘Dans le Coran, il y a 
ce qui est très éloquent et ce qui est simplement éloquent.. Et c’est dans ce 
sens que va aš-Šayh ‘Izz ad-Din b. | ‘Abd as-Salām. Puis, il pose une question, 
à savoir pourquoi le Coran tout entier n est-il pas très éloquent? 

Sadr al-Din Mawhüb al-Gazarī y répond de la façon suivante. Si le Coran 
était ainsi, il ne se présenterait pas conformément à la façon habituelle de 
parler des arabes de mettre ensemble ce qui est très éloquent et ce qui est 
simplement éloquent, et alors la preuve de la faculté incapacitante ne serait 
pas parfaite. Il se présente donc conformément à leur façon habituelle de 
parler, pour que se manifeste parfaitement leur incapacité de le concurren- 
cer et gu ils ne disent pas, par exemple: Tu produis une chose dont le genre 
n’est pas en notre pouvoir. Ainsi il ne convient pas que celui qui voit dise à 
l aveugle: Je l'emporte sur toi grâce à ma vue! En effet, il lui répondra: Ta 
victoire serait complète, si je pouvais voir et si ta vue était plus forte que la 
mienne. Or comme me manque le principe même de la vision, comment me 
conviendrait-il de rivaliser ? 

Quatrièmement | pourquoi le Coran n’est pas de la poésie ?]: 

On dit que la raison pour laquelle le Coran est immune par rapport à la 
poésie métrée, bien que le degré du langage métré soit supérieur à celui 
de tout autre, réside dans le fait que le Coran est la source de la vérité 
et le confluent de la véridicité; or le plus que puisse faire le poète est de 
jouer avec l’imaginationl8, représentant le faux sous les traits du vrai, en 
exagérant la louange, en emphatisant le blâme et l offense sans montrer 
la vérité et affirmer | ce qui est véridique. Voilà pourquoi, Dieu a privé son 
Prophète (.) de la poésie; et, à cause de la réputation de la poésie (o? är) 
pour le mensonge, les logiciens (ashab al-burhan) qualifient les syllogismes 
qui, la plupart du temps, engendrent l'erreur et le mensonge, de ‘poétiques’ 
(širiyya)?. 





18  At-tahyil est une figure de rhétorique qui consiste en ce que l’auteur emploie un mot 
qui a deux significations: l’une plus usitée et qui se présente d’abord à l esprit, l’autre 
moins fréquente qui est ramenée à l’ esprit par la première, tandis que l’auteur s’est servi 
précisément de la plus rare (Kazimirski). 

19  Al-giyas aš-širī (terme de logique) est un syllogisme dont les prémisses contiennent 
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Certains sages disent qu’on ne voit pas de personne pieuse et sincère 
dans son langage qui soit habile dans sa poésie. Au sujet de ce qu’on trouve 
dans le Coran dont la forme est métrée, on répondra que cela ne s’ appelle 
pas poésie, parce que la condition sine qua non de la poésie est la visée 
(al-gasd)?9. S'il s'agissait de poésie, toute personne chez qui se présente 
quelque chose de métré dans son discours serait un poète. Alors, tout le 
monde est poète, car il est rare que le langage de quelqu’ un soit dépourvu 
de cela; ce fut donc le cas des gens éloquents; or s'ils avaient cru qu’il 
s'agissait de poésie, ils se seraient hâtés de concurrencer le Coran pour le 
discréditer, parce qu’ils ne désiraient rien d autre davantage que cela. Mais, 
ce (langage mētrē) ne sert qu’ à faire atteindre au discours le degré maximum 
d'harmonie. On dit aussi que le vers isolé et que ce qui est selon son mètre ne 
s'appellent pas poésie, car le minimum est de deux vers ou plus pour qu’il 
y ait poésie. On dit encore que le mètre raģaz?, par principe, ne s'appelle 
pas poésie. On dit enfin que le minimum, pour que le mètre raģaz soit de la 
poésie, est ou il y ait quatre vers; or cela ne se trouve dans aucun cas dans le 
Coran. 

Cinquièmement | à qui s'adresse le défi ?]: 

L'un d'eux (az-Zarkašī) dit: ‘Le défi ne se réalise que pour les hommes et 
non pour les djinns, parce qu’ils ne parlent pas la langue arabe dont le Coran 

5/900 suit les modes stylistiques. Ils ne sont mentionnés | dans sa parole: «Dis: Si 
les hommes et les djinns se mettaient ensemble … » (17, 88), que pour donner 
de l'importance à la faculté incapacitante du Coran. En effet, la forme collec- 
tive de la puissance n’ appartient pas aux individus. Et comme on suppose 
que les hommes et les djinns se réunissent, qu’ils s aident mutuellement et 
qu'ils sont incapables de concurrencer le Coran, alors la seule catégorie (des 
hommes) en sera encore plus incapable’. Un autre dit que le défi se réalise 
pour les djinns également et que les anges sont implicitement visés dans le 
verset, parce qu'ils ne peuvent pas, eux non plus, produire une chose sem- 
blable au Coran. Dans Garā'ib at-tafsīr, al-Kirmānī dit: Dans le verset, on se 
limite à mentionner les hommes et les djinns, parce qu’il (.) fut envoyé à ces 





deux catégories et non aux anges’. 


l'éloge ou le blâme d’une chose, et la conséquence, le désir de l'avoir ou de ne pas l'avoir 
(Dozy). 

20  Al-qasd. Voir la note 14, Chap. 59, p. 1787. 

21 Mètre composé du pied mustaf'ilun répété six fois par deux hémistiches, mètre rapide 
(Kazimirski). 
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Sixièmement [un discours différencié ou non?|: 

On demanda à al-Gazālī le sens de sa parole: «S'il venait d’un autre 
que Dieu, on y trouverait beaucoup de différences (ihtilafan)» (4, 82). Il 
répondit: ‘La différence est une expression polysémique. Il ne s’agit pas de la 
négation de la différence des gens qui sont dans le Coran, mais de la négation 
de la différence au sujet du Coran lui-même. On dit que c’est un discours 
différencié, c’est-à-dire, où le début ne ressemble pas à la fin au plan de 
l éloquence; ou bien, où une partie invite à ce qui est spirituel et une autre à 
ce qui est temporel; ou bien, où il y a des différences au plan de l’ordre, une 
partie suivant le mètre poétique et l’autre ayant un changement de pieds 
(munzahif Ÿ?, ou une partie suivant un mode particulier de pureté de style 
etune autre un mode différent. Or la parole de Dieu est immune | par rapport 
à ces différences. En effet, elle suit une seule méthode au plan de l’ordre, le 
début correspondant à la fin; elle est toujours au même degré maximal de 
l éloquence, donc elle ne contient pas des passages maigres et des passages 
opulents; elle procède dans un sens unique, à savoir l’ appel de la créature à 
aller vers Dieu, en s' écartant du temporel pour s’orienter vers le spirituel. 

De telles différences s’insinuent dans le langage des hommes, puisque 
lorsqu'on compare le langage des poètes et des spécialistes de l’art épisto- 
laire avec la parole de Dieu, on y trouve la différence aux plans de l’ordre et 
des degrés de l’éloquence; bien plus, on la trouve dans le principe même de 
l éloquence qui comporte des moments maigres et des moments opulents, 
si bien que deux lettres ou deux poèmes ne se valent pas. Qui plus est, un 
seul poème contient des vers éloquents et d’autres ridicules. De même, les 
poèmes et les poésies poursuivent des buts différents, parce que les poètes et 
les gens éloquents «divaguent dans chaque vallée » (26, 225); ainsi, parfois 
ils louent [le monde] et parfois ils le blâment; parfois ils louent la lâcheté, 
enl’ appelant détermination et parfois ils la blāment, en l’ appelant faiblesse ; 
parfois ils louent le courage, en l’ appelant sévérité et parfois ils le blāment, 
en l'appelant fanatisme. Le langage humain ne peut pas faire à moins de 
telles différences, parce que son origine est dans la différence des buts et 
des façons d’être. Or les façons d’être de l’homme diffèrent, si bien que 
l éloquence l assiste, quand il jouit d'un naturel épanoui et heureux et elle 
lui est difficile, quand il est oppressé. De la même façon, diffèrent ses objec- 
tifs, si bien que parfois il tend vers une chose et parfois il s’en écarte. Et cela 
entraîne nécessairement des différences dans son langage. Par conséquent, 


22  Az-zihaf est le changement d'un pied en un autre par le truchement d’une lettre (Kazi- 


mirski). 
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on ne rencontrera pas d homme qui parle durant vingt-trois ans, — ce qui 
équivaut à la durée de la descente du Coran —, dans le même but et selon 
le même style. Or le Prophète (.) était un mortel dont les façons d’être 
diffēraient; si donc le Coran était sa parole ou la parole d’un autre mortel, 
on y trouverait de nombreuses diffērences”3. 

5/1902 Septièmement | y a-t-il une autre parole de Dieu incapacitante?]: 

Al-Oādī (al-Bāgillānī) dit: ‘Si l’on dit: Pensez-vous qu’en dehors du Coran, 
il y ait une parole de Dieu qui soit incapacitante, comme at-Tawrāt et al- 
Ingil? Nous répondons: Rien de cela n’est incapacitant aux plans de l’ordre 
et de la composition, même si ça l’est, comme le Coran, au plan du contenu 
relatif aux informations touchant les réalités invisibles. Cette parole n’est 
pas incapacitante uniquement parce que Dieu ne l’a pas qualifiée comme 
il a qualifié le Coran; parce que nous savons qu’il n’y a pas eu de défi à son 
sujet, comme cela a été Le cas pour le Coran; et encore parce que dans son 
énoncé ne résulte pas, en ce qui concerne les aspects de l éloquence, ce grâce 
à quoi se réaliserait la supériorité qui aboutit à la faculté incapacitante.. 

Dans al-Hātiriyyāt, Ibn Ginni mentionne, au sujet de sa parole: «Ils 
dirent: O Mūsā! Ou bien tu jettes, ou bien nous sommes le premier qui jette 
(algā)» (20, 65), qu’on a évité de dire: ‘ou bien nous jetons (nulgī)?+, pour 
deux raisons. La première est formelle, à savoir la correspondance des bouts 
de versets (rimes). L'autre est réelle, à savoir qu’il (*) a voulu donner une 
information au sujet de la force d âme des magiciens et sur le fait qu’ils en 
imposaient à Musa; et donc il emploie à leur sujet l’ expression qui est la plus 
parfaite et la plus accomplie qui soit, dans laquelle ces derniers attribuent 
l'action à lui-mēme.?% 

Ensuite, il pose un autre problème, à savoir: ‘Nous savons trop que les 
magiciens n'étaient pas des gens de langue (arabe), pour leur appliquer 
cette théorie relative à la facture du discours’ Il répond, en disant: ‘Tout 
ce qui, dans le Coran, est rapporté de la part de gens qui n’étaient pas de 
langue (arabe), dans les siècles écoulés, n’est arabisé qu’à partir de ce qu’ils 
ont signifié. Il ne s’agit donc pas de la réalité même de leurs expressions. 

5/1903 Voilà pourquoi, il ne fait pas de doute que dans | sa (*) parole: «Ils dirent: 





Oui, ces deux-là sont des magiciens (in hadani la-sāhirāni) qui veulent vous 


23 Paraphrase de Coran 4, 82. 

24 Comme c’est le cas, au niveau du sens, dans Coran 7, u5. 

25 Elles sont an a. 

26 Cette explication s'appuie probablement sur Coran 8, 17: «Tu ne lançais pas toi-même, 
lorsque tu langais, mais c’est Dieu qui lançait ». 
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faire sortir de votre pays grāce ā leur magie et faire disparaitre votre voie 
exemplaire » (20, 63), une telle éloquence ne vient pas de la langue des non 
arabes”?7, 

Huitièmement [le choix linguistique toujours le meilleur qui soit]: 

Au début de son livre Anwar at-tahsil ft asrar at-tanzil (Les lumières 
de l'acquisition [des sciences] dans les secrets de la descente), al-Bārizī 
dit: ‘Sache que le même sens peut être exprimé par des expressions dont 
certaines sont meilleures que d’autres. De même, chacun des deux membres 
de la proposition peut être exprimé plus éloquemment que ce qui convient 
à l’autre. Il faut donc avoir présents à l esprit les sens des propositions et 
toutes les expressions qui leur conviennent, pour ensuite employer les plus 
appropriées et les plus éloquentes. Or avoir cela présent à l'esprit est difficile 
pour l'homme dans la plupart des cas, alors que c’est toujours prêt et actuel 
dans la science de Dieu (*). Voilà pourquoi le Coran est le plus beau langage 
et le plus éloquent, même s’il contient! éloquent et le plus éloquent, le suave 
et le plus suave. Il y a des exemples de cela. 

Entre autres, il y a sa (*) parole: «wa-ģanā l-jannatayani dānin | et les 
fruits des deux jardins sont à portée» (55, 54). S'il avait dit à la place: wa- 
tamaru l-jannatayni garībun, cela n’ aurait pas été la même chose à cause de 
l assonance entre al-ģanā et al-ģannatayni; parce qu’on ne sait pas quand 
le fruit / al-tamar arrive à l’état où il doit être cueilli (yvuģnā); et à cause de 
la fraternisation des séparations de versets?8. 

Entre autres, il y a sa parole: «Tu ne récitais (tatlū) aucun livre avant celui- 
ci» (29, 48) qui est bien mieux que T expression tagra'u, parce que la hamza 
est pesante. 

Entre autres, il y a: «lā rayba fīhi / pas de doute en lui» (2, 2) qui est bien 
mieux que lā šakka fihi, à cause de la pesanteur de l’assimilation?°; c’est 
pourquoi on mentionne souvent ar-rayb. 

Entre autres, il y a: « wa-lā tahinū | Ne perdez pas courage!» (3,139) qui est 
bien mieux que wa-lā tad'ufu, | à cause de sa légèreté; et: « wahana l-‘azmu 


27 On voit que Ibn Ginni, loin de considérer l'expression in hādāni la-sāhirāni comme 
grammaticalement problématique, ce que fait la majorité des commentateurs, la prend 


comme un modèle d’éloquence. 
28 Ce qui vaut pour dānin et ne vaudrait pas pour garībun. 


29 L'auteur veut probablement signifier par lā le redoublement de la consonne k dans šakka. 
En effet, au Chapitre 31, p. 610, nous avons la règle suivante : ‘Chaque fois que deux lettres 
semblables ou homogènes se encontrent, la première étant muette, celle-ci doit être 


assimilée, tant du point de vue de la langue que du point de vue de la lecture’. 
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minnī | mes os sont affaiblis» (19, 4) qui est bien mieux que da‘ufa, parce 
que le son a est plus léger que le son u. 

Entre autres, il y a: «ämana | croit» (2, 62) qui est plus léger que saddaga 
et voilà pourquoi, le premier est mentionné plus souvent que le second; 
«ātaraka llähu / Dieu te préfère» (12, 91) qui est plus léger que faddalaka 
llāhu; «wa-ātā | il donne» (2, 177) qui est plus léger que atā; «wa-ndir | 
avertis » (6, 51) qui est plus léger que hawwif ; «hayrun lakum | meilleur pour 
vous» (2, 184) qui est plus léger que afdalu lakum ; ainsi que l’action verbale 
(masdar), comme dans: «hādā halqu Ilāhi | voici la création de Dieu» (31, 
11) et dans: « yu’minuna bi-l-gaybi | ils croient dans l invisible » (2, 3), qui 
est plus légère que mahlūg (participe passé) et ģā'ib (participe présent); 
«tankiha | été mariée» (2, 230) qui est plus léger que tatazawwaģa, parce 
que le paradigme fa'ala (1° forme) est plus léger que le paradigme tafa“ala 
(5° forme) et voila pourquoi on mentionne davantage an-nikäh. 

C'est à cause de l’allègement et de la brièveté qu’on emploie les expres- 
sions ar-rahma (miséricorde), al-ģadab (colère), ar-ridā (satisfaction), al- 
hubb (amour) et al-magt (haine) dans les attributs de Dieu, bien qu’il ne 
soit pas réellement qualifié par eux. En effet, si on exprimait cela en termes 
réels, le discours s’allongerait; c’est comme si on disait: il fait cela à la façon 
de celui qui aime, de celui qui hait, etc ... Or le sens figuré, dans un cas sem- 
blable, est meilleur que le sens réel, à cause de son allègement, de sa brièveté 
et du fait qu’il est bâti sur une comparaison performante. Donc sa parole: 
« fa-lammā āsafūnā ntagamnā | et quand ils nous eurent irrité, nous nous 
vengeâmes» (43, 55) est meilleure que fa-lamma 'āmalūnā mu'āmalata l- 
mugdab | et quand ils nous eurent traité à la façon de celui qui est en colère, 
ou bien: fa-lamma ataw ilayna ma yatīhi l-magdub / et quand ils nous firent 
ce que fait celui qui est en colère’ Fin de citation 

Neuvièmement | peut-on concurrencer les petites sourates?|: 

5/905 Ar-Rummānī dit: ‘Si quelqu’ un dit que peut-être on pourrait concurren- 
cer les sourates courtes, on répondra que cela n est pas possible, étant donné 
que le défi a été proposé à leur sujet; en effet, l'incapacité à ce propos appa- 
raît dans sa parole: «Produisez donc une sourate» (2, 23), car il n’y a pas 
précisé s’il s' agissait de longues ou de petites sourates. 

Si l’on dit que l’on peut pour les petites changer les rimes, en mettant à la 
place de chaque mot ce quile remplace (synonyme), est-ce que cela équivaut 
à une concurrence? On répondra que non, étant donné que celui qui ne 





sait pas composer de poésie (al-mufham)% peut créer un seul vers, mais 


go Al-mufham ou al-mufahham qui ne veut pas ou ne sait pas composer la plus petite poésie 
qui soit (Kazimirski). 
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naturellement il ne sait pas distinguer entre le langage libre et le langage 
métré. Or si ce dernier désire remplacer les rimes du poème de Ru’ba: 


‘Par celui qui se tient sur les profondeurs sans faille (al-muhtarag), * 
semblable aux drapeaux agités et flottants (al-hafaq) * 
à chaque coup de vent qui arrive et s'enfuit (nharag), 


il remplacera al-muhtaraq par al-mumazzaq, al-hafag par aš-šafag etnharaq 
par ntalag. Il peut faire cela. Mais, personne, si peu informé qu’il soit, 
m appellera cela poésie ni concurrence à l’ égard de Ru'ba dans ce poème. 





Et telle serait la façon de faire de celui qui changerait les rimes du Coran’. 
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Les sciences dérivées (al-mustanbita) du Coran 


[Généralités sur le contenu du Coran] 


Il (*) dit: «Nous n’ avons rien négligé dans le Livre » (6, 38) et il dit: «Nous avons 
fait descendre sur toi le Livre comme éclaircissement de toute chose » (16, 89). 

Il (.) dit: ‘Il y aura des dissensions. On demanda: Quel est le moyen pour en 
sortir? Il répondit: Le Livre de Dieu dans lequel il y a les nouvelles de ce qu’il y 
eut avant vous, l’ information sur ce qui viendra après vous et le jugement sur 
ce qui se trouve parmi vous’. At-Tirmidī (Sunan, 5/29-30) et d’autres ont cité 
cette tradition!. 

Saīd b. Mansūr cite ce que dit Ibn Mastūd: ‘Qui veut la science, qu’il se serve 
du Coran; car on y trouve l'information sur les premiers et des derniers’. Al- 
Bayhagī dit: ‘Cela signifie les principes de la science! 

Al-Bayhagī cite ce que dit al-Hasan: Dieu a fait descendre cent quatre livres; 
il a déposé leurs sciences dans quatre d’entre eux: at-Tawrāt, al-Ingil, az-Zabūr 
et al-Furgān; puis, il a déposé les sciences des trois premiers dans al-Furgān'. 

Al-Imäm aš-Šāfiī (°) dit: Tout ce que dit la communauté est une explication 
de la Tradition et tout ce que dit la Tradition est une explication du Coran! 

Il dit encore: ‘Tout ce qu’ a décidé le Prophète (.) vient de ce qu’il a compris 
à partir du Coran! Je dis que cela est confirmé par sa (.) parole: ‘Moi, je ne 
permets que ce que Dieu a permis dans son Livre et je n’interdis que ce que 
Dieu a interdit dans son Livre’ Aš-Šāfiī cite cela, en ces termes, dans al-Umm. 

Saīd b. Gubayr dit: ‘Une tradition ne m'est jamais parvenue de la part de 
l Envoyé de Dieu (.) de façon correcte, sans que je ne trouve sa confirmation 
dans le Livre de Dieu. 

Ibn Mas‘üd dit: ‘Lorsque je vous rapporte une tradition, je vous fais part de 
sa confirmation à partir du Livre de Dieu’ Ces deux affirmations sont citées par 
Ibn Abī Hātim. 

Aš-Šāfiī dit également: ‘Rien n arrive à personne en religion, sans qu’il n’y 
ait dans le Livre de Dieu l'indication sur comment se conduire en la matière’ 


1 Sunan, 5/29-30. 
2 Az-Zabūr sont les Psaumes et al-Furgān (le discernement) est un des noms du Coran. Déjà 
cité à Chap. 60, p. 1831. 
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Si l’on dit que parmi les règles, il y en a qui ont été fixées en premier lieu par 
la Tradition, nous répondons qu’en réalité cela vient du Livre de Dieu, parce 
que c’est le Livre de Dieu qui nous oblige à suivre l’ Envoyé (.) et nous impose 
d'adopter sa parole. 

Aš-Šāfiī dit une fois à Makka: Demandez-moi ce que vous voulez, je vous 
en donnerai l'information à partir du Livre de Dieu. On lui dit: ‘Que dis-tu 
à propos de celui qui est en état de sacralisation et qui tue une guêpe? Il 
répondit: ‘Au nom de Dieu, le Clément, le Miséricordieux! «Prenez ce que 
l Envoyé vous donne et abstenez-vous de ce qu’il vous interdit» (59, 7). 

Sufyān b. ‘Uyayna nous a rapporté de la part de ‘Abd al-Malik b. ‘Umayr, de 
Rubī b. Hirāš, de Hudayfa b. al-Yamān, que le Prophète (.) a dit: Imitez ceux qui 
viennent après moi: Abū Bakr et ‘Umar’. Sufyān nous a rapporté de la part de 
Mis'ar b. Kuddām, de Qays b. Muslim, de Tariq b. Šihāb, que ‘Umar b. al-Hattāb 
ordonna que celui qui était en état de sacralisation tuāt les guêpes. 

Al-Bubari (Sahih, 8/630) cite ce que dit Ibn Mas‘üd, à savoir: Dieu maudit 
celles qui tatouent, celles qui se font tatouer, celles qui se font épiler, celles qui 
se font écarter les incisives pour gl embellir et celles qui changent | la création 
de Dieu. Cela arriva (aux oreilles) d'une femme des Bann Asad et elle lui dit: 
J'ai entendu dire que tu maudis telles et telles personnes. Il répondit: Ou en 
serait-il de moi, si je ne maudissais pas celui que l’ Envoyé de Dieu (.) a maudit, 
alors que c’est dans le Livre de Dieu? Elle dit: J'ai lu ce qu’il y a entre les deux 
couvertures et je n’y ai pas trouvé ce que tu dis. Il répondit: Si tu l avais lu, tu 
l'aurais trouvé. N’ as-tu pas lu: « Prenez ce que l’ Envoyé vous donne et abstenez- 
vous de ce qu’il vous interdit» (59, 7)? Elle répondit: Bien sûr! Et il dit: Donc il 
a interdit cela’ 

Ibn Surāga raconte, dans Kitāb al-i'ģāz, que Abū Bakr b. Muģāhid dit un jour: 
‘Il n’y a rien dans le monde qui ne soit dans le Livre de Dieu. On lui dit: Où se 
trouve la mention des caravansérails ? Il répondit: Dans sa parole: «Il n’y a pas 
de faute contre vous, si vous pénétrez dans des maisons inhabitées où se trouve 
un objet vous appartenant» (24, 29); il s’agit des caravansérails’ 

Ibn Barraģān dit "Ce que le Prophète (.) a dit se trouve dans le Coran, cela ou 
bien son principe proche ou lointain que comprend celui qui le comprend et 
au sujet duquel reste indécis celui qui est indécis. Il en est ainsi de tout ce qu’il 
a jugé et décidé. Celui qui recherche cela, ne le connaît que dans la mesure 
de son effort intellectuel, de T usage de ses capacités et de l étendue de son 
intelligence’. 

Un autre (az-Zarkašī) dit: ‘Il n’y a rien d impossible de déduire du Coran 
pour celui à qui Dieu le fait comprendre, au point que quelqu'un a déduit 
l’âge du Prophète (.), à savoir soixante trois ans, à partir de sa parole dans la 
sourate al-Munafiqun 63: « Dieu n accorde de délai à personne, une fois arrivée 
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sa limite » (63, 1). En effet, cette sourate est la soixante troisième et il l’a faite 
suivre de la sourate at-Taģābun 64, de sorte que la duperie (at-taģābun) soit 
manifestée à l’occasion de la perte du Prophète’. 


[Détails sur le contenu du Coran] 


[Les disciplines que la religion a tirées du Coran] 

1. Ibn Abt |-Fadl al-Mursī dit: ‘Le Coran regroupe les sciences des anciens et 
des modernes, dans le sens où ne les embrasse réellement comme science que 
celui qui en parle. Puis, l Envoyé de Dieu (.) manqua, lorsqu'il ($) l appela 
à lui. Ensuite, les chefs des compagnons et leurs éminentes personnalités, 
comme les quatre califes, Ibn Mas‘üd et Ibn Abbas, héritèrent de lui la plus 
grande partie de cela, au point que ce dernier dit: Si je perdais une entrave 
de chameau, je la retrouverais dans le Livre de Dieu. Puis, les suivants en 
héritèrent ď eux parfaitement. Puis, le zèle diminua, la résolution s'affaiblit, 
les savants diminuèrent et n'eurent plus la force d'assumer les sciences et 
le reste des disciplines du Coran qu’ avaient assumées les compagnons et les 
suivants. Aussi catégorisèrent-ils ses sciences et chaque groupe exerça une 
de ses disciplines. Alors, certaines gens s’intéressèrent à la vocalisation de sa 
langue, à l écriture de ses paroles, à la connaissance du point d’articulation de 
ses lettres, à leur nombre, comme au nombre de ses paroles, de ses versets, de 
ses sourates, de ses parties, de ses moitiés, de ses quarts et des passages où l’on 
doit se prosterner, à l'indication de chaque dizaine de versets, et ainsi de suite 
jusqu’à la délimitation des paroles similaires et des versets semblables, sans 
faire attention à ses significations et sans réfléchir | à ce qu’on y a déposé. On 
appelle ces gens-là les lecteurs. 

Les grammairiens s’intéressèrent à ce qui est déclinable et à ce qui est fixe 
dans les noms, les verbes et les particules régentes et autres; ils étendirent le 
discours aux noms et à ce qui en dépend, aux catégories de verbes, à l intransitif 
et au transitif, au tracé de l écriture des paroles et à tout ce qui s’y rapporte, au 
point que certains analysèrent (seulement) ce qui était difficile et que d’autres 
l'analysèrent (entièrement) parole par parole. 

Les commentateurs s’intéressèrent à ses expressions. Ils y trouvèrent telle 
expression indiquant un seul sens, telle autre deux et telle autre davantage. 
Ils prirent la première en fonction de son statut, cherchant à éclaircir le sens 
de ce qui était en elle caché; et ils s appliguērent à faire prévaloir un des 
sens possibles dans les expressions à double sens et davantage. Chacun d’ eux 
mit en œuvre sa pensée et s'exprima en fonction des exigences de sa réfle- 
xion. 
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Les spécialistes des principes s’intéressèrent aux preuves rationnelles conte- 
nues dans le Coran et aux témoignages servant de principes et susceptibles de 
nourrir la réflexion, comme sa parole: «S'il y avait, dans le ciel et sur la terre, des 
divinités en dehors de Dieu, ils se décomposeraient » (21, 22), ainsi que de nom- 
breux autres versets. Ils en déduisirent des preuves relatives à l’unicité de Dieu, 
à son existence, à sa permanence, à son éternité, à sa puissance, à sa science et à 
sa transcendance par rapport à tout ce qui ne lui convient pas; et ils appelèrent 
cette science les principes de la religion. 

Un groupe d’entre eux réfléchit sur les significations du discours coranique. 
Il discerna, parmi elles, celles qui exigent le sens général et celles qui exigent 
le sens particulier, etc … Et ils en déduisirent les règles du langage relatives | 
aux sens réel et figuré; ils parlērent de la particularisation, de l énonciation, 
de la stipulation, des sens apparent et vague, des sens sûr et équivoque, de 
l’ordre et de l'interdiction, de l abrogation et d’autres cas analogues, ainsi que 
de l'attribution du complément d'état et de l induction. Ils appelèrent cette 
discipline les principes du droit de la langue. 

Un groupe posa des règles relatives à l'authenticité du raisonnement et à 
la véracité de la réflexion en ce qui concerne le permis et l'interdit et d’autres 
commandements. Ils en établirent les principes et en tirērent les conséquences. 
Ils poursuivirent le discours à ce sujet de façon excellente. Et ils appelèrent cela 
la science des conséquences ou également le droit. 

D’autres jetèrent un coup d'œil sur les récits des siècles précédents et des 
communautés révolues et ils transmirent leurs traditions et enregistrèrent 
leurs traces et les événements les concernant, au point qu’ils mentionnèrent 
l'origine du monde et le début des choses. Ils appelèrent cela l’histoire et les 
récits. 

D'autres attirèrent l'attention sur ce qu’il y a dans le Coran comme traits 
de sagesse, exemples et exhortations qui touchent le cœur des hommes et 
aplatissent presque les montagnes. Et, de la promesse et de la menace qu'ils 
contiennent, ainsi que de la mise en garde et de l'invitation à la joie, du rap- 
pel de la mort et du retour, de la résurrection et du rassemblement, du juge- 
ment et de la rétribution, du Jardin et du Feu, ils déduisirent des chapitres 
d exhortations et des principes de préventions. Et ils furent nommés, en fonc- 
tion de cela, les orateurs et les exhortateurs. 

Des gens pratiquèrent la déduction à partir de ce qui contient les principes 
de l'interprétation, comme ce que l’on trouve dans l’histoire de Yüsuf à pro- 
pos des vaches grasses, des songes des deux compagnons de prison et de sa 
vision du soleil, de la lune et des étoiles qui se prosternent. Ils appelèrent cela 
l'interprétation des visions. Et ils déduisirent le commentaire de chaque vision 
à partir du Livre; et s’il leur était dur de Ten extraire, ils le faisaient à partir 


5/1912 


5/1913 


5/1914 


1104 CHAPITRE 65 


de la Tradition qui explique | le Livre; et si cela était difficile, ils le faisaient à 
partir des dits sapientiaux et des exemples. Puis, ils prenaient en considération 
les conventions des gens du commun dans leur façon de s'adresser à eux et les 
bons usages de leurs coutumes auxquels le Coran fait allusion, en disant: «et 
ordonne les bons usages » (7, 199). 

A partir de la mention de la partition, de ceux qui la pratiquaient, etc ... que 
l'on trouve dans le verset de l'héritage (4, 11-12), des gens ont extrait la science 
de la quote-part afférente à chaque héritier. Ils en ont déduit, à partir de la 
mention de la moitié, du tiers, du quart, du sixième et du huitième, le calcul 
des quotes-parts et les questions relatives à addition d’une partie des biens à 
la quote-part; et ils ont tiré de là les règles relatives aux testaments. 

Des gens considérèrent ce qu’il contient comme versets indiquant des sa- 
voirs admirables à propos de la nuit, du jour, du soleil, de la lune et de ses 
mansions, des étoiles, des constellations, etc ... Et ils en ont tiré la science du 
comput. 

Les écrivains et les poètes y considérèrent la pureté de | expression, l’ordre 
merveilleux, l'excellence du style, les débuts, les coupures, les transitions, la 
variété du discours, la prolixité et la concision, etc ... Et ils en déduisirent la 
science rhétorique du sens, de l'exposition et des ornements. 

Les maîtres de l’allusion et les détenteurs de la réalité* l’examinèrent et 
parmi ses expressions leur apparurent des sens et des nuances qu’ils prirent 
comme des signes pour les utiliser dans un sens technique, par exemple: 
l'extinction de ľ être, la permanence dans? être, la présence, la peur, la frayeur, 
la familiarité, la solitude, le ravissement, la délectation et autres expressions 
semblables. 


[Les disciplines profanes dans le Coran] 
2. Telles sont les disciplines que la religion musulmane a tirées du Coran. 
Il contient, en outre, d’autres sciences parmi celles des ancêtres, comme la 
médecine, l’art de la controverse, l astronomie, la géométrie, l'algèbre, la 
géomancief, etc... 
Quant à la médecine, son rôle est de préserver l’ordre de la santé et de 
consolider les forces. Or cela n existe que grâce à l’ équilibre du tempérament 


Voir Chap. 64, p. 1888, note 8. 
Ces deux catégories désignent les mystiques. 
C'est-à-dire, ‘ilm al-ģabr wa-l-mugābala (cfr. Dozy). 


Oo Où A Ga 


Dozy traduit par ‘astrologie judiciaire’. Mais, il semble que an-naģāma désigne la géomancie, 
d’après ce ou aurait dit Ibn 'Abbās: katt kāna yahuttuhu l-‘arab ft Lord | c est un trait que les 
arabes tracent sur la terre (NdE). 
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dans l'interaction des modalités contraires. Il a résumé cela dans un seul verset, 
à savoir sa parole: «La juste mesure se trouve entre les deux» (25, 67)”. Nous 
savons, dans le Coran, ce qui rétablit l’ordre de la santé après son contraire et 
ce qui ramène la guérison du corps après la maladie, à partir de sa parole: «une 
liqueur diaprée grâce à laquelle les gens trouvent la guérison » (16, 69). Ensuite, 
s'ajoute à la médecine des corps celle des cœurs avec la guérison intérieure. 

Quant à l'astronomie, elle est dans les contenus de ses sourates, à partir de 
versets dans lesquels on mentionne le royaume des cieux, de la terre et des 
créatures et ce qu’il a disséminé dans les univers supérieur et inférieur. 

Quant à la géométrie, elle se trouve dans sa parole: «Allez vers une ombre 
en trois parties» (77, 30}$. 

Quant à l’art de la controverse, ses versets contiennent beaucoup de choses 
relatives aux arguments, aux prémisses, aux conclusions, à l'affirmation, à la 
contradiction, etc ... La dispute de Ibrahim avec Numrüd (2, 258) et l argumen- 
tation contre son peuple constituent un base importante en la matière. 

Quant à l'algèbre, on dit que les débuts de sourates dans lesquels sont 
mentionnés des périodes, des années et des jours sont des dates relatives 
aux communautés précédentes. Et que parmi elles, il y a la date relative à la 
permanence de cette communauté, celle de la durée du monde, ce qui est passé 
et ce qui reste. On peut multiplier l’une avec une autre. 

Quant à la géomancie, elle se trouve dans sa parole: «ou quelque trace de 
science» (46, 4); c’est ainsi que l’a commentée Ibn 'Abbās!?. 


[Les arts manuels dans le Coran] 
3. Il contient aussi les principes des arts manuels et les noms des instruments 
qui sont nécessaires, comme la couture dans sa parole: «et ils se mirent à 
coudre ...» (7, 22); | la forge: «Apportez-moi les blocs de fer» (18, 96) et: 
«Nous avons amolli pour lui le fer» (34, 10); la construction dans plusieurs 
versets; la menuiserie: « Fabrique le vaisseau sous nos yeux» (11, 37); la filature: 
«qui dēfaisait le fil ...» (16, 92); le tissage: «comme T araignče qui se fit une 
demeure » (29, 41); l’agriculture : «Avez-vous considérez ce que vous cultivez? 
"e (56, 63—65); la chasse et la pêche dans plusieurs versets; la plongée 


7 A savoir entre l avarice et la prodigalité ; on ne voit pas pourquoi citer ce verset à propos 
de la médecine, si ce n’est en vertu d’une analogie tellement large qu’elle finit par ne plus 
être pertinente. 

Voir Chap. 58, p. 1767. 
Voir Chap. 68, pp. 19545g. sur Part de la controverse coranique. 

10 En disant qu’il s'agissait de l’ écriture. Voir Chap. 80, p. 2423. 
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«bātisseur et plongeur» (38, 37) et: «pour gue vous retiriez (de la mer) une 
chair fraîche» (16, 14); I orfēvrerie: «Le peuple de Mūsā, en son absence, fit le 
corps d'un veau à partir de ses parures» (7, 148); la verrerie: «c’est un palais 
dallé de cristal» (27, 44) et: «la lampe dans un verre» (24, 35); la poterie: 
«O Hāmān! Allume-moi du feu sur la glaise » (28, 38); la navigation: «Quant 
à la barque ...» (18, 79); l écriture: «il enseigna avec le calame» (96, 4); la 
boulangerie : «Je porte sur ma tête un pain» (12, 36); la cuisine: «un veau rôti» 
(11, 69); |; le lavage et le blanchissage: «Purifie tes vêtements!» (74, 4) et: «Les 
apôtres dirent ...» (3, 52), c'est-à-dire, les blanchisseurs; la boucherie: «sauf 
ce que vous avez égorgé» (5, 3); la vente et lachat dans plusieurs versets; la 
teinture: «la teinture de Dieu» (2, 138) et: «des stries blanches et rouges» (35, 
27); la taille de pierres: «et ils creusent dans les montagnes des demeures» (26, 
149); la pesée dans plusieurs versets; le lancement: «tu ne langais pas lorsque 
tu lançais » (8,17) et: « Préparez contre eux ce que vous pourrez comme forces » 
(8, 60). 


[Les instruments, les nourritures, les boissons, etc ... dans le Coran] 
4. Il y a aussi dans le Coran le nom des instruments, des genres de nourritures, 
de boissons, de personnes à marier (al-mankühät) et de tous les êtres qui 
existent et existeront; cela vérifie le sens de sa parole: «Nous n’ avons rien laissé 
échapper dans le Livre » (6, 38)’. Ainsi finit le résumé du discours de al-Mursī. 

Ibn Surāga dit: Un des aspects de l’inimitabilité coranique réside dans le 
fait gue Dieu y a mentionnē les nombres du calcul arithmētigue, Paddition, 
la division et la multiplication, la coincidence, la composition, le rapport, | la 
moitié et le double, pour que les mathématiciens sachent grâce à cela qu’il (.) 
est sincère dans ce qu’il dit et que le Coran ne vient pas de lui, puisqu'il n’a pas 
eu affaire avec les philosophes et qu’il n’a rencontré ni les mathématiciens ni 
les géomètres’. 

Ar-Rāģib dit: De même que Dieu (*) a déposé la prophétie des prophètes 
dans (celle de) notre Prophète (.) pour qu’elle soit scellée, et leurs lois dans 
sa loi, d'une part, pour les abroger et, d'autre part, pour les parfaire et les 
accomplir, de même il a fait en sorte que son Livre, qu’il a fait descendre sur 
lui, contienne le fruit de ses livres qu’il avait confiés à ceux-là, comme il l’a dit 
à leur sujet: «il lit des feuilles purifiées * contenant des écritures immuables » 
(98, 2-3). Il a également fait en sorte que le miracle de ce Livre, réside dans le 
fait que, malgré son volume réduit, il contient des significations si nombreuses 
que l'intelligence humaine n'arrive pas à les énumérer et que les instruments 
de ce monde rr arrivent pas à les épuiser, comme il Pa fait savoir dans sa parole: 
«Même si tous les arbres de la terre étaient des calames et si la mer, et sept 
autres mers avec elle, leur fournissaient de l'encre, les paroles de Dieu ne 
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seraient pas épuisées » (31, 27). Il est, en effet, même si celui qui le considère 
ne manque pas d’une certaine lumière qui lui permette de voir et d'un certain 
avantage qui s'attache à lui, 

‘comme la pleine lune que tu aperçois où que tu te tournes * 
et qui produit à tes yeux une lumière pēnētrante; 
comme le soleil en plein ciel dont la lumière * 
couvre le pays d’est en ouest''!!. 


Abū Nu‘aym et un autre citent ce que dit ‘Abd ar-Rahmān b. Ziyād b. Anum: 
‘On dit à Mūsā (/) : O Mūsā! Le Livre de Ahmad, par rapport aux autres livres, est 
comme une baratte contenant du lait; chaque fois que tu l’agites, tu en extrais 
du beurre’. 

Dans ĢOānūn at-ta'wīl, al-Oādī Abū Bakr b. al-‘Arabi dit: ‘Les sciences du 
Coran sontau nombre de soixante dix sept mille guatre cent cinguante (77450), 
en fonction du nombre des paroles du Coran multiplié par guatre!?, puisque 
chaque parole a un extérieur, un intérieur, un début et une fin. Cela vaut de 
façon absolue, sans aucune considération de composition ou de lien entre les 
paroles. Or Dieu seul peut compter et savoir cela! 

Il dit encore: ‘La mère des sciences du Coran comporte trois choses: la pro- 
clamation de l’unicité, le rappel et les commandements. Dans la proclamation 
de l'unicité, entrent la connaissance des créatures et celle du Créateur avec ses 
noms, ses attributs et ses actions. Dans le rappel, il y a la promesse et la menace, 
le Jardin et le Feu, et la purification de l'extérieur et de l’intérieur. Parmi les 
commandements, il y a toutes les responsabilités, ľ explication de ce qui est 
utile et nuisible, l’ordre, l'interdiction et la recommandation. Voilà pourquoi, 
al-Fatiha 1 est la mère du Coran; en effet, se trouvent en elle ces trois catégo- 
ries, alors que la sourate al-Ihlas 12 équivaut à un tiers de la mère, puisgv elle 
ne contient qu’une seule de ces trois catégories, à savoir la proclamation de 
l unicité’. 

Ibn Garīr dit: ‘Le Coran contient trois choses: la proclamation de l'unicité, 
les informations et les réalités touchant à la religion. Voilà pourquoi, la sourate 
al-Ihläs 112 n' équivaut qu’à un tiers, puisgu elle contient en tout la proclama- 
tion de l'unicité. 


11 Ces vers sont extraits du Dīwān de al-Mutanabbī (NdE). 
12 Cela ne coïncide pas avec les informations données au Chap. 19, p. 455 où le nombre des 
paroles coraniques est estimé à 77934 ou 77437 ou 77277. 
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Alī b. Īsā dit: Le Coran contient une trentaine de choses: I information et 
l'avertissement, l’ordre et l'interdiction, la promesse et la menace, la descrip- 
tion du Jardin et celle du Feu, l’enseignement relatif à l'affirmation du nom 
de Dieu et de ses attributs, l’enseignement relatif à la reconnaissance de sa 
faveur, l'argumentation contre ceux qui divergent, la réfutation des hérétiques, 
l'explication du désir et de la peur, du bien et du mal, du beau et du laid, la 
qualité de la sagesse, I excellence de la connaissance, la louange des pieux, le 
blâme des dévoyés, la soumission, l amélioration, la confirmation, la réproba- 
tion, ľ explication relative au blâme des dispositions naturelles et à la noblesse 
des bonnes manières’. 

Šaydala dit: ‘En réalité, ces trois choses dont parle Ibn Garir contiennent 
toutes celle-ci, bien plus, le double, car on ne peut connaître ni énumérer les 
merveilles du Coran’. 


[Résumé global du contenu du Coran] 
Quant à moi, je dis que le vénérable Livre de Dieu contient toute chose. Quant 
aux différentes espèces de sciences, il n’y a aucun sujet ni aucune question 
fondamentale qui ne soient indiqués par quelque chose dans le Coran. Il y 
a les merveilles de la création, le royaume des cieux et de la terre, ce qui se 
trouve à l'horizon supérieur et sous le sol, le début de la création, les noms des 
célèbres envoyés et des anges, la source des informations sur le communautés 
précédentes, comme l’histoire de Adam avec Iblis au sujet de son expulsion 
du Jardin, celle de l enfant qu’il | a appelé ‘Abd al-Hārit!5, celle de l'élévation 
de Idrīs (19, 56-57), celle de l immersion du peuple de Nüh, la première et la 
seconde histoire des ‘Ad, celle des Tamüd, celle de la chamelle, celle du peuple 
de Yünus, celle du peuple de Šu'ayb, celle des premiers et des derniers, celle 
du peuple de Lüt, celle du peuple de Tubba, celle des compagnons de ar- 
Rass (25, 38); l’histoire de Ibrahim relative à la discussion avec son peuple, 
à sa dispute avec Numrūd, à l'installation de son fils Ismāīl avec sa mère 
à Makka, à sa construction de la Maison; l’histoire du sacrifié; l’histoire de 
Yūsuf, ô combien étendue; l’histoire de Mūsā au sujet de sa naissance, de sa 
déposition sur les eaux, de son meurtre du copte, de sa marche vers Madyan, 
de son mariage avec la fille de Su‘ayb!5, de son entretien avec lui (*) près 
de la montagne, de son arrivée chez Fir‘awn, de la noyade de ses ennemis; 


13 Voir Chap. 70, p. 2076 où sont énumérés les 40 fils de Adam et Hawwā, dont ‘Abd al-Hārit. 

14  Ils’agit de As‘ad b. Mulayk Abū Kurab al-Himyarī qui fut un juste, alors que son peuple 
était mécréant. Dieu maudit ce dernier, tout en épargnant le premier. C’est lui qui revêtit 
la Maison de al-Ka‘ba (NdE). 

15 En réalité, la fille du vieil homme qu’ épousa Mūsā n’était pas la fille de Šu'ayb (NdE). 
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l'histoire du veau, celle du peuple avec lequel il est sorti et qui a été frappé 
par la foudre; l'histoire du tué, de Pimmolation de la génisse; l’histoire de 
al-Hadir; l’histoire de son combat avec les tyrans; l'histoire du peuple qui | 
marcha dans un souterrain jusqu’en Chine (7, 159); l’histoire de Tālūt et de 
Dāwūd avec Gālūt, celle de sa tentation; l’histoire de Sulaymānet de son affaire 
avec la reine de Saba”, celle de sa tentation; l'histoire du peuple qui s'enfuit 
loin de at-Ta‘ün, que Dieu fit mourir et ou ensuite il ressuscita; l’histoire de 
Dū l-Qarnayn et de sa marche vers le coucher du soleil et vers son lever, celle 
de sa construction de la digue; l’histoire de Ayyūb, celle de Dū l-Kifl, celle de 
Ilyās; l’histoire de Maryam et de la naissance de "Īsā, celle de sa mission et 
de son enlèvement; l'histoire de Zakariyyā et de son fils Yahya; l’histoire des 
compagnons de la caverne; l’histoire des compagnons de ar-Ragīm; l'histoire 
de Buhta Nassaralf; l’histoire des deux hommes dont l’un d'eux | avait un 
jardin; l’histoire des propriétaires du jardin; l’histoire du croyant des Al Yāsīn 
(36, 22-28) et l'histoire des compagnons de l'éléphant. 

Dans le Coran, il y aussi ce qui concerne le Prophète (.): Pinvocation de 
Ibrāhīm pour lui, l'annonce de Īsā, sa mission et son exil; ce qui concerne 
ses campagnes: le détachement de Ibn al-Hadramī dans al-Bagara 2, (217), la 
campagne de Badr dans la sourate al-Anfäl 8, celle de Uhud dans Al Imrän 3, 
celle de Badr as-Sugra dans la même sourate (3,123), celle de al-Handag dans al- 
Ahzab 33, celle de al-Hudaybiyya dans al-Fath 48, celle de an-Nadīr dans al-Hašr 
59, celle de Hunayn et de Tabūk dans Barā 9; le pèlerinage de l’ adieu dans al- 
Mā'ida 5; son mariage avec Zaynab Bint Gahš; l'interdiction de sa concubine; 
la cause commune de ses épouses contre lui; l'histoire du mensonge; l’histoire 
des captifs, celle de la fente de la lune et celle de la magie des juif contre lui. 

Dans le Coran, il y a le début de la création de l’homme jusqu’à sa mort, 
la modalité de sa mort; la prise de l'esprit et ce que l’on fait avec lui après 
cela et son ascension jusqu’au ciel; l ouverture de la porte à l'esprit croyant 
et le rejet de celui qui mécroit; le châtiment du tombeau et l'interrogation 
dans le tombeau; le séjour des esprits, les circonstances de l heure suprême, 
à savoir | la descente de "Īsā, la sortie de ad-Dačšāl, Ya'čūģ et Mačģūģ, la Bête, 
la fumée, l enlèvement du Coran (17, 86), l éclipse de la lune, le lever du 
soleil à son couchant, la fermeture de la porte du repentir, les états de la 
résurrection à partir des trois soufflements (dans la trompette) : le soufflement 
de la frayeur (27, 87), le soufflement du foudroiement (39, 68a) etle soufflement 
du redressement (39, 68b), le rassemblement et la dispersion, les terreurs de la 


16 Selon certains, Coran 17, 5 désignerait Buhta Nassara (Nabuchodonosor) et ses soldats 
faisant partie des gens de Babel (NdE). 
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station, la force de la chaleur du soleil, l ombre du trône, la balance, le bassin, 
la voie, le jugement de certaines gens, le salut des autres par rapport à lui, le 
témoignage des membres, les registres dans la main droite, dans la main gauche 
et sur le dos, l’ intercession, la station digne de la louange, le Jardin et ses portes, 
les fleuves, les arbres et les fruits qu’il contient, les joyaux, la vaisselle et les 
degrés, sa (*) vision, le Feu et ses portes, les vallées et les gorges qu’il contient, 
les espèces de punitions, les sortes de chātiments, az-Zaggūm et al-Hamim, 
tous ses (*) noms les plus beaux, comme cela se trouve dans une tradition 
prophētigue!”; et parmi ses noms, IS il y en a mille en tout et parmi les noms du 
Prophète (.), tout un ensemble; il y a les soixante-dix et quelques peuples de la 
foi, les trois cent quinze lois de l'islam, les différentes espèces de péchés graves, 
de nombreux petits péchés, la vérification de chaque tradition rapportée de la 
part du Prophète (.), et tout le reste dont l'exposition exigerait des tomes et des 
tomes. 


[Les ouvrages relatifs à ce sujet] 
Les gens ont consacré des livres entiers au sujet des dispositions légales que 
contient le Coran, comme al-Oādī Isma‘ïl, Bakr b. al-‘Al&, Abū Bakr ar-Rāzī, 
al-Kiyā al-Harrāsī, Abū Bakr b. al-“Arabi, ‘Abd al-Mun‘im b. al-Farasī et Ibn 
Huwayz Mindād. D’autres on consacré des livres sur la science du sens caché. 
Ibn Barraģān a consacré | un livre sur l'appui des traditions prophētigues que 
contient le Coran. 

J'ai moi-même composé un livre que j'ai intitulé al-Iklil ft stinbat at-tanzil 
et j'y ai mentionné tout ce qu’on déduit du Coran comme questions relatives 
au droit, aux principes, à la croyance et à autre chose que cela. Il est très 
utile et abondamment profitable. Il procède comme l'exposition de ce que j'ai 
rassemblé dans ce chapitre; que s'y réfère celui qui voudrait s’y arrêter. 


Section [les règles, la Loi révélée dans le Coran] 


Al-Gazāli etun autre disent: Les versets relatifs aux dispositions légales sont au 
nombre de cinq cents’. Quelqu'un dit: cent cinquante. On dit que peut-être ils 
veulent signifier par là ce qui est explicitement exprimé, car des versets relatifs 
aux récits, aux paraboles, etc … on déduit beaucoup de règles. 


17  Al-Buhäri, Sahih, 13/377. 
18 La page 1925 est une page de notes seulement. 
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Danslelivre al-Imām ftadillat al-ahkäm, aš-Šayh Izz ad-Dīn b. ‘Abd as-Salām 
dit:'La majorité des versets du Coran ne manquent pas de règles concernant les 
bonnes manières et les belles dispositions naturelles. Ensuite, parmi les versets, 
il y a ceux où les règles sont explicites et ceux où il y a ce qu’on extrait par 
déduction, soit sans recourir à d’autres versets, comme pour la déduction de la 
validité du mariage des mécréants, à partir de sa parole: «et sa femme, porteuse 
de bois » (111, 4) et de la validité du jeûne en état d’ impureté majeure, à partir de 
sa parole: « Cohabitez maintenant avec vos femmes … » jusqu’à «... jusqu’à ce 
qu'on distingue ...» (2, 178); soit en y recourant, comme pour la déduction du 
minimum de six mois pour la conception, à partir de sa parole: «Sa conception 
et son sevrage seront de trente mois» (46, 15) à l’aide de cette autre: «il a été 
sevré au bout de deux ans» (31, 14). 

Il ajoute : ‘Les règles sont indiquées tantôt par la forme, à savoir le sens appa- 
rent, tantôt par l'information suivante: « Vous est permise (la cohabitation) … » 
(2, 187) ou: «Vous est interdite la bête morte ...» (5, 3) | ou encore: «Vous est 
prescrit le jeûne … » (2, 183), et tantôt par ce qui en résultera tôt ou tard comme 
bien ou mal, comme avantage ou inconvénient. 

Le Législateur a réparti cela en de nombreuses espèces, pour susciter le 
désir de ses serviteurs, les intimider et rendre la chose plus accessible à leur 
compréhension. Si bien que la loi révélée donne de ľ importance à tout acte; 
elle le loue, lui ou son agent à cause de lui; elle manifeste son amour envers lui 
ou envers son agent; elle exprime sa satisfaction pour lui ou pour son agent; 
elle le qualifie de juste, de noble ou de bon; elle jure par lui ou par son agent, 
comme le serment au nom du pair et de l’impair (89, 3), des chevaux des 
combattants! et de l âme qui blâme (75, 2). Ou bien, elle établit P acte comme 
raison d'évoquer son serviteur, de l aimer, de le récompenser tôt ou tard, de le 
remercier, de le guider, d’être satisfait de son agent, de pardonner son péché, de 
dissimuler ses mauvaises actions, de l’accueillir, de le secourir en tant qu’ agent 
de cet acte et de lui annoncer une bonne nouvelle. Ou bien, elle qualifie de 
bon l agent de l’acte, et l’acte de convenable; ou bien elle exclue la peine et la 
peur pour l'agent et lui promet la sécurité. Ou encore, l'acte est établi comme 
raison de son amitié; la loi révélée fait connaître l’ appel de l’ Envoyé pour qu’il 
advienne; elle le décrit comme étant une bonne œuvre ou une louange comme 
la vie, la lumière et la guérison. Tel est le signe de sa conformité à la loi révélée 
commune à ce qui est obligatoire et à ce qui est recommandé. 

Il y a aussi tout acte que le Législateur demande d’omettre ou de blâmer, lui 
et son agent, qu’il réprouve, dont il déteste I agent, en le maudissant, auquel il 


19 S'agit-il de Coran 100, 1 (wa-l-‘ädiyat) dont l'interprétation exacte fait problème? 
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nie son amour, à lui et à son agent, dont il n’est satisfait ni de lui et ni de son 
agent, dont il compare son agent aux bêtes et aux démons, tout en refusant de 
le guider ou de l’accueillir; ou bien, ce même acte qu’il qualifie de mauvais et 
de haïssable, loin duquel les envoyés se rēfugient et qu’ils trouvent odieux, il en 
fait une cause de la négation du bonheur, d'un châtiment immédiat ou lointain, 
d’un blâme, d'une censure, d’un égarement ou d’une désobéissance. Ou alors, 
il est décrit comme étant un vice, une saleté, une dépravation, | ou un crime; 
ou bien, la cause d’un crime, d’une souillure, d’une malédiction, d’une colère, 
de la cessation d’une faveur, de l avènement d'une infortune, d’une punition 
quelconque, d’une chose cruelle, d’une ignominie, du don de l âme en gage, 
de l’inimitié de Dieu et de son hostilité, de son dédain et de sa moquerie. Ou 
bien Dieu fait de cet acte une cause de son oubli de agent ou il se qualifie lui- 
même de patient à son égard, de longanime, de pardonneur; ou encore, il invite 
à s’en repentir; il qualifie son agent de vicieux et de méprisable; il I attribue 
à l’action de aš-Šaytān, à sa séduction ou au fait que aë-Saytan possède son 
agent; il le qualifie de blāmable, puisque c’est une injustice, un outrage, un 
acte d’hostilité, un péché ou une maladie. Les prophètes sont immunes par 
rapport à lui ou à son agent, ils se plaignent à Dieu de son agent, ils le déclarent 
ennemi et il leur est interdit d’être tristes et de souffrir à cause de lui. Il établit 
cet acte comme cause de l’ échec de son agent tôt ou tard, il lui assigne comme 
conséquence la privation du Jardin et de ce qu’il contient; il qualifie son agent 
d'ennemi de Dieu ou il dit que Dieu est son ennemi; il informe son agent de 
l'hostilité de Dieu et de son Envoyé; il charge son agent du péché des autres; on 
dit à ce sujet que ce n’est pas convenable ou que ça n existe pas; il ordonne la 
crainte, quand on pose une question à ce propos, ou bien il ordonne de faire le 
contraire, de se séparer de son agent; ses agents se maudiront réciproquement 
dans l’autre vie, ils se déclareront innocents les uns par rapport aux autres, 
certains feront des imprécations contre les autres. Il qualifie son agent d’égaré, 
disant qu’il n’a rien à voir avec Dieu ni avec l’ Envoyé ni avec ses compagnons. 
L éviter, il en fait une cause de la réussite ; il fait de lui une cause de l’ hostilité 
et de la haine entre musulmans. On dira: as-tu fini? Il interdit aux prophètes 
de prier pour son agent; il lui attache comme conséquence ? éloignement, 
l'expulsion ou le fait de dire: qui le commet sera tué ou Dieu le combattra. 
Il fait savoir que Dieu, au jour de la résurrection, ne parlera pas à son agent, ne 
le regardera pas, ne le purifiera pas, n’assainira pas son action, ne secondera 
pas sa ruse, et | ne le fera pas réussir; il lui enverra aš-Šaytān. Il fait de cet 
acte une cause de déviation du cœur de son agent, de son détour des signes 
de Dieu, de son interrogation au sujet de la cause de D acte, ce qui indique bien 
lP empêchement d’agir; son indication de l'interdiction est plus évidente que 
celle de sa simple aversion. 
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On en déduit qu’on peut parler de permission, d'interdiction du péché, 
de la constriction, de la faute et de la censure; d'autorisation de l'acte, de 
son pardon, de gratitude pour les avantages que contiennent les choses, de 
silence au sujet de l'interdiction, de désaveu de celui qui interdit la chose, 
d’information au sujet de ce qu’il a créé et disposé pour nous, d’information 
sans blâme au sujet des actes de ceux qui nous ont précédés. Si une louange est 
attachée à son information, cela montre que l’ acte est conforme à la loi divine 
en tant qu’obligatoire ou recommandable’. Fin de la citation de aë-Sayh “zz ad- 
Din. 

Un autre dit: ‘On peut procéder à une déduction à partir du non dit. Un 
groupe de gens a démontré que le Coran est incréé, du fait que Dieu a men- 
tionné l’homme dans dix huit passages, en disant qu’il est créé; alors qu’il a 
mentionné le Coran dans cinquante quatre passages, sans dire qu’il est créé. 
Et quand il met les deux ensemble, s'opère le contraste; il dit, en effet: «Le 
Miséricordieux * a enseigné le Coran * il a créé ľ homme » (55, 1-3). 
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Les comparaisons / paraboles (al-amtal) du Coran' 


Al-Imām Abū l-Hasan al-Māwardī, un de nos grands compagnons, a consa- 
cré un ouvrage à ce sujet. Il (*) dit: «Nous avons proposé aux gens, dans ce 
Coran, toutes sortes de comparaisons. Peut-être réfléchiront-ils ? » (39, 27); il dit 
encore : «Ces comparaisons, nous les proposons aux gens; ne les comprennent 
que les savants » (29, 43). Al-Bayhaqï cite les propos de Abū Hurayra, selon les- 
quels lľ Envoyé de Dieu (.) dit: Le Coran est descendu selon cinq modes: le 
permis, l'interdit, le sûr, l ambigu etles comparaisons. Sachez ce qui est permis, 
évitez ce qui est interdit, suivez ce qui est sûr, croyez en ce qui est équivoque et 
tenez compte des comparaisons’. 

Al-Māwardī dit: ‘La science des comparaisons est une des plus importantes 
du Coran. Les gens l oublient, parce qu’ils s occupent des comparaisons, tout 
en négligeant leur objet; or la comparaison sans son objet est comme le cheval 
sans mors et la chamelle sans bride’. 

Un autre dit: 'Aš-Šāfi ī compte cela parmi les sciences du Coran que l intel- 
lectuel (al-muģtahid) doit connaître’. Il ajoute: ‘Puis, il y a la connaissance des 
comparaisons proposées qui indiquent qu’on doit lui obéir et qui montrent 
clairement qu’on doit éviter de lui désobéir’. 

Aš-Šayh "az ad-Dīn dit: Dieu n’a proposé les comparaisons dans le Coran 
que comme rappel et comme admonition. Celles qui contiennent une diffé- 
rence de rétribution, l'invalidation d’une action, une louange ou un blâme ou 
une chose semblable, signifient des commandements’. 

Un autre (az-Zarkašī) dit: ‘On déduit beaucoup de choses de la proposition 
des comparaisons dans le Coran: le rappel, l admonition, l'incitation, la pré- 
vention, la considération, la confirmation, le rapprochement du sens à l’ esprit 
et sa représentation de façon sensible; en effet, les comparaisons représentent 
les significations à l’image | des personnes, parce qu’ainsi elles (les significa- 
tions) sont plus fixes dans l’ esprit, à cause de l’aide que l esprit tire d’elles (des 
comparaisons) grâce aux sensations. À partir de là, le but de la comparaison est 


1 Certains (cfr. Mohammed Arkoun, Lectures du Coran, Maisonneuve / Larose, 1982, p. VIII) 
traduisent «Les paraboles du Coran». Cela est restrictif et ne semble pas correspondre à la 
totalité du texte qui suit. La comparaison est un simple énoncé, tandis que la parabole est 
une comparaison sous forme de récit. Donc toute parabole est une comparaison, mais toute 
comparaison n’est pas une parabole. 
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d’assimiler ce qui est caché à ce qui est manifeste et ce qui est invisible à ce qui 
ce qui est visible. 

Les comparaisons du Coran se présentent avec, comme contenu, la mani- 
festation de la différence dans la rétribution, la louange et le blāme, la récom- 
pense et le châtiment, la haute considération d'une chose ou son dédain, la 
réalisation d'une chose ou son invalidation. Il (*) dit: «Nous vous avons pro- 
posé des comparaisons» (14, 45); il nous les offre à cause des avantage qu’elles 
contiennent. 

Dans al-Burhān, az-Zarkašī dit: ‘Sa raison ď être est l’enseignement de V évi- 
dence qui est une des particularités de cette loi’. 

Az-Zamahÿari dit: ‘On ne recourt à la comparaison que pour dévoiler les 
significations et rapprocher ce que l’on imagine de ce que l’on voit; si ce à quoi 
on compare est sublime, ce qui est comparé le sera également et si le premier 
est vil, le second le sera aussi. 

Al-Isfahānī dit: ‘Le fait que les arabes produisent des comparaisons et que 
les savants présentent des exemples | et des équivalences relève d’une tenta- 
tive bien connue de révéler le secret des subtilités et d’ôter le voile des réalités, 
ce qui te fait voir l'imaginaire sous la forme de la réalité, le vague sous les 
apparences de ce qui est sûr et l’invisible comme s’il était visible. Faire des 
comparaisons sert à blâmer l’ ennemi ancré dans T inimitié, à réprimer la vio- 
lence? du réfractaire orgueilleux; en effet, cela a une influence sur les cœurs 
que n’a pas la simple description d’une chose en elle-même. Voilà pourquoi, 
dans son Livre et dans ses autres livres, Dieu (*) a multiplié les comparaisons; 
parmi les sourates de al-Ingil, il y en a une qui est appelée la sourate des com- 
paraisons / paraboles?; elles sont répandues dans le discours du Prophète (.), 
celui des autres prophètes et celui des sages’. 


Section [les catégories de comparaisons] 


Il y a deux catégories de comparaisons dans le Coran: celle qui est apparente 
et explicite et celle qui est cachée et où la comparaison n’est pas mentionnée. 


[Les comparaisons apparentes et explicites] 
1. Parmi les exemples de la première, il y a sa (*) parole: «Ils sont comparables à 
celui qui a allumé un feu … » (2, 17-20). Il a procédé à deux comparaisons dans 
ce passage au sujet des hypocrites, les comparant au feu et à la pluie. 


2 Comme le suggère l’ éditeur, nous préférons lire sawra au lieu de sūra. 
3 L'auteur se réfère probablement à Matthieu 13, 1-51 sur les paraboles du royaume. 
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Ibn Abt Hātim et un autre citent, par le truchement de "Alī b. Abī Talha, ce 
que dit Ibn 'Abbās: ‘Telle est la comparaison que Dieu fait à l'intention des 
hypocrites. Ils se sentaient forts à cause de l'islam; les musulmans contrac- 
taient des mariages avec eux; ils hēritaient d’eux et partageaient leur ombre; 
mais, lorsqu'ils moururent, Dieu supprima leur force, tout comme celui qui 
ayant du feu se trouve privé de sa lumière’. 

«Il les laisse dans les ténèbres» (2, 17b): dans le tourment; «ou comme 
un nuage» (2, 19a): il s’agit de la pluie; il emploie cette comparaison dans le 
Coran“; «dans lequel sont les ténèbres » : il dit que c’est l’ épreuve; «le tonnerre 
et des éclairs »: ce qui fait peur; «Peu s’en faut que l'éclair ne leur ôte la vue» 
(2, 20a):il dit que peu s’en faut que ce qui est sûr dans le Coran ne montre les 
défauts des hypocrites; «chaque fois qu’il les éclaire, ils marchent à sa clarté »: 
il dit que chaque fois que les hypocrites obtiennent leur force de l'islam, ils sont 
en sécurité et si une catastrophe touche l'islam, ils se lèvent pour retourner à la 
mécréance, comme dans sa parole: « Parmi les gens, il y a celui qui adore Dieu 
en hēsitant...» (22,1). 

Parmi ses exemples, il y a aussi sa (*) parole: «Il a fait descendre une eau 
du ciel; et coulent des oueds selon leur mesure» (13, 17). Ibn Abt Ķātim cite, 
par le truchement de ‘Ah, ce que dit Ibn ‘Abbas: ‘Telle est la comparaison que 
Dieu emploie. Les cœurs y prennent selon la mesure de leur certitude et de leur 
doute. « Quant à l’ écume, elle s’en va au rebus »: il s’agit du doute; «Quant à ce 
qui profite aux gens, cela reste sur la terre »:il s’agit de la certitude. Tout comme 
on met un métal précieux au feu, pour en prélever ce qui est pur et laisser au 
feu les scories, de même Dieu accueille la certitude et laisse le doute’. 

Il cite également ce que dit "Atā: "Tel est la comparaison que Dieu emploie 
pour le croyant et le mécréant’. 

Il cite aussi ce que dit Oatāda: ‘Ce sont trois comparaisons que Dieu emploie 
en une seule, en disant: de même que l’écume disparaît, pour devenir rebus 
dont on ne tire aucun profit et dont on n’espère aucun bénéfice, de même 
disparaît le faux de chez ses partisans. De même que l’eau demeure sur la terre, 
que celle-ci se fertilise, gu augmente le bénéfice de l’eau qui fait pousser les 
plantes, et de même que, lorsque Tor et l’ agent sont introduits dans le feu et 
que les scories s’en vont, de même le vrai demeure pour ses partisans. Et de 
même que les scories de cet or et de cet argent disparaissent, quand ils sont 
introduits dans le feu, de même disparaît le faux [de chez ses partisans]”. 


4 Effectivement, quasiment chaque fois qu’il s’agit de pluie, dans le Coran, avec les dérivés de 
matar, il s’agit d'une métonymie pour le châtiment ou la punition (p.e. Coran 7, 84; u, 82;15, 
74; etc …). 

5 Manque dans le manuscrit A. 
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Parmi ses exemples, il y a aussi sa (*) parole: «La bonne terre ...» (7, 58). 
Ibn Abī Hātim cite, par le truchement de ‘Ah, ce que dit Ibn "Abbas, à savoir: 
‘C'est une comparaison que Dieu emploie pour le croyant, en disant: il est bon 
et son oeuvre est bonne, comme est bon le fruit que produit la bonne terre. 
Celle qui est mauvaise est une comparaison employée pour le mécréant, telle 
la terre salsugineuse, salée. Le mécréant est celui qui est mauvais et son œuvre 
est mauvaise’. 

Parmi ses exemples, il y a encore sa (*) parole: «Est-ce que chacun de vous 
n’aimerait pas avoir un jardin ...» (2, 266). Al-Buķārī (Sahih, 8/201-202) cite 
ce que dit Ibn ‘Abbas: ‘Un jour, Umar b. al-Hattab dit aux compagnons du 
Prophète (.): Au sujet de qui pensez-vous que soit descendu ce verset: «Est- 
ce que chacun de vous n’aimerait pas avoir un jardin planté de palmiers et 
de vignes ...»? Ils répondirent: Dieu est le plus savant! Ibn ‘Abbäs dit: J'ai 
une idée à ce sujet. Il dit: Ô fils de mon frère! Dis-la, ne te sous-estime pas. 
Ibn ‘Abbas dit: Cela a été employé comme comparaison au sujet d'une action. 
‘Umar demanda: Quelle action? Ibn "Abbas dit: [au sujet d'une action. Umar 
dit:] Celle d'un homme riche qui agit dans l’ obéissance à Dieu; puis, Dieu 
lui envoie aš-Šaytān et alors il agit dans la désobéissance, au point qu’il fait 
sombrer ses actions’ 


[Les comparaisons cachées et implicites] 

2. Quant à la catégorie cachée, al-Māwardī dit: J'ai entendu Abū Ishāg Ibrahim 
b. Mudärib b. Ibrāhīm qui disait: J ai entendu mon père qui disait: J'ai inter- 
rogé al-Husayn b. al-Fadl, en disant: Tu cites les proverbes? des arabes et des 
non arabes à partir du Coran. Est-ce que tu trouves dans le Livre de Dieu: La 
meilleure des choses est la plus médiane’? Il répondit: Oui! Dans quatre pas- 
sages, à savoir sa parole: «ni vieille ni jeune, mais d’un âge moyen» (2, 68); 
sa parole: «Ceux qui pour leurs dépenses ne sont ni prodigues ni avares, car 
le juste milieu se trouve entre les deux» (25, 67); sa parole: «Ne porte pas ta 
main fermée sur ton cou et ne l’étends pas non plus trop largement, sinon tu 
te retrouverais honni et misérable » (17, 29); et sa parole: « N’ élève pas la voix, 
quand tu pries, et ne l’ abaisse pas; cherche un mode intermédiaire » (17, 110). 

Je demandai: Trouves-tu dans le Livre de Dieu: ‘Qui ignore une chose lui 
est hostile’? Il répondit: Oui! Dans deux passages, à savoir: «Bien au contraire, 


6 Ilsemble bien que cette partie du texte entre [ | soit un ajout erroné de la part de l éditeur. 

7 Iciilest un peu difficile de traduire amtal par ‘comparaisons, il vaut mieux dire ‘proverbes’. Il 
est vrai qu’un proverbe ou un dit est construit souvent sur des réalités concrètes à partir des- 
quelles on établit mentalement une comparaison pour l'appliquer à des réalités abstraites, 
grâce au processus de généralisation. 
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ils ont traitē de mensonge ce gu' ils ne comprennent pas» (10, 39) et: «Mais, 
n'étant pas dirigés par lui, ils disent que c’est une ancienne imposture» (46, 
11). 

Je demandai: Trouves-tu dans la Livre de Dieu: ‘Prends garde au mal de celui 
à qui tu as fait du bien’? Il répondit: Oui! «Il ne se sont vengés que parce que 
Dieu et son Envoyé les ont enrichis de sa faveur» (9, 74). 

Je demandai: Trouves-tu: 'L information n’est pas comme le témoignage 
visuel’? Il répondit: Dans sa parole: «Ne crois-tu pas? Il répondit: Certes! Mais, 
c’est pour que mon cœur soit apaisé» (2, 260)8. 

Je demandai: Trouves-tu : ‘C'est dans le mouvement ou est la bénédiction’ ? 
Il répondit: Dans sa parole: « Celui qui émigre sur le chemin de Dieu, trouvera 
sur la terre de nombreux refuges et de l’espace» (4, 100). 

Je demandai: Trouves-tu: ‘Comme tu payes, tu sera repayé’? Il répondit: 
«Qui fait le mal, en sera repayé » (4, 123). 

Je demandai: Y trouves-tu leur dit: ‘Lorsque tu friras, tu sauras’? Il répondit: 
«Ils sauront, quand ils verront le châtiment, qui est le plus égaré en chemin» 
(25, 42). 

Je demandai: Y trouves-tu: ‘Celui qui fait confiance ne sera pas piqué deux 
fois sur le trou du serpent’? Il répondit: «Vais-je vous le confier, comme autre- 
fois je vous ai confié son frère ? » (12, 64). 

Je demandai: Y trouves-tu : ‘Qui assiste un injuste, sera dominé’? Il répondit: 
«Il est écrit gu' il égare quiconque le prend pour maître et qu’il le dirige vers le 
tourment du Brasier » (22, 4). 

Je demandai: Y trouves-tu leur dit: ‘Le serpent n’ engendre qu'un serpent’? 
Il répondit: «Ils n’engendreraient que des pervers absolument incrédules» (71, 
27). 

Je demandai: Y trouves-tu: Les murs ont des oreilles’? Il répondit: «Parmi 
vous, il y en a qui les écoutent attentivement» (9, 47). 

Je demandai: Y trouves-tu: 'L ignorant est pourvu et le savant, dépourvu’? Il 
répondit: «Que Dieu prolonge un peu la vie de celui qui s’est égaré!» (19, 75). 

Je demandai: Y trouves-tu: ‘Le permis ne t apporte que provision substan- 
tielle et l'interdit, que provision conjecturelle' ? Il répondit: «Leurs poissons se 
présentaient à eux leur jour de sabbat à la surface de l’eau et le jour où ils ne 
faisaient pas sabbat?, ils ne venaient pas à eux» (7,163). 


8 Pour comprendre, il faut lire ce qui précède, à savoir: «Et rappelle-toi quand Ibrāhīm dit: 
Mon Seigneur! Fais-moi voir comment tu feras revivre les morts» (2, 260a). 
9 Parce qu’ils l’enfreignaient (uo dono), 
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Remarque [choix de versets coranigues sous forme de proverbes] 


, Dans le livre al-Adäb, Ga‘far b. Šams al-Hilāfa joint un chapitre relatif aux 
expressions du Coran qui jouent le rôle de proverbes en d’autres termes. Il 
s’agit du genre rhétorique appelé ‘émission du proverbe! Il cite à ce sujet ses 
(*) paroles suivantes! : 


«Il n’y aura pas pour elle, en dehors de Dieu, quelqu'un qui dévoile» (53, 
58); 

«Vous n'obtiendrez pas la piété, tant que vous ne dépenserez pas ce que 
vous aimez» (3, 92); 

«Maintenant la vérité est accourue rapidement » (12, 51); 

«Il utilise pour nous une parabole et il oublie sa création » (36, 78); 

«Voilà ce que tes deux mains ont présenté» (22, 10); 

«L'affaire, pour laquelle vous me consultez, est décrétée» (12, 41); 

«Est-ce que le matin n’est pas proche?» (11, 81); 

«Un changement intervint entre eux et ce qu’ils désiraient» (34, 54); 

«Pour chaque nouvelle, un lieu fixe » (6, 67); 

«La ruse méchante n’enveloppe que ses gens» (35, 43); 

«Chacun agit sur sa voie » (17, 84); 

«Il se peut que vous haïssiez une chose, alors qu’elle est un bien pour vous» 
(2, 216); 

«Toute personne pour ce qu’elle acquiert est mise en gages» (74, 38); 

«Il n’incombe à l Envoyé que de faire parvenir» (5, 99); 

«Il n’y a pas de voie contre ceux qui font le bien» (9, 91); 

«Est-ce que le revenu de la bonne action est autre que la bonne action?» 
(55, 60); 

«Combien de fois une troupe peu nombreuse a vaincu une troupe nom- 
breuse » (2, 249); 

«Maintenant ainsi, alors qu'auparavant tu t'es rebellé» (10, 91); 

«Tu comptes qu’ils sont ensemble, alors que leurs cœurs sont en bandes 
dispersées » (59, 14); 

«Nul ne te donnera de nouvelles comme quelqu’ un d'informē» (35, 14); 

«Chaque parti se réjouit de ce gu'il a» (30, 32); 

«Si Dieu avait reconnu en eux quelque chose de bien, il les aurait fait 
entendre» (8, 23); 


10 Il faut bien reconnaître que si beaucoup de ces citations ont une forme de proverbe, elles 


ne lont pas toutes. 
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«Parmi mes serviteurs, rare est celui qui remercie » (34, 13); 
«Dieu ne charge quelqu’ un que selon sa capacité» (2, 282); 

«Ce qui est mauvais n’ égale pas ce qui est bon» (5,100); 

«La corruption apparaît sur terre et sur mer» (30, 41); 

«Celui qui cherche est aussi faible que ce qu’il cherche» (22, 73); 
« Qv ainsi agissent ceux qui agissent» (37, 61); 

«Ce qu’ils sont est peu» (38, 24); 

«Tenez en compte, ô doués d'intelligence!» (59, 2)”. 





11  As-Suyüti ne reproduit pas tous les versets coraniques que présente Ibn Šams al-Hilāfa; il 
ne choisit que les plus importants (NdE). 
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Les serments du Coran (al-agsām) 
Ibn al-Qayyim y a consacré un écrit dans un volume qu’il a intitulé at-Tabyin. 


[But et définition du serment] 


Le but du serment est d’asserter et de confirmer l’ information, au point gu on 
prend l'exemple de: «Et Dieu atteste que les hypocrites sont des menteurs» 
(63, 1) comme un serment, même s’il n’y a que l'information d’une attesta- 
tion; en effet, étant donné que cela se présente comme la confirmation de 
l'information, on l'appelle ‘serment: 

On a demandé: que signifie le serment de sa (*) part? Car si c’est à l’ inten- 
tion du croyant, ce dernier adhère à la simple information sans aucun serment, 
et si c’est à l'intention du mécréant, cela ne lui sert de rien. On répond que le 
Coran est descendu dans la langue des arabes; or le serment fait partie de leur 
habitude, quand ils veulent confirmer une chose. 

Abū l-Qāsim al-Oušayrī répond que Dieu mentionne le serment en vue de la 
perfection de P argument et pour le confirmer; et cela, parce que le jugement 
advient de deux façons: soit par l'attestation, soit par le serment. Et il (*) 
a mentionné dans son Livre les deux espèces, afin de ne leur laisser aucun 
argument. Il dit: | «Dieu atteste qu’il n’y a pas de divinité en dehors de lui et de 
même les anges et les savants » (3,18); il dit aussi: « Dis: Oui, par mon Seigneur! 
C'est vrai» (10, 53). Lorsqu'un certain bēdouin entendit sa (*) parole: «Au ciel 
se trouve votre subsistance et ce qu’on vous promet * Et par le Seigneur du ciel 
et de la terre! Cela est vrai» (51, 22—23), il s' ēcria, en disant: Quel est celui qui 
a exaspéré le Glorieux, au point qu’ils l’ ont forcé à recourir au serment ? 


[Au nom de qui et de quoi se fait le serment: al-muqsam bihi] 


Le serment n'existe qu’en fonction d'un nom sublime. Dieu (*) jure par lui- 
même dans le Coran dans sept passages: 


dans le verset déjà mentionné (51, 23); 


et dans sa parole: «Oui, par mon Seigneur!» (10, 53); 
«Dis: Bien sûr, par mon Seigneur! Vous serez ressuscités » (64, 7); 
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«Par ton Seigneur! Nous les rassemblerons, eux et les démons » (19, 68); 

«Par ton Seigneur! Nous les interrogerons» (15, 92); 

«Non! Par ton Seigneur! Ils ne croient pas» (4, 65); 

«Non! Je jure par le Seigneur de l’ orient et de l’ occident» (70, 40). 

Tout le reste concerne le serment au nom des créatures, comme sa parole: «Par 
le figuier et l olivier!» (95, 1); |; «Par celles qui sont en rang!» (37,1); «Parle 
soleil!» (91, 1); «Par la nuit!» (92, 1); «Par l aube!» (93, 1); «Non! Je jure par 
les planètes» (81, 15). 


Si on dit: Comment se fait-il qu’il jure par la créature, alors qu’ est mentionnée 
l'interdiction de jurer par un autre que Dieu? On dira qu’on répond à cela de 
plusieurs façons. 

La première : l annexé a été omis, à savoir: Par le Seigneur du figuier! Par le 
Seigneur du soleil ! Et ainsi de suite. 

La deuxième: les arabes magnifiaient ces choses et juraient par elles; aussi 
le Coran est-il descendu selon ce qu’ils connaissaient. 

La troisième: les serments ne sont faits gu au nom de ce que magnifie ou 
glorifie celui qui jure; or il est au-dessus de cela; donc il n’y a rien au-dessus de 
Dieu (*). Si bien que parfois il jure au nom de lui-même et parfois au nom de ses 
créatures, parce qu'elles indiquent l’ existence d’un Créateur et d'un Facteur. 

Dans Asrār al-fawātih, Ibn Abï1-Isba‘ dit: ‘Le serment au nom des créatures 
connote nécessairement le serment au nom du Créateur, parce que la mention 
de Tagi exige celle de I agent, étant donné que l'existence de l’agi sans l’ agent 
est impossible’ 

Ibn Abt Ķātim cite ce que dit al-Hasan, à savoir: Dieu jure par ce qu’il veut 
parmi ses créatures; mais, personne ne peut jurer que par Dieu. 

Les savants disent: Dieu (*) jure par le Prophète (.) dans sa parole: « Oui, par 
ta vie!» (15, 72), pour que les gens connaissent sa grandeur auprès de Dieu et sa 
place chez lui’. Ibn Mardawayh cite ce que dit Ibn 'Abbās, à savoir : Dieu n’a créé 
ni existencié ni originé personne qu'il ait davantage honoré que Muhammad 
(.). Et je n’ ai jamais entendu Dieu jurer sur la vie de personne en dehors de lui. 
Il dit: «Oui, par ta vie! Ils s’aveuglent dans leur ivresse » (15, 72). 

Abū l-Qāsim al-Oušayrī dit: Le serment au nom d'une chose ne peut être 
que pour deux raisons: ou bien à cause d’une qualité excellente, ou bien à cause 
d’un avantage. La qualité excellente, comme sa parole: « Par le mont Sinin * et 
par cette cité sûre!» (95, 2-3); l'avantage, comme: «Par le figuier et l’ olivier!» 
(95, 1). 

Un autre (az-Zarkašī) dit: “l (*) jure par trois choses: par lui-même, comme 
dans les versets précédents; par son action, comme: «Par le ciel et ce qui Pa 
édifié! * Par la terre et ce qui l’a étendue! * Par l âme et ce qui Pa modelée!» 
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(91, 5-7); et par l’objet de son agir, comme : «Par l'étoile, lorsqu’ elle disparaît!» 
(53, 1); | «Par le mont! * Par un livre tracé!» (52, 1-2). 


[Catégories et formes de serments] 


Le serment est ou explicite, comme dans les versets précédents, ou implicite. 
Ce dernier est de deux catégories: la première est indiquée par le la-, comme: 
«Certainement, vous serez éprouvés (la-tablawunna) dans vos biens!» (3,186); 
la seconde est indiquée par le sens, comme: «Il n’est personne parmi vous qui 
n'arrive point à elle!» (19, 71); ce qui équivaut à: Par Dieu! ` 

Abū Alī I-Fārisī dit: ‘Les expressions employées comme serment sont de 
deux catégories. Dans la première, elles sont comme les autres expressions 
énonciatives qui ne sont pas des serments, donc il n’y a pas l’apodose du 
serment, comme sa parole: «..., alors qu’il a scellé votre alliance. Si vous êtes 
croyants» (57, 8); «Et lorsque nous avons scellé votre alliance et élevé le mont 
au-dessus de vous... Prenez ...» (2, 63); «[Le jour où Dieu les ressuscitera 
tous ...]. Ils lui feront des serments, comme ils vous font des serments» (58, 
18). Il est possible que ces passages et d’autres semblables soient des serments 
ou des compléments d'état, puisqu'ils n’ont pas d’apodosel. Dans la seconde, 
c’est ce que l’on rencontre dans l’apodose du serment, comme dans: «Lorsque 
Dieu scella l'alliance de ceux auxquels le Livre a été donné: Vous l’expli- 
guerez ...» (3, 187); «Ils jurent par Dieu, en des serments solennels: si tu leur 
donnes l’ordre, ils sortiront … » (24, 53). 

Un autre (az-Zarkašī) dit: ‘La majorité des serments dans le Coran sont sans 
verbe. Ils n’ ont qu’un wa- (par). Lorsque est mentionné le bi, il est amené par le 
verbe, comme dans sa parole: «Ils jurent par Dieu / wa-agsamū bi-llahi» (24, 
53); «Ils prêtent serment par Dieu / yahlifuna bi-llahi» (9, 62). On ne trouve 
pas de b@ sans verbe. Par conséquent, c’est une erreur de prendre pour un 
serment: « [lā tušrik] bi-llähi inna š-širka la-zulmun | [N associe rien] à Dieu; 
certes, l associationnisme est une injustice» (31, 13); | « [udu lanā rabbaka] 
bimā ‘ahida ‘indaka | [Prie pour nous ton Seigneur] au nom de la promesse 
qu'il t'a faite » (43, 49)”. 

Ibn al-Qayyim dit: ‘Sache qu’il (*) jure par (bi-) certaines choses au sujet 
d'('alā) autres choses. Mais, (en réalité), il ne jure que par sa sainte ipséité 


1 Ils’ agit del apodose du serment, analogue à l’ apodose de la condition, dans la phrase double 
(šart / ģawāb). En réalité, il s’agit de l’objet du serment (al-mugsam ‘alayhi). 

2 Alors que si on sépare le texte entre [ | de ce qui suit, on pourrait comprendre fautivement: 
‘Par Dieu! L associationnisme est une injustice ! et ‘Par la promesse qu’il t'a faite! 
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gualifiče par ses attributs ou par ses signes gui connotent nēcessairement 
son essence et ses attributs. Son serment au nom d’une créature quelconque 
montre qu’elle fait partie de ses signes éminents. Le serment est ou bien une 
proposition énonciative, ce qui est le cas prévalent, comme sa parole: «Par le 
Seigneur du ciel et de la terre! C’est vrai» (51, 23); ou bien une proposition 
interrogative (indirecte) comme sa parole: « Par ton Seigneur! Nous les inter- 
rogerons tous * au sujet de ce qu’ils faisaient» (15, 92—93), bien que ce serment 
puisse signifier qu’on veut asserter l’objet du serment, alors il entre dans la 
catégorie de la proposition énonciative ; il peut aussi signifier I assertion du ser- 
ment lui-même. Quant à l’objet du serment, on veut l’asserter et le renforcer 
grâce au serment. Donc il faut qu’il appartienne à ce qui est bon; c’est comme 
les réalités invisibles et cachées, quand il fait un serment pour les affirmer. 


[L'objet du serment: al-mugsam ‘alayhi] 


Quant aux réalités visibles et apparentes, comme le soleil et la lune, la nuit 
et le jour, le ciel et la terre, ce sont les choses par lesquelles il jure, mais elles 
ne font pas l’objet de son serment. Ce qui fait l’objet du serment du Seigneur 
appartient à ses signes. Donc il est permis qu’il soit ce par quoi on jure, non 
Pinverse?. Parfois, il (*) mentionne l’apodose du serment, ce qui est le cas 
prévalent, et parfois il | omet, tout comme on omet souvent l’apodose de ‘si 
(law), parce qu’on la connaît. Lorsque le serment est fréquent dans le discours, 
on l’abrège et le verbe du serment | est omis et l’on se contente de ‘par’ (bi-). 
Puis, le bi- est remplacé par le wa- dans le cas des noms apparents et par le 
ta- dans le cas du nom de Dieu, comme dans sa parole: «Par Dieu (ta-llāhi)! Je 
dresserai des embūches à vos idoles »’ (21, 57). 

Il dit encore : ‘Puis, il (*) prend comme objet du serment les principes de la foi 
que la créature doit connaître. Ainsi, parfois il jure gu' il est unique, parfois que 
le Coran est vrai, parfois que I Envoyé est véridique, parfois que la rétribution, 
la promesse et la menace (sont vraies), parfois que l'homme est de telle ou 
telle façon. Le premier cas est comme sa parole: «Par celles qui sont en rangs!» 
jusqu’à sa parole: «Certes, votre Dieu est unique» (37, 1-4). Le deuxième cas 
est comme sa parole: «Non! Je jure par les couchers des étoiles! * C'est lā 
un serment solennel, si seulement vous saviez! * Vraiment, c’est un noble 
Coran» (56, 75—77). Le troisième cas est comme sa parole: « Ya Sin. * Par le sage 
Coran! * Vraiment, tu fais partie des envoyés» (36,1-3) ; «Par l'étoile lorsqu’ elle 


3 C'est-à-dire, qu'il soit l’objet du serment (al-muqsam ‘alayhi). 
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disparaît! * Votre compagnon n’est pas égaré» (53, 1-2). Le quatrième cas 
est comme sa parole: «Par celles qui se déplacent rapidement!» jusqu’à sa 
parole: «Ce qui vous est promis est vrai * Oui, le jugement est inéluctable» 
(51, 1-6); «Par celles qui sont envoyées!» jusqu’à sa parole: «Ce dont vous 
êtes menacés est inéluctable » (77, 1-7). Le cinquième cas est comme sa parole: 
«Par la nuit quand elle s étend !» jusqu’ à sa parole: «Vraiment vos efforts sont 
divergents » (92, 1-4); «Par celles qui galopent!» jusqu’à sa parole: «Vraiment 
l'homme est ingrat envers son Seigneur» (100, 1-6); «Par l'instant! * Vraiment 
l'homme est en perdition », jusqu’ à la fin (103, 1-3); «Par le figuier!» jusqu’à 
sa parole: «Vraiment nous avons créé l’homme d’une façon excellente» (95, 1- 
4); «Non! Je jure par cette cité!» jusqu’ à sa parole: «Nous avons créé l’homme 
misérable » (90, 1-4). 

Il dit encore: La plupart du temps l’apodose du serment est omise, lorsque 
dans cela même par quoi on jure se trouve une indication | de l’objet du ser- 
ment, car le but recherché se réalise déjà dans cette mention de ce par quoi 
on jure. Si bien que l’omission de l’objet du serment est plus performante et 
amène plus de concision, comme dans sa parole: «Sad. Par le Coran déten- 
teur du Rappel!» (38, 1). En effet, dans le serment au nom du Coran, pour le 
magnifier, le qualifier comme détenteur du Rappel qui contient la mention 
faite aux serviteurs de ce dont ils ont besoin, l honorer et montrer sa valeur, 
il y a déjà ce qui indique l’objet du serment, à savoir le fait qu’il est une vérité 
venant d' auprēs de Dieu sans aucun mensonge, contrairement à ce que disent 
les mécréants. Voilà pourquoi beaucoup disent que l’apodose du serment équi- 
vaut à ‘certes, le Coran est vrai’. Et cela est constant dans tous les cas semblables, 
comme sa parole: « Qaf. Par le glorieux Coran!» (50, 1) et sa parole: «Non! Je 
jure par le jour de la résurrection!» (75, 1); en effet, elle contient l'affirmation 
du retour. Sa parole: «Par l'aube!» etc ... (89, 1-5) est (une énumération) des 
temps qui contiennent des actes solennels relatifs aux rites et aux cérémonies 
du pèlerinage qui sont pure adoration de Dieu, humiliation et soumission à sa 
grandeur et en cela se trouve l exaltation de ce qu'ont apporté Muhammad et 
Ibrāhīm (...): 

Il dit encore : ‘Parmi les subtilités du serment, il y a sa parole: «Par la clarté du 
jour! * Par la nuit, lorsqu'elle s’ étend!» etc... (93,1-5). Il (*) jure qu’il accordera 
sa faveur à son Envoyé et qu’il l’honorera. Or cela inclut le fait qu’il l approuve; 
c’est donc un serment qui a pour objet l'authenticité de sa prophétie et sa 
récompense dans l’autre vie. | C’est un serment concernant la prophétie et 
le retour et il a juré par deux signes sublimes parmi ses signes. Contemple la 
correspondance inhérente à ce serment; c’est-à-dire, la lumière du jour, qui 
apparaît après les ténèbres de la nuit, correspond à l’objet du serment, à savoir 
la lumière de la révélation qui lui parvient après s'être retirée de lui, au point 
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que ses ennemis dirent: Son Seigneur a abandonné Muhammad. Il a donc juré, 
par la clarté du jour après les ténèbres de la nuit, que viendraient la clarté de la 
révélation et sa lumière après les ténèbres de leur retrait et de leur voile’ 


CHAPITRE 68 


La controverse coranique (al-ģadal) 


Naģm ad-Dīn at-Tūfī lui a consacré un ouvrage!. Les savants disent: Le sublime 
Coran contient la totalité des espèces d'arguments et de preuves. Et il n’y 
a ni argument ni preuve ni distinction ni définition, fondés sur toutes les 
connaissances rationnelles et révélées, dont n'ait déjà parlé le Livre de Dieu. 
Cependant, il mentionne tout cela à la manière des arabes, sans les détails des 
procédés des théologiens; et cela pour deux raisons. La première, parce qu’il 
dit: «Nous n'avons dépêché d'envoyč que dans la langue de son peuple, pour 
qu’il leur donne une claire explication » (14, 4); et la seconde, parce que celui 
qui tend à détailler l argumentation est celui qui est impuissant à produire 
l'argument dans un langage clair?. En effet, qui peut faire comprendre d'une 
façon très claire accessible à la majorité, ne s'enfonce pas dans le très obscur, 
connu seulement de la minorité et n’est pas énigmatique. Donc il (*) produit 
ses discours, lors de ses controverses avec sa créature, d'une façon très claire, 
pour que les gens du commun puissent comprendre, à partir de leur clarté, ce 
qui les convainc et ce à quoi les oblige l argumentation, | et pour que l'élite 
puisse comprendre en même temps ce qui va au-delà de ce que peut saisir 
l'intelligence des orateurs’. 


[La polémique au sujet de la résurrection] 


Ibn Abt I-Igba' dit: 'Al-Gāhiz prétend qu’on ne trouve rien comme argumenta- 
tion dialectique (al-madhab al-kalāmī)? dans le Coran, alors qu’il en est chargé. 
Il avance cela, en disant que l argumentation du théologien, à propos de ce qu’il 
veut affirmer avec un argument qui coupe l’ herbe sous les pieds à l opposant 
en la matière, se fait à la façon des maîtres en théologie; par exemple, le genre 
logique dont on tire des conclusions parfaites à partir de prémisses vraies. Les 
musulmans, parmi les partisans de cette science, mentionnent que du début 
de la sourate al-Haģģ 22, jusqu’à sa parole: «Parce que Dieu ressuscitera ceux 


1 Cet ouvrage a pour titre Alam al-ģadal fī ilm al-ģadal. 

2 Comme le suggère l éditeur, nous préférons choisir, ici et un peu plus loin, la lecture golt, au 
lieu de galil, comme il est écrit en marge du manuscrit A, car elle est plus consonante avec le 
contexte. 

3 Voir EAL, t. 2, p. 482. 


© KONINKLIJKE BRILL NV, LEIDEN, 2018 | DOI: 10.1163/9789004357112_066 


5/1954 


5/1955 


5/1956 


1128 CHAPITRE 68 


qui sont dans les tombeaux» (22, 1-7), il y a cinq conclusions qu’on tire à partir 
de dix prémisses. Il dit: «Il en est ainsi, parce que Dieu est la vérité » (22, 6);en 
effet, il est établi chez nous par une tradition continue qu’il (*) a annoncé le 
tremblement de terre de l Heure (22, 1) pour en souligner l'importance; or cela 
est décisif à propos de son authenticité, parce que la tradition gu'a rapportée 
celui dont la véracité est sûre de la part de celui dont la puissance est certaine, 
nous a été transmise de façon continue, donc elle est vraie; or n’ annonce véri- 
tablement ce qui adviendra que celui qui est vrai, donc Dieu est le vrai. 

Il (*) informe qu'il ressuscitera les morts (22, 6), parce qu’il veut informer 
sur les réalités terribles de D Heure grâce à ce qu’il annonce. La pertinence de 
cette information dépend de la résurrection des morts pour qu’ils voient ces 
réalités terribles que Dieu met en œuvre à cause d'eux. Il a déjà été établi qu’il 
a le pouvoir sur toute chose; or parmiles choses, il y a la résurrection des morts; 
donc c’est lui qui ressuscitera les morts. Il fait savoir qu’il a le pouvoir sur toute 
chose (22, 6), | parce qu’il informe qu’il fera goûter le châtiment de as Sa) à 
celui qui suit les démons et à celui qui conteste cela sans rien savoir; or ne peut 
le faire que celui qui a le pouvoir sur toute chose; donc il a le pouvoir sur toute 
chose. 

Il annonce que P Heure arrive sans aucun doute, parce qu’il fait savoir de 
façon authentique qu’il a créé l’homme de poussière (22, 5) jusqu’à sa parole: 
«afin qu’il ne sache rien après avoir su quelque chose» (22, 5). Il donne pour 
cela l exemple de la terre désertique sur laquelle descend l’eau, qui remue, se 
gonfle et fait pousser toutes sortes de belles espèces de plantes. 

Or celui qui a créé l’homme, d’après ce qu’il a fait savoir, et lui a donné 
l'existence en le créant, puis la lui supprime dans la mort, puis le fera revenir à 
la résurrection, et qui a fait exister la terre après sa non existence, lui a donné 
la vie en la créant, puis la fait mourir dans la sècheresse, puis la fait revivre 
en la rendant fertile, et dont l’ information qu’il donne à propos de tout cela 
est vraie du fait que ce qui existe visiblement montre ce qui est supposé et 
invisible, au point que l'information se change en évidence claire, celui-là donc, 
son annonce de la venue de V Heure est juste ; or ne fera venir l Heure que celui 
qui ressuscite ceux qui sont dans les tombeaux, parce qu’elle est l expression 
du temps où les morts se lèveront pour la rétribution; donc elle viendra sans 
aucun doute (à ce moment là), alors qu’il (*) ressuscitera ceux qui sont dans 
les tombeaux’. 

Un autre (az-Zarkašī) dit: ‘Il (*) a démontré le retour physique de plusieurs 
façons. 


4 Le texte coranique (22, 9) parle de châtiment du Feu (al-hariq). 
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Premièrement, grâce à I analogie entre le retour et le commencement, en 
disant: «De même qu'il vous a fait commencer, vous retournerez» (7, 29); 
«De même que nous avons commencé une première création, nous la ferons 
revenir » (21, 104); « Avons-nous été fatigué par la première création?» (50, 15). 

Deuxièmement, grâce à l’analogie du retour à la création des cieux et de la 
terre comme la première fois, en disant: «Celui qui a créé les cieux et la terre 
ne pourrait-il pas les créer de nouveau … » (36, 81). 

Troisièmement, grâce à l analogie du retour à la vie de la terre, après sa mort, 
avec la pluie et les plantes. 

Quatrièmement, grâce à I analogie du retour à l extraction du feu de l’ arbre 
vert. Al-Hākim et un autre on rapporté que Ubayy b. Halaf apporta un os et 
le brisa, en disant: ‘Est-ce que Dieu ressuscitera cela après avoir été décrépi et 
pourri ?. Et Dieu fit descendre: «Dis: Il le ressuscitera celui qui Pa fait croître 
une première fois» (36, 79). Il (*) a procédé à la démonstration, en ramenant 
cette autre croissance à la première et en les unissant en vertu de la cause 
de l’avènement à l'existence. Puis, il a amplifié l argumentation, en disant: 
«C'est lui qui pour vous a extrait le feu de l’ arbre vert» (36, 80); or cela est 
extrêmement clair en ce qui concerne le retour d’une chose à son même état 
antérieur et la réunion des deux au moyen du changement de leurs accidents. 

Cinquièmement, dans sa parole: «Ils ont juré par Dieu, en prononçant leurs 
serments les plus solennels: Dieu ne ressuscitera pas celui qui est mort … » (16, 
38—39). La confirmation de cela réside dans le fait que la divergence de ceux qui 
ne sont pas du même avis au sujet de la vérité ne nécessite pas le changement 
de la vérité en elle-même. Ce sont uniquement les méthodes qui conduisent 
à la vérité qui changent, tandis que la vérité en elle-même est une. Etant 
donné qu’il y a ici inévitablement une réalité existante et que nous m avons 
pas le moyen | dans notre vie de nous y arrêter d'une manière qui exigerait 
l'entente et éliminerait la divergence, puisque la divergence est ancrée dans 
notre nature et qu’on ne pourrait pas l éliminer et la faire cesser sans éliminer 
cette disposition naturelle, en la transposant vers une autre forme, alors il 
convient nécessairement que nous ayons une autre vie différente de celle-ci 
et dans laquelle la divergence et la résistance seront éliminées; et telle est la 
condition vers laquelle Dieu a promis que nous irions, en disant: «Nous avons 
arraché ce qu’il y a comme ranceeur dans leur poitrine» (7, 43). Et c’est ainsi, 
comme on le voit, que la divergence existante devient la preuve la plus claire 
de l'existence de la résurrection que récusent les négateurs’. Ainsi également 
Ibn as-Sayyid l’a confirmée. 

En outre, il y a la démonstration du fait que le Créateur de l'univers est 
unique avec la preuve de l’ opposition réciproque indiquée dans sa parole: «S'il 
y avait des divinités en dehors de Dieu, le ciel et la terre s’anéantiraient» (21, 
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22); En effet, si lunivers avait deux créateurs, leur gouvernement ne serait 
pas conforme à l’ordre et ne procèderait pas harmonieusement de façon bien 
réglée; l'impuissance s’attacherait à tous les deux ou à l’un des deux, parce 
que si l’un voulait faire vivre un corps et l’autre voulait le faire mourir, ou 
bien, la volonté des deux serait exécutée et il y aurait contradiction, à cause 
de l'impossibilité de répartir l'acte, dans l hypothèse d’un accord, ou à cause 
de Pempēchement de réunir deux contraires, dans l'hypothèse de la diver- 
gence; ou bien, la volonté des deux à la fois ne serait pas exécutée, ce qui 
conduirait à leur impuissance, ou la volonté d’un des deux, ce qui conduirait à 
l'impuissance de ce dernier; or la divinité n’ est pas impuissante. 


Section [les aspects techniques de la controverse] 


1. Parmi les aspects techniques de la science de la controverse, il y a l’examen 
et la distinction (as-sabr wa-t-taqsim}5. Comme exemple dans le Coran, il y a 
sa parole: «Huit en couples: deux parmi les ovins et deux parmi les caprins ... 
deux parmi les camélidés et deux parmi les bovins … » (6, 143—144). Lorsque les 
mécréants interdisent parfois les mâles des troupeaux et parfois les femelles, il 
(*) leur conteste cela, en utilisant la méthode de l’examen et de la distinction. 
Il dit: ‘La création appartient à Dieu; il a créé dans chaque couple qu’il a 
mentionné un mâle et une femelle; d’où vient alors l'interdiction dont vous 
parlez ? Autrement dit, quelle est sa raison d’être ? Elle ne manquera pas d’être 
à cause des mâles ou à cause des femelles ou à cause du contenu de l'utérus qui 
comporte les deux. Ou alors, on n’en connaît pas la cause, ce qui se ramène à la 
dévotion qui fait qu’on tient cela comme venant de Dieu. Or tenir cela comme 
venant de Dieu se réalise soit grâce à une révélation, soit grâce à la mission 
d’un envoyé, soit au moyen de l'audition de sa parole ou du témoignage visuel 
qu’on a reçu cela de lui et tel est le sens de sa parole: «Etiez-vous témoins, 
lorsque Dieu vous a conseillé cela?» (6, 144). Tels sont les différents aspects 
de l'interdiction et l’on ne peut s’en sortir dans aucun cas. En effet, selon le 
premier, il est nécessaire que tous les mâles soient interdits ; selon le deuxième, 
il est nécessaire que toutes les femelles soient interdites; selon le troisième, il 
est nécessaire que soient interdites les deux catégories à la fois. Par conséquent, 
ce qu’ils font est faux, quand ils interdisent une partie dans tel cas et une 
autre dans tel autre, parce que la cause, selon ce qu'on a mentionné, exige 


5 Il s’agit de limiter les possibilités à l essentiel, en éliminant certaines d’entre elles, pour 
indiquer celle qui reste à cause de la raison qui la fonde (NdE). 
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l'interdiction absolue. Et le fait de tenir cela comme venant de Dieu sans 
aucun moyen intermédiaire est faux; d’ailleurs, ils ne le prétendent pas; et par 
l'intermédiaire | d’un envoyé, c’est la même chose, parce qu’ aucun envoyé ne 
leur est parvenu avant le Prophète (.). Et puisque tout cela est faux, ce que l’on 
prétend démontrer est établi, à savoir que ce qu'ils disent est une calomnie 
contre Dieu et une erreur. 


2. Il y a aussi la réponse au moyen de ce qui est affirmé (al-gawl bi-l-mūģab). 
Ibn Abt Lisba dit: ‘Sa réalité consiste à réfuter le discours de l’adversaire 
à partir du sens de son discours’. Un autre (al-Hatīb al-Qazwini) dit: ‘Cela 
comporte deux catégories. La première consiste en ce qu’il y a dans le discours 
du partenaire une qualité qui est I expression métonymique d'une chose à 
laquelle est attribué un statut, tandis que lui, il attribue cette qualité à une autre 
chose, comme dans sa (*) parole: «Ils disent: ‘Si nous retournons à al-Madina, 
le plus fort en expulsera le plus faible’. Or la force appartient à Dieu...» (63, 8). 
‘Le plus fort’ est employé dans le discours des hypocrites comme T expression 
métonymique de leur parti et ‘le plus faible’ pour le parti des croyants. Et les 
hypocrites attribuent à leur parti l expulsion des croyants de al-Madina. Alors 
que Dieu attribue, en les réfutant, la qualité de force à d’autres que leur parti, 
à savoir Dieu, son Envoyé et les croyants. C’est comme s’il disait: C’est vrai! Le 
plus fort en expulsera le plus faible; mais, ce sont eux les plus faibles qui seront 
expulsés, tandis que Dieu et son Envoyé sont les plus forts qui expulseront. 
La seconde catégorie consiste à prendre une expression qui se trouve dans 
le discours du partenaire dans le sens contraire à ce qu’il veut signifier selon 
ce que permet l expression dans la mention de ce qui lui est inhērent:. Je n ai 
jamais vu quelqu’ un qui puisse en donner un exemple dans le Coran, alors que 
j'ai réussi à trouver un verset de ce genre, à savoir sa (*) parole: « Parmi eux, il 
y a ceux qui nuisent au Prophète et disent: Il est tout oreille. Dis: Une oreille 
bienveillante pour vous» (9, 61). 


3. Il y a également la concession (at-taslim) qui consiste à faire l hypothèse 
de l’absurde, soit pour le nier, soit pour le conditionner par la particule de 
l'impossibilité, dans le sens où ce qui est mentionné est impossible à cause 
de l'impossibilité de l avènement de sa condition. Puis, on concède | cela de 
manière à engager la controverse, en montrant I absence d'avantage de la 
chose dans le cas où elle existerait, comme dans sa (*) parole: «Dieu n’a pas 
adopté d'enfant et il n’y a pas avec lui de divinité, sinon chaque divinité irait 
avec ce qu’elle crée et certaines d’entre elles seraient supérieures à d’autres » 
(23, 91). Cela signifie qu’il n’y a pas avec Dieu de divinité; car si l’on concédait 
qu'il y ait avec lui (*) une divinité, il s’en suivrait nécessairement qu’on accepte 
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que chacune des deux divinités aille avec ce qu’elle crée et que l’une d'elles 
soit supérieure à l’autre. Et alors, rien dans l'univers ne s accomplirait, aucune 
décision ne serait exécutée et ses états ne seraient pas ordonnés. Or la réalité 
n’est pas ainsi; donc l'hypothèse de deux divinités ou plus est absurde, à cause 
de ce qu’ entraîne nécessairement l absurde. 


4. Il y a également l'enregistrement (aLisģāl) qui consiste à employer des ex- 
pressions qui enregistrent pour l'interlocuteur l existence de ce dont on lui a 
parlé, comme: «Notre Seigneur! Accorde-nous ce que tu nous a promis par la 
voix de tes envoyés » (3, 194); «Notre Seigneur! Introduis-nous dans les jardins 
de l Eden que tu nous a promis» (40, 8). Il y a lā un enregistrement du don 
et de l'introduction, dans la mesure où les deux sont décrits comme ayant été 
promis par Dieu qui ne manque jamais à sa promesse. 


5. Il y a aussi le transfert (al-intigal) qui consiste en ce que celui qui démontre 
passe à une démonstration différente de ce qu'il avait adopté pour cela, parce 
que l'adversaire n’a pas compris la tournure de la preuve dans le premier cas, 
comme cela est arrivé dans la dispute de al-Halīl avec le tyran, quand il lui dit: 
«Mon Seigneur est celui qui fait vivre et qui fait mourir» (2, 258). Le tyran lui 
répondit: «Moi, je donne la vie et je fais mourir»; puis, il appela celui gu on 
devait tuer et il le libéra et celui qu’on ne devait pas tuer et il le tua. Al-Halīl 
sut qu’il ne comprenait pas le sens de faire vivre et de faire mourir, ou bien 
qu’il le savait mais qu’il donnait le change en faisant cela. Alors, il (/) passa 
à une démonstration dans laquelle le tyran ne trouverait pas le moyen de lui 
échapper et il dit: | «Dieu fait lever le soleil à lorient, fais-le donc lever à 
l'occident» (2, 258). Le tyran cessa et fut confondu, ne pouvant dire: Moi, je 
le fais lever à l’ occident, car qui était plus âgé que lui l’ aurait traité de menteur. 


6. Il y a également la contreposition (al-munäqada) qui consiste à rattacher une 
chose à ce qui est impossible, pour montrer l'impossibilité de l avènement de 
cette chose, comme dans sa parole: «Ils n'entreront pas dans le Jardin, aussi 
longtemps que le chameau ne passera pas par le trou d’une aiguille » (7, 40). 


7. Ilya aussi le rapprochement (al-muģārāt) de l'adversaire pour qu'il trébuche, 
en acceptant certaines de ses prémisses où l’on peut le reprendre et l obliger, 
comme dans sa parole: «Ils dirent: Vous n êtes que des mortels comme nous. 
Vous voulez nous éloigner de ce que nos pères adoraient. Venez donc avec 
une autorité évidente. * Leurs envoyés leur dirent: Nous ne sommes que des 
mortels comme vous ...» (14, 10—11). En disant: «Nous ne sommes que des 
mortels comme vous», les envoyés reconnaissent d’être limités à la condition 
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humaine. C’est comme s'ils acceptaient que la mission leur fût niée. Or tel n’est 
pas le sens. Mais, c’est une tentative de se rapprocher de l’ adversaire pour qu’il 
trébuche. C'est comme s'ils disaient: Le fait de prétendre que nous sommes 
des mortels est une vérité que nous ne nions point. Mais cela ne contredit pas 
que Dieu (*) nous ait fait la faveur de la mission. 
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Les noms propres (al-asma’), les noms de parenté 
(al-kunā) et les surnoms (al-alqäb) 


[Les noms propres: al-asmā'] 


1. Dans le Coran, il y a vingt-cinq noms de prophètes et d'envoyčs qui sont 
fameux. 

Adam, père de l'humanité. 

Certains disent qu’il est selon le paradigme af'al. Ce serait un qualificatif 
dérivé de al-udma (la couleur brune). C'est pour cela qu’il est diptote. 

Al-Gawäliqi dit: ‘Tous les noms des prophètes sont étrangers, sauf quatre, à 
savoir Adam, Sälih, Šu'ayb et Muhammad (.). 

Abū b. Abt Hātim cite, par le truchement de Abū d-Puhā, ce que dit Ibn 
"Abbas, à savoir: ‘On l’ appelle Adam, uniquement parce qu’il a été créé à partir 
de la partie superficielle (adīm) de la terre’. Certains disent: ‘C'est un nom 
syriaque dont l’origine est Adäm, suivant la forme de hätäm (sceau); on l’a 
arabisé, en supprimant le second alif (longue) 

At-Talabī dit: ‘La terre se dit en hébreux ādām et donc Adam a été nommé 
ainsi. 

Ibn Abt Haytama dit: ‘Il a vécu sept cent soixante années’ 

An-Nawaw1 dit dans son Tahdīb : 11 est bien connu, selon les livres d'histoire, 
qu'il a vécu mille ans’. 

Nüh 

Al-Gawālīgī dit: ‘C'est un nom étranger arabisé. Al-Kirmānī ajoute: ‘En 
syriaque, il signifie celui qui est calme’ 

Al-Hākim dit dans al-Mustadrak:‘On l'appelle Nuh uniquement à cause de 
ses pleurs abondants sur lui-même; son nom est ‘Abd al-Gaffar’. Il ajoute: ‘La 
majorité des compagnons pensaient qu’il avait précédé Idris’. 

Un autre dit: ‘Il s’agit de Nüh b. Lamk (avec le ām vocalisé ‘a, le mim sans 
voyelle et ensuite un kāf) b. Mattūšalaķ (avec le mīm vocalisé ‘a’ le redouble- 
ment du ta vocalisé ‘u’, ensuite un wāw non vocalisé, un Amt avec trois points 
diacritiques vocalisé ‘a, un (ām, ensuite un La’ pointé) b. Ahanūh (avec un ha? 
pointé vocalisé ‘a, un nūn allégé vocalisé ‘u’, un wāw non vocalisé et ensuite un 
h& pointé), à savoir Idrīs, selon ce qu’on dit. 

At-Tabarānī rapporte que Abū Darr dit: Je dis: O Envoyé de Dieu! Quel est le 
premier envoyé? Il répondit: Adam. Je dis: Puis, qui? Il répondit: Nüh et entre 
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les deux il y a dix siècles’ Dans a/-Mustadrak, selon Ibn ‘Abbäs: ‘Entre Adam et 
Nüh il y a dix siècles’ 

Dans al-Mustadrak, d'après le même qui dit, en remontant jusqu’au Pro- 
phète (marfū'): Dieu a envoyé Nüh âgé de quarante ans; il demeura chez son 
peuple durant mille ans moins cinquante pour les inviter (à la conversion). Il 
vécut soixante ans après le déluge jusqu’à ce que les gens se multipliassent et 
se dispersassent. 

Ibn Garīr mentionne que la naissance de Nūļ a eu lieu cent vingt-six ans 
après la mort de Adam. 

Selon at-Tahdīb de an-Nawawi, ‘ce fut le plus âgé des prophètes’. 

Idris 

On dit qu’il vient avant Nüh. Ibn Ishāg dit: Idrīs est le premier fils de Adam 
à qui fut donnée la prophétie’ Il s’agit de Ahanüh b. Yarid b. Mahlābīl b. Anūs 
b. Oīnān b. Šīt b. Adam. 

Wahb b. Munabbih dit: ‘Idris est le grand-père de Nüh qu’on appelle Hanüh 
(Enoch) qui est un nom syriaque’. On dit aussi que c’est un nom arabe dérivé 
de ad-dirāsa (l'étude), à cause de son abondante étude des feuilles. 

Dans al-Mustadrak, avec une chaîne de transmission faible, de la part de al- 
Hasan et de Samura, il y a: Le prophète de Dieu, Idris, était blanc et grand; il 
avait un gros ventre, un large torse, peu de poils sur le corps et beaucoup de 
cheveux sur la tête. Un de ses yeux était plus grand que l’autre. Sur son torse, 
il avait un point blanc non dû à la lèpre. Quand Dieu vit, chez les habitants 
de la terre, ce qu’il vit comme injustice et hostilité à l’ égard de l’ordre divin, il 
Penleva jusqu'au sixième ciel. C’est là où il dit: «Nous l’ avons élevé à un lieu 
sublime» (19, 57). 

Ibn Qutayba mentionne: ‘Il fut enlevé, alors qu’il avait trois cent cinquante 
ans’. 

Dans le Sahih de Ibn Hibbān, il y a: ‘Il était prophète et envoyé et ce fut le 
premier à écrire avec le calame.. 

Dans al-Mustadrak, il y a, selon Ibn 'Abbās: ‘Ily a mille ans entre Nū et Idris’ 

Ibrahim 

Al-Gawālīgī dit: ‘C'est un nom ancien qui n’est pas arabe. Les arabes le 
prononcent de plusieurs façons. La plus connue est Ibrahim. Ils disent aussi 
Ibrāhām. C'est ainsi qu’on lit dans les [sept leçons]. Ils disent également 
Ibrahim sans le ya” (longue) et Ibraham qui est un nom syriaque dont le sens est 
‘père miséricordieux’. On dit qu’il est dérivé de al-barhama, à savoir l'intensité 
du regard; c’est ce que relate al-Kirmānī dans son Agā'ib. C’est le fils de Āzar 
qui s'appelle Tarah (avec un tā”, un rā” vocalisé ‘a’ et, à la fin, un ha’ sans point 
diacritigue), fils de Nāhūr (avec un nūn, un bo sans point diacritique et vocalisé 
ul, fils de Šārūh (avec un šīn muni de points diacritiques, un ra vocalisč ‘w et, 


5/1966 


5/1967 


5/1968 


5/1969 


5/1970 


1136 CHAPITRE 69 


à la fin, un La’ avec point diacritigue), fils de Rāģū (avec un ġayn muni d'un 
point diacritigue), fils de Fālah (avec un fa’, un {am vocalisé ‘a’ et un h& avec 
point diacritigue), fils de Abar (avec un mun sans point diacritgue et un béi 
marqué d’un seul point diacritique et vocalisé ‘a’), fils de Šālih (avec deux lettres 
marquées de points diacritiques, šī? et ha’), fils de Arfahÿad b. Sām b. Nüh! 

Al-Wāgidī dit: 'Ibrāhīm est né deux mille ans après la création de Adam, 

Dans al-Mustadrak, par le truchement de Ibn al-Musayyab et selon Abü 
Hurayra, il y a: Ibrāhīm a été circoncis à cent vingt ans et il est mort à deux 
cents ans. 

An-Nawawī et un autre relatent un propos selon lequel il aurait vécu cent 
soixante quinze ans. 

Ismaä“il 

Al-Gawālīgī dit: ‘On le prononce avec la nasalisation finale". An-Nawawī et 
un autre disent: ‘C’est le fils aîné de Ibrahim! 

Ishäq 

Il est né quatorze ans après Ismāfl et il a vécu cent quatre vingts ans. | Dansle 
livre Nadim al-farid, Abū ‘Ali b. Miskawayh mentionne que Ishāg, en hébreux, 
signifie ‘le rieur”. 

Ya‘qüb 

Il a vécu cent quarante sept ans. 

Yüsuf 

Dans le Sahih de Ibn Hibbän, d’après une tradition prophétique de Abü 
Hurayra remontant jusqu’au Prophète (marfū'), il y a: ‘Il s’agit de al-Karīm b. 
al-Karim b. al-Karīm b. al-Karīm Yüsuf b. Ya*gūb b. Ishāg b. Ibrahim! 

Dans al-Mustadrak, selon al-Hasan, il y a: Yūsuf fut jeté dans le puits, 
alors qu’il avait douze ans. Et il rencontra son père après les quatre vingts 
ans’. Il mourut, alors qu'il avait cent vingt ans. Dans le Recueil de la tradition 
authentique (Muslim, 1/146), il y a :‘Lui fut accordé le don de la beauté’. Certains 
disent: ‘C’est un envoyé, 
apporté les preuves évidentes » (40, 34). On dit qu’il ne s'agissait pas de Yūsuf 
b. Ya‘qub, mais de Yusuf b. Ifrātīm b. Yūsuf b. Ya‘qub. Cela ressemble à ce qu’il y 





à cause de sa (*) parole: «Autrefois, Yusuf vous avait 


a dans al-Aģā'ib de al-Kirmānī, à propos de sa parole: «Il héritera de la famille 
de Ya'gūb » (19, 6), à savoir que l’ensemble des savants pensent qu’il s’agit de 
Ya‘qub b. Mātān et que ľ épouse de Zakariyyā était la sœur de Maryam, fille de 
‘mran b. Mātān. Il dit: ‘L'opinion selon laquelle il s’agit de Ya‘qub b. Ishāg b. 
Ibrahim ne s'appuie que sur ľ’ autorité d'un seul transmetteur (ģarīb). Fin de 
citation. 


1 Ce qui veut dire qu’il ne serait pas diptote, mais triptote avec le tanwīn de l’indétermination. 
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Ce qu'on a mentionné comme étant transmis par un seul l’est en réalité 
par plus de deux témoins (mašhūr), alors que c’est la première tradition qui 
n’est transmise que par un seul. Un cas semblable de transmission par un seul 
concerne l'opinion de Nawf al-Bikālī selon laquelle Mūsā qui est mentionné 
dans la sourate al-Kahf 18, dans l’histoire de at Hadir. n’est pas le Mūsā des 
Banū Isrā'īl, mais Musa b. Manšā b. Yūsuf. On dit qu’il s’agit de Ibn Ifrātīm b. 
Yūsuf. Ibn Abbas Pa désavoué sur ce point. Ce que relatent an-Naggāš et al- 
Māwardī est un cas encore plus fort de transmission par un seul, à savoir que 
Yüsuf, mentionné dans la sourate Gāfir 40, était un djinn | que Dieu leur avait 
dépêché comme envoyé; de même, ce que relate Ibn ‘Askar, à savoir que Imrān 
mentionné dans Ā/ ‘Imrän 3 serait le père de Mūsā et non de Maryam. 

Il y a six façons de prononcer Yūsuf: avec les trois vocalisations du sin (a, i, u) 
et le ya” suivi d'une hamza?. Le plus juste est de dire que c’est un nom étranger 
qui n’a pas d’étymologie. 

Lut 

Ibn Ishāg dit qu’il s’agit de Lūt b. Hārūn b. Azar. 

Dans al-Mustadrak, selon Ibn ‘Abbas, Lüt serait le fils du frère de Ibrahim. 

Hūd 

Kab? dit: ‘C’est l’homme qui ressemblait le plus à Adam’. Ibn Mas‘üd dit: 
‘C'était un homme fort’ Les deux sont cités dans a/-Mustadrak. Ibn Hišām dit: | 
“Il s'appelle 'Ābir b. Arfahšad b. Sām b. Nūļ:. 

Un autre dit: ‘Ce qui prévaut à propos de son lignage, c’est qu’il s’agit de Hūd 
b. Abd Allāh b. Rabāh b. Hāwad b. 'Ād b. 'Ūs b. Iram b. Sām b. Nūh. 

Sālih 

Wahb dit: '1l s’agit de Ibn ‘Ubayd b. Hāyir b. Tamūd b. Hāyir b. Sām b. Nüh. 
Il fut envoyé vers son peuple, lorsqu'il atteignit la puberté. C’ était un homme 
brun tendant vers le blanc, aux cheveux non crépus. Il demeura chez eux une 
quarantaine ď’ années’. 

Nawf aš-Šāmī dit: ‘Şāliþ était un arabe. Lorsque Dieu détruisit les ‘Ad, après 
eux, vécurent les Tamūd. Et Dieu leur envoya Sālih, un jeune garçon. Il les invita 
(à se convertir) à Dieu, jusqu’à ce qu'il devint grisonnant et atteignit un âge 
mûr. Il n’y a pas eu de prophète entre Nüh et Ibrahim, à l’ exception de Hūd et 
de Sālily. Il (al-Hākim) cite ces deux témoignages dans al-Mustadrak. 

Ibn Hağar et un autre disent: ‘Le Coran montre que les Tamūd ont existé 
après les ‘Ad, tout comme les ‘Ad ont existé après le peuple de Nüh: 


2 Selon Mu'ģam al-qirãät, t. 4, pp. 170-172, nous avons donc les possibilités suivantes: Yüsuf, 
Yūsif, Yūsaf, Yu'suf, Yu’sif et Yu’saf. 

3 Ibn Māti‘, suivant, connu sous le nom de Ka‘b al-Ahbār, yéménite vivant à aš-Šām, mort 
durant le califat de Utmān à plus de cent ans (NdE). 
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At-Talabī dit - (an-Nawawī transmet cela dans son Tahdib et moi-mēmejele 
transmets de sa propre ēcriture)-: ‘Il s’agit de Sālih b. Ubayd b. Asif b. Māšiģ b. 
‘Ubayd b. Hādir b. Tamūd b. ‘Ad b. ‘Üs b. Iram b. Sām b. Nüh. Dieu l’ envoya 
vers son peuple, alors qu’il était un jeune garçon; c'étaient des arabes. Ils 
demeuraient entre al-Hiģāz et aš-Šām. Il resta chez eux une vingtaine ď années. 
Il mourut à Makka à? âge de cinquante huit ans’. 

Šu'ayb 

Ibn Ishāg dit: ‘C’est le fils de Mīkāīl: c’est ainsi, de l écriture de ad-Dahabī 
dans Iftigār al-Mustadrak. 

Un autre dit: ‘C'est le fils de Malkäyin’. On dit aussi: fils de Mīkīl b. Yašģun b. 
Lāwī b. Ya‘qub. 

J'ai vu, de l écriture de an-Nawawī dans son Tahdīb: Fils de Mikil b. Yaščun 
b. Madyan b. Ibrāhīm a Hab), On dit de lui que c'ētait l'interlocuteur des 
prophētes*. Il fut mandé comme envoyé à 





deux communautés: Madyan et 
Ashāb al-Ayka (Gens du Fourré) (26, 176—177). Il priait beaucoup et il devint 
aveugle à la fin de sa vie. Un groupe de gens choisit de dire que Madyan et 
Ashāb al-Ayka sont une seule communauté. 

Ibn Katīr dit: ‘Ce qui le prouve, c’est que chacune des deux a été avertie de 
combler la mesure et le plateau de la balance (7, 85 ; 1, 85; 26, 176—181); ce qui 
montre bien qu’il s’agit d’une seule communauté! 

Le premier argumente au moyen de ce qu’il cite de la part de as-Suddī et de 
‘Ikrima qui disent: Dieu n’a jamais envoyé un prophète deux fois, à l’ exception 
de Šu'ayb: une fois à Madyan et Dieu les a saisis avec le cri (11, 94), et une autre 
fois aux Ashāb al-Ayka et Dieu les a saisis avec le châtiment de l’ombre (26, 
189). 

Dans son Tāhīr, à partir d’une tradition de ‘Abd Allāh b. ‘Amr qui remonte 
jusqu’au prophète (marfū'), Ibn ‘Asäkir cite ceci: Le peuple de Madyan et les 
Ashāb Layka (sic) sont deux communautés auxquelles Dieu a envoyé Šu'ayb.. 
Ibn Katīr dit: ‘Cette tradition n’est transmise que par un seul (ģarīb) et dire 
gu elle remonte jusqu’au Prophète est une opinion’ Il dit encore : ‘Parmi eux, il 
y en a qui prétendent qu’il fut envoyé à trois communautés, la troisième étant 
Ashāb ar-Rass (25, 38; 50, 12). 

Mūsā 

Il s’agit du fils de Imrān b. Yashur b. Qāhit b. Lāwī b. Ya‘qub (/). Il wy a pas 
de divergence sur sa généalogie. C’est un nom syriague. 

Abū š-Šayh cite, par le truchement de ‘Ikrima, ce que dit Ibn Abbās, à savoir: 


4 Ce mot pourrait vouloir dire dans ce cas-ci: à qui des prophètes demandaient des femmes en 
mariage (Kazimirski). 
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Il s’ appelle Mūsā uniquement parce qu’il fut jeté entre un arbre et de l’eau. Or 
l'eau en copte se dit mu et l’ arbre se dit sā. 

Dans le Recueil de la tradition authentique (al-Buhārī, 6/429), il y a: ‘On le 
décrit comme étant un homme grand et ramassé, comme si c’ était un homme 
de Sanw’a’ 

At-Talabī dit: ‘Il vécut cent vingt ans’. 

Härun 

C'est son frère utérin. On dit: frère par la mère seulement; on dit aussi: par 
le père seulement. Al-Kirmānī a relaté les deux dans son Aģā'ib. 

Il était plus grand que lui et très éloquent. Il mourut avant Mūsā, étant né 
avant lui d’un an. 

Dans certaines traditions prophétiques sur le voyage nocturne, on lit: Je 
montai jusqu’au cinquième ciel et lorsque je fus avec Hārūn, la moitié de sa 
barbe étant blanche et l’autre moitié noire, cette barbe touchait presque son 
nombril vue sa longueur. Je dis: O Gibril! Qui est-ce ? Il répondit: Le bien aimé 
de son peuple, Hārūn b. ‘Imran’. 

Ibn Miskawayh mentionne qu’en hébreux Hārūn signifie T aimé! 

Dāwūd 

C'est le fils de Īšā (avec la hamza vocalisée 'i, le yā' avec deux points en 
dessous et sans voyelle et le Am pointé) b. 'Awbad (selon le paradigme ģafar, 
avec un un sans point et un béi avec un point) b. Bā'ar (avec un bā” avec un 
point et un ‘ayn sans point et vocalisé ʻa’) b. Salomon b. Yahšūn b. ‘Uma b. Yārab 
(avec un yā” avec deux points en dessous et, à la fin, un b@ avec un point), b. 
Ram b. Hadarün (avec un ģā” sans point et un dād pointé) b. Fāris (avec un fā” 
et à la fin un sad sans point) b. Yahūdā b. Ya‘qub. 

Chezat-Tirmidī (Sunan, 5/472), on lit: 11 était le plus adorateur des hommes’. 
Ka‘b dit: "H était brun de visage, sans cheveux crépus, blanc de peau, avec une 
barbe longue et frisée, une jolie voix et une belle constitution. Il cumula sur lui 
la prophétie et la royauté’ 

An-Nawawī dit: ‘Les historiens disent qu’il vécut cent ans dont quarante 
comme roi et qu’il eut douze fils. 

Sulaymän 

C'était son fils. Ka‘b dit: ‘Il était blanc, corpulent, beau de visage, propre, 
beau, humble et modeste. Son père le consultait pour beaucoup de ses affaires 
malgré sa jeunesse, à cause de sa grande intelligence et de sa science! 

Ibn Garīr (at-Tabarī) cite ce que dit Ibn 'Abbās, à savoir: ‘Ont régné sur la 
terre deux croyants, Sulaymān et Dū 1-Qarnayn (Alexandre le Grand), et deux 
mécréants, Numrūd et Buhtanassar”. 

Les historiens disent: Ila régné, alors qu'il avait treize ans. Il commença par 
bâtir Jérusalem après quatre ans de règne; il mourut à cinquante trois ans’. 
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Ayyūb 

Ibn Ishaq dit: ‘Il est juste de dire que c' était un fils de Israil; mais, rien n’est 
correct à propos de sa généalogie, si ce n’est que son père s'appelait Abyad’. 

Iln Garīr dit: ‘Il s’agit de Ayyūb b. Mūs b. Rawh b. Ts b. Ishāg. 

Ibn 'Asākir relate que sa mère était la fille de Lūt et que son père faisait partie 
de ceux qui avaient eu foi en Ibrāhīm et suivant cela il vécut avant Mūsā. 

Ibn Garir dit: ‘Il vint après Šu'ayb.. 

Ibn Abt Haytama dit: ‘Il vint après Sulaymān; il fut éprouvé à l'âge de 
soixante dix ans et son épreuve dura sept ans. On dit: treize ans; on dit aussi: 
trois ans. 

At-Tabarī rapporte que la durée de son âge fut de quatre vingt treize ans. 

Dūl-Kifl 

On dit que c’était le fils de Ayyūb. Dans a/-Mustadrak, selon Wahb, il y a: 
‘Après Ayyūb, Dieu envoya son fils, Bišr b. Ayyūb, comme prophète et l’ appela 
Dūl-Kifl. Il lui ordonna de prêcher la proclamation de son unicité. Il demeura 
à aš-Šām sa vie durant, jusqu’ à sa mort à l’âge de soixante quinze | ans’ Et dans 
al-Aģā'ib de al-Kirmānī: ‘On dit que c’ était Ilyās. On dit aussi que c' était Yūšu' b. 
Non, On dit également que c’ était un prophète nommé Dū LK, On dit encore 
que c'était un homme juste et chargé de plusieurs affaires qu’il mena à bien. 
On dit enfin que c'était Zakariyyā, d’après sa parole: « Il en chargea Zakariyyā» 
(3, 37). Fin de citation. 

Ibn ‘Askar dit: ‘On dit que c'était un prophète à qui Dieu confia dans sa 
charge le double de la charge des autres prophètes. On dit aussi qu’il n’était 
pas prophète et que al-Yasa‘ le prit comme successeur. Il le chargea de jeûner 
le jour et de rester debout la nuit. On dit encore que chaque jour il priait cent 
unités de prière. On dit enfin que c'était al-Yasa‘ et qu’il avait deux noms’. 

Yūnus 

Il s’agit du fils de Mattā (avec le mp vocalisé ‘a, le redoublement du tā” 
pointé au-dessus et un alif en forme de ya’ sans points). Dans le commentaire 
coranique de ‘Abd ar-Razzāg, il est mentionné que tel est le nom de sa mère. 

Ibn Haÿar dit: ‘Cela est réfuté par ce qu’on trouve dans la tradition pro- 
phétique de Ibn "Abbas, dans le Recueil de la tradition authentique (al-Buķārī, 
6/450), qui I attribue à son père’. Il ajoute: ‘Cela est le plus juste’. Il dit encore: 
Je n’ai trouvé | aucune information au sujet de sa lignée généalogique. On dit 
qu’il vécut au temps des rois des peuples de Perse”. 


5 Rois qui auraient régné sur la Perse après le règne d Alexandre, 
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Ibn Abt Hātim rapporte de la part de Abū Mālik qu’il demeura dans le ventre 
du poisson quarante jours; selon Ga far as-Sädiq, sept jours; selon Oatāda, trois 
jours et aš-Šabī dit: 11 ľ avala un matin et il le déglutit l'après-midi! 

Il y a six façons de lire Yūnus. Avec la triple vocalisation du nūn (a, u, i), un 
y& etune hamzaf. La lecture | bien connue est avec un nūn vocalisé ‘u’ et un véi 
(Yūnus). Abū Hayyān dit: ‘Talha b. Musarrif lit avec la voyelle 'i', à savoir Yūnis 
et Yūsif. Il veut en faire deux noms arabes dérivés de anis et de asif, ce qui vient 
d’une tradition isolée ($add). 

Ilyās 

Dans al-Mubtada’, Ibn Ishāg dit: ‘Il s' agit du fils de Yāsīn b. Finhäs b. al-‘Ayzar 
b. Härün, frère de Mūsā b. ‘Imran’. 

Ibn ‘Askar dit: 'Al-Ģutabī (Ibn Qutayba) relate qu'il est de la tribu de Yūša*. 

Wahb dit: ‘Il a été doté d’une longue vie comme al-Hadir. Et il restera jusqu’à 
la fin du monde’ Et selon Ibn Mas‘üd: lyās, c’est Idrīs; il reviendra bientôt: 
Ilyās avec une hamza d'interruption est un nom hčbreux”. Il a été augmenté 
avec, à la fin, un yë et un nūn, dans sa parole: «Paix à Il Yasin!» (37, 130). | De 
même, on dit à propos de Idris: Idrāsīn. Qui lit: Al Yäsin (la famille de Yāsīn), 
veut dire, dit-on, Al Muhammad (la famille de Muhammad). 

Ilyasa' 

Ibn Garīr dit: ‘Il s’agit du fils de Ahtūb b. al-‘Ağūz’. Il ajoute : ‘En général, on 
lit avec un seul /äm allégé’ Certains (Hamza et al-Kisa”1) lisent wa-L-/laysa* avec 
deux lām et un redoublement. Dans ce cas c’est un nom étranger. C’est la même 
chose dans le premier cas. On dit aussi que c’est un nom arabe dérivé du verbe 
wasia /yasau (être spacieux). 

Zakariyya 

Il était de la descendance de Sulaymān b. Dāwūd. Il fut tué après le meurtre 
de son fils. Il avait quatre vingt douze ans, le jour où lui fut annoncée la 
naissance de son fils. On dit qu’il avait quatre vingt dix-neuf ans. On dit encore: 
cent vingt ans. Zakariyyā est un nom étranger. On le lit de cinq façons: la plus 
connue est avec l’ allongement (final); la deuxième avec la brève. On lit avec 
les deux dans les sept leçons coraniques. Zikriyy avec le redoublement du ya 
et avec l’allègement (Zikrī) et Zakar comme galam (stylet). 


6 C'est-à-dire, selon Muğam aL-girā'āt, t. 3, p. 201: Yūnus, Yūnas, Yunis, Yu'nus, Yu’nas, Ywnis. 

7 Ceguiveutdire que dans Coran 6, 85, où nous rencontrons pour la première fois ce nom, nous 
avons «wa-Ilyās » qu’ on peut lire tel quel, c’est-à-dire, avec une hamza initiale d’ interruption, 
ou bien sans elle, avec un alif de liaison, ce qui donne «wa-lyās » (cfr. Mutģam al-girāāt, t. 2, 


P- 475). 
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Yahya 

Il s’agit de son fils. C'est le premier qui fut appelé Yahya selon le texte 
coranique. Il naquit sept mois avant Īsā. Jeune, il devint prophète. Il fut tué 
criminellement. Dieu infligea le châtiment à ses meurtriers, Buhtanassar et ses 
troupes. Yahyā est un nom étranger. On a dit, arabe. Al-Wāhidī dit: Dans les 
deux cas il ne se décline pas’. 

Al-Kirmānī dit: ‘Dans le second cas, il est appelé ainsi uniquement parce que 
Dieu lui a donné la vie grâce à la fois. On dit aussi que c’est parce que grâce à lui 
le sein de sa mère a repris vie. On dit encore que c’est parce qu’il fut martyrisé 
et que les martyrs sont vivants. On dit également que ce nom signifie ‘il est 
mort, comme le désert à cause de la calamité naturelle et la personne saine, 
parce gv elle est mordue par un scorpion! 

Īsā Ibn Maryam Bint Imrān 

Dieu l’a créé sans père. Le temps de sa conception fut d'une heure. On dit: de 
trois heures. On dit aussi: de six mois. On dit également: de huit. On dit encore: 
neuf, alors qu’elle (Maryam) avait dix ans. On dit: quinze. Il fut enlevé à trente 
trois ans. Selon les traditions prophētigues, il descendra et tuera ad-Daÿÿal, | il 
se mariera, il aura des enfants et fera le pēlerinage?. Il demeurera sur la terre 
sept ans et sera enseveli près du Prophète (.). Selon le Recueil de la tradition 
authentique (al-Bubari, 6/428), il était de taille moyenne, brun, comme s’il était 
sorti d'un souterrain, c’est-à-dire d’un lieu de bains. 

Īsā est un nom hébreux ou syriaque. 


Remarque 1 [personnes à deux noms] 


Ibn Abt Hātim cite Ibn Abbas qui dit: ‘Il n’y a eu personne parmi les pro- 
phètes qui ait eu deux noms, à l’ exception de Īsā et de Muhammad’ 

Muhammad (.) est appelé dans le Coran par de nombreux noms parmi 
lesquels, il y a Muhammad et Ahmad. 


Remarque 2 [ceux qui ont été nommés avant d'exister] 


Ibn Abī Hātim cite ce que dit 'Amr b. Murra, à savoir: ‘Cinq ont été nommés 
avant d'exister: Muhammad: «... annonçant un messager qui viendra après 
moi et dont le nom sera Ahmad» (61, 6); Yahya: «Nous t annongonsla bonne 
nouvelle d’un garçon dont le nom sera Yahyā» (19, 7); Īsā: «Il t annonce la 





8 Dans ce cas, ce nom dériverait de la racine hyy à la forme af'ala, à savoir ahya (faire vivre). 
9 Muslim, Sahih, 1/135—136; 2/915; 4/2253 et 2259. 
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bonne nouvelle d’une Parole venant de lui | dont le nom sera le Messie, Īsā, 
fils de Maryam» (3, 45); Ishāg et Ya‘qub: «Nous lui annongāmes la bonne 
nouvelle de Ishāg et, après Ishāg, de Ya‘qub » (11, 71). Ar-Rāģib dit: Ila réservé 
l'expression Ahmad à la bonne nouvelle annoncée par Īsā, pour montrer 
qu'il est plus digne de louange (ahmad) que lui et ses prédécesseurs’. 


2. Dans le Coran, il y a aussi parmi les noms d’anges: 

Gibrīl et Mika 

Les deux sont prononcés de plusieurs façons. Gibril avec le ģīm vocalisé 'i' et 
le rā” sans hamza; Gabril avec le ģīm vocalisé ‘a’ le rā” vocalisé Ÿ sans hamza; 
Gabrāīīl avec une hamza après le alif; Gabrāyīl avec deux yg sans hamza; 
Gabraīl avec une hamza et un ya, sans alif; et Gabra’ill avec le redoublement 
du lām. On lit donc ainsi. 

Ibn Ginn? dit: L original est Kūriyāl; on l’a changé en ce qu’on vient de voir, 
pour l’arabiser et à cause de sa longue prononciation’ 

On lit Mīkāyīl sans hamza: «Mīkāyīl » et «Mīkāl» (2, 98). 

Ibn Garir (at-Tabarī) cite, par le truchement de “Ikrima, ce que dit Ibn ‘Abbäs, 
à savoir: 'Gībrīl est le serviteur de Dieu et Mīkāyīl est le petit serviteur de 
Dieu. Chacun des deux se termine par A qui signifie l asservi par Dieu, Il 
cite également ce que dit ‘Abd Allāh b. al-Hārit, à savoir: ‘tl signifie ‘Dieu’ en 
hébreux. | Ibn Abt Hātim cite ce que dit ‘Abd al-“Aziz b. Umayr, à savoir: Le 
nom de Gibril, parmi les anges, signifie serviteur de Dieu’. 


Remarque [autre nom de Gibril] 


Abū Haywa lit: « Nous lui avons envoyé notre esprit (rawhannā) » (19,17) avec 
le redoublement du nün. Ibn Mihrān commente cela comme étant un nom 
de Gibrīl; c’est ce que relate al-Kirmānī dans son Aģā'ib!. 


Hārūt et Mārūt 

Ibn Abt Hātim cite ce que dit "Alī, à savoir: Hārūt et Mārūt sont deux anges 
parmi les anges du ciel” J'ai consacré un opuscule à leur description. 

ar-Ra‘d 

Chez at-Tirmidī (Sunan, 5/193—194), selon une tradition prophétique de Ibn 
Abbas, ily a:'Les juifs dirent au Prophète (.) |: Parle-nous de ar-Ra‘d. Il dit: C'est 
un ange chargé des nuages'"!. 


10 Abū Haywa lit rawhanā, ainsi que Sahl; c’est Naggāš qui lit rühanna. La lecture actuelle- 
ment officielle est rühana (voir Mu ÿam al-qirãät, t. 5, p. 247). 
11 En tant que nom commun, il s’agit du tonnerre. 
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Ibn Abt Hātim cite ce que dit ‘Ikrima, à savoir: ‘Ar-Ra‘d est un ange qui dit: 
Dieu soit glorifié!. 

Il cite aussi ce que dit Muģāhid, à savoir: ‘On l'interrogea au sujet de ar-Ra‘d 
et il répondit: C’est un ange qui s’ appelle ar-Ra‘d. N’ as-tu pas vu que Dieu dit: 
«Ar-Ra‘d célèbre sa louange » (13, 13) ?. 

al-Barq 

Ibn Abī Hātim cite ce que dit Muhammad b. Muslim, à savoir: Nous est 
parvenu que al-Barg est un ange qui a quatre faces: celle d'un homme, celle 
d’un taureau, celle d’un aigle et celle d'un lion. Et quand il agite sa queue en 
courant, c’est cela l'éclair’ 

Mālik 

C'est le gardien de la Géhenne. 

as-Siģill 

Ibn Abt Hātim cite ce que dit Abū Ga‘far al-Bäqir, à savoir: 'As-Siģill | est un 
ange et Hārūt et Mārūt font partie de ses auxiliaires’. 

Il cite aussi ce que dit Ibn ‘Umar, à savoir: ‘As-Sioill est un ange’. 

Il cite également ce que dit as-Suddī, à savoir: ‘C’est un ange chargé des 
registres’. 

Oaīd 

Muÿähid mentionne que c’est le nom de celui qui enregistre les mauvaises 
actions. C'est ce que cite Abū Nu'aym dans a/-Hilya. 

Cela fait donc neuf anges. 

Ibn Abt Hätim cite, à partir d’une voie qui remonte jusqu’au prophète, d'une 
autre jusqu’à un compagnon et d’une autre jusqu’ à un suivant, le fait que Dū 
1-Qarnayn serait un des anges. Si c’est juste, cela fait dix. 

Ibn Abī Hätim cite, par le truchement de ‘Ali b. Abī Talha, ce que dit Ibn 
‘Abbäs à propos de sa parole: «Le jour où se tiendront en ligne T Esprit et ...» 
(78, 38), à savoir: ‘C’est un ange parmi les plus sublimes de nature. Ce qui fait 
donc onze’. 

Puis, j'ai vu que ar-Rāģib dit dans son Mufradāt à propos de sa (*) parole: 
«C'est celui qui a fait descendre la sérénité (as-sakīna) dans le cœur des 
croyants» (48, 4): on dit qu’il s’agit d'un ange qui rend serein (yusakkinu) le 
cœur du croyant et le rassure. En outre, on rapporte que as-Sakina parlait par 
la bouche de ‘Umar'. 


12 Mettre cela en référence avec le Chapitre 10, pp. 228sq. sur les muwāfagāt. 
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3. Dans le Coran, il y a aussi parmi les noms des compagnons: 

Zayd b. Hārita 

et as-Siģill 

Selon l'opinion de ceux qui disent que c'ētait le scribe du Prophète (.). 
C'est ce que citent Abū Dāwūd (Sunan, 3/234) et an-Nasāī (as-Sunan al-kubra, 
6/408), par le truchement de Abū I-Gawzā' d’après Ibn ‘Abbäs. 


4. Dans le Coran, il y a également parmi les noms des prédécesseurs autres que 
les prophètes et les envoyés: 

Imrān Abū Maryam 

On dit que c'ētait aussi le père de Musa. 

Härun 

Le frère de Maryam. Il ne s’agit pas du frère de Mūsā, comme dans la 
tradition prophétique citée par Muslim (Sahih, 3/1658). Cela viendra à la fin 
du livre!?. 

Uzayr!t 

Tubba‘ 

C'était un homme juste, selon ce que cite al-Hākim. On dit que c' ētait un 
prophète, selon ce que relate al-Kirmānī dans son Aģā'ib. 

Luqmān 

On dit que c' était un prophète, mais la majorité est contraire à cette opinion. 

Ibn Abī Hātim et un autre citent, par le truchement de ‘Ikrima, ce que dit Ibn 
"Abbās, à savoir: Lugmān était un esclave menuisier d’origine éthiopienne’. 

Yūsuf 

Celui gui est citē dans la sourate Gāfir 40, 34. 

Ya‘qub 

Cité au début de la sourate Maryam 19, 6, comme précédemment. 

Tagiyy 

Cité dans sa parole de la même sourate: «Je me réfugie près du Miséricor- 
dieux contre toi. Ah! Si tu étais pieux (tagiyyan)!» (19, 18). On dit que c’est le 
nom d’un homme qui était parmi les gens modèles. Ce qui veut dire: Ah! Si tu 
étais juste comme Tagiyy. C’ est ce que relate at-Ta'labī. 

On dit aussi que d était le nom d'un homme qui abordait les femmes. On 
dit également que c’était le cousin du côté paternel de Maryam et que Gibril 


13 Voir Chap. 80, p. 2402. 

14  Ils’agit de Ibn Haywa; son lignage remonte jusqu’ à Hārūn b. ‘Imran. C’est le serviteur que 
Dieu a fait mourir à cent ans et qu’ ensuite il a ressuscité. On dit que son tombeau se trouve 
à Damas (NdE). 
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se prēsenta ā elle sous ses apparences. Al-Kirmānī relate ces deux informations 
dans son Aģā'ib. 


5. Dans le Coran, il y a aussi parmi les noms de femmes: 

Maryam 

Et pas d' autre, pour une raison déjà présentée au chapitre relatif à la mētony- 
mie, En hébreux, Maryam signifie | la servante. On dit aussi que c’est la femme 
qui fait la cour aux jeunes gens. Al-Kirmānī relate ces deux informations. 

On dit également que Bal, dans sa parole: «Adorerez-vous Ba?» (37, 125), 
était le nom d'une femme qu’ils adoraient. C'est Ibn ‘Askar qui le relate. 


6. Dans le Coran, il y a également parmi les noms de mécréants: 

Oārūn 

C'est le fils de Yashar, le cousin du côté paternel de Musa, selon la citation 
de Ibn Abt Hätim d’après Ibn ‘Abbas. 

Gālūt et Hāmān 

Bušrā 

Celui gu appela le pourvoyeur mentionné dans la sourate de Yüsuf 12, en 
disant: «O Bušrā! / Ouelle aubaine!» (12, 19), selon ce que dit as-Suddi. C'est 
une citation de Ibn Abī Hātim 

Āzar 

Le père de Ibrāhīm. On dit que son nom était Tāra et que Āzar était son 
surnom. Ibn Abī Hätim cite, par le truchement de ad-Pahhāk, ce que dit Ibn 
"Abbas, à savoir: ‘Le nom du père de Ibrähim n’était pas Āzar, mais Tarah’. Il 
cite également, par le truchement de “Ikrima, ce que dit Ibn Abbas, à savoir: 
‘Avec Āzar, il veut signifier l’ idole’. 

Il cite encore ce que dit as-Suddī, à savoir: Le nom de son père était Tarah 
et celui de l’idole, Azar’. Il cite enfin ce que dit Muģāhid, à savoir: ‘Azar n’était 
pas le père de Ibrāhīm:. 

Il y a aussi an-Nasr 

Ibn Abī Hātim cite ce que dit Abū Wal, à savoir: ‘Il y avait un homme du 
nom de an-Nasī des Banū Kināna qui prenait le mois de al-Muharram pour 
celui de Safar durant lequel le butin est permis’. 


15 Voir Chap. 54, p. 1557. Au chap. 70, p. 2019 est précisé pourquoi Hawwā' n’est pas désignée 
par son nom. 
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7. Dans le Coran, il y a aussi parmi les noms de djinns 

Iblīs 

leur père. D’ abord, il s appelait 'Azāzīl. 

Ibn Abī Hätim et un autre citent, par le truchement de Saīīd b. Gubayr, ce 
que dit Ibn Abbas, à savoir: 'Iblīs avait pour nom 'Azāzīl.. 

Ibn Garīr cite ce que dit as-Suddī, à savoir: ‘Iblis avait pour nom al-Hārit. 
Certains disent: ‘C’est le sens de ‘Azäzil. 

Ibn Garir et un autre citent, par le truchement de ad-Dahhäk, ce que dit 
Ibn Abbas, à savoir: ‘Il s'appelle Iblis, uniquement parce que Dieu l’a fait 
désespérer (ablasa) du bien dans sa totalité et l’a réduit à ľ abandon’. 

Ibn ‘Askar dit: ‘On dit qu’il se nomme Qitra. C'est ce que relate al-Hattābī. 
Son nom de lignage est Abū Kardūs. On dit aussi: Abū Qitra. On dit encore: Abū 
Murra. On dit également: Abū Lubaynā. C’est ce que relate as-Suhaylī dans ar- 
Rawd al-unuf. 


8. Dans le Coran, il y a également parmi les noms de tribus: Ya'ģūģ et Maģūģ, 
Ad, Tamūd, Madyan, Ourayš et ar-Rūm. 


9. Dans le Coran, il y a parmi les peuples attachés à un nom propre: le peuple 
de Nüh, le peuple de Lūt, le peuple de Tubba', le peuple de Ibrahim, les compa- 
gnons de al-Ayka: on dit qu’il s’agit de Madyan, les compagnons de ar-Rass qui 
sont | un reste des Tamūd; c’est ce que dit Ibn ‘Abbas. ‘Ikrima dit: ‘Ce sont les 
compagnons de Yāsīn'. Oatāda dit: ‘C’est le peuple de Su‘ayb’. On dit aussi que 
ce sont les compagnons de al-Uhdüd. Tel est le choix de Ibn Garīr (at-Tabarī). 


10. Dans le Coran, il y a parmi les noms d'idoles qui étaient des noms de 
personnes: 

Wadd, Suwā” Yaģūt, Ya‘üq et Nasr 

qui sont les noms des idoles du peuple de Nūh. 

al-Lāt, al-‘Uzza et Manāt 

gui sont les idoles de Ourayš. 

Et de même, il y a «al-Ruģz» (74, 5), pour ceux qui lisent avec un rā” vocalisé 
‘u. Dansle livre al-Wähidwa-l-jams al-Ahfaš mentionne que c’est le nom d'une 
idole. 

al-Gibt et at-Tāģūt 

Ibn Garīr dit: ‘Certains pensent que ce sont deux idoles que les polythéistes 
adoraient. 

Puis, il cite ce que dit “Ikrima, à savoir: 'Al-Gibt et at-Tāģūt sont deux idoles’ 

ar-Rašād 

Il dit dans la sourate Gāfir 40: «Je ne vous guiderai que sur la voie de ar- 
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Rašād » (40, 29). On dit que c’est le nom d’une des idoles de Fir'awn. C'est ce 
que relate al-Kirmānī dans son Aģāib. 

Āzar 

D'après l'opinion selon laquelle ce serait un nom d’idole. 

Bal 

C'est l’ idole du peuple de Ilyās. 

Al-Buķārī (Sahih, 8/667) rapporte ce que dit Ibn "Abbas, à savoir: ‘Wadd, 
Suwā', Yaģūt, Ya'ūg et Nasr sont les noms d'hommes justes du peuple de Nūh. 
Lorsqu'ils périrent, aš-Šaytān inspira à leurs gens de dédier à chacun une 
statue dans T assemblée où ils siégeaient et de leur donner leur nom. C'est ce 
qu'ils firent, mais sans les adorer. Mais, lorsque ces derniers périrent et que la 
connaissance de cela disparut, on les adora’. 

Ibn Abī Hātim dit, de la part de ‘Urwa, que ce sont les propres fils de Adam. 

Al-Bubari (Sahih, 8/611) cite ce que dit Ibn Abbas, à savoir: ‘Al-Lātt était un 
homme qui préparait (yaluttu) la bouillie du pèlerin’. Ibn Ğinnī relate qu’il lit 
«al-lātta» (53, 19) avec le redoublement du ta’ et il le commente dans ce sens. 
Ibn Abt Ķātim cite la même chose de la part de Muÿähid. 


11. Dans le Coran il y a aussi parmi les noms de pays, d’endroits, de lieux et de 
montagnes: 

Bakka 

C'est un nom de Makka. On dit que le ba” est à la place du mīm. Cela vient 
de tamakkaktu l-‘azm (J'ai vidé Dos de sa moelle, en suçant) |; c’est-à-dire: 
j'ai drainé la moelle cérébrale qu’il contient. Le petit chameau suce ce qu’il 
y a dans le pis de la chamelle. C’est comme si elle (Makka) drainait vers elle 
les nourritures que contient le pays. On dit que c’est parce qu’elle expulse 
(tamukku) les péchés; c’est-à-dire, elle les chasse. On dit que c’est à cause de 
la petite quantité de son eau. On dit que c’est parce que, à l’intérieur d'un 
oued, est absorbée (tamakkaka) l'eau de ses montagnes, quand descend la 
pluie, et les torrents la drainent vers elle. On dit que le bā” fait partie de la 
racine originale et qu’il vient de al-bakk (brisure), parce qu’elle brise la nuque 
des tyrans; c’est-à-dire, elle les brise, donc ils $ humilient devant elle et se 
soumettent. On dit que cela vient de at-tabākk qui signifie T encombrement, 
à cause de la foule qui s’y presse pour la circumambulation. On dit que Makka, 
c’est le périmètre sacré et que Bakka, c’est la mosquée tout spécialement. 
On dit que Makka est la ville et que Bakka est la Maison et le lieu de la 
circumambulation. On dit que c’est la Maison tout spécialement. 

al-Madina 

Dans la sourate al-Ahzab 33, elle est appelée Yatrib (33, 13) par les hypocrites, 
parce que tel était son nom au temps de l'ignorance. On dit que c’est parce que 
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c'est le nom d’une terre qui se trouve dans sa direction. On dit qu’elle s’ appelait 
Yatrib b. Wā'il des Bann Iram b. Sām b. Nüh, parce que c’est le premier qui y 
descendit. L'interdiction de l’ appeler désormais ainsi est justifiée, parce qu’il 
(.) haïssait ce nom répugnant, car il signifie ce qui est réprimandable (at-tarb), 
c’est-à-dire, la corruption; et le reproche (at-tatrib) qui équivaut à la censure. 

Badr 

C'est un village près de al-Madīna. Ibn Garīr cite ce que dit aš-Šabī, à savoir: 5/2003 
‘Badr appartenait à un homme de Guhayna nommé Badr et donc Vendroit 
prit son nom’. Al-Wäqidi dit: J'ai mentionné cela à ‘Abd Allāh b. Ga‘far et à 
Muhammad b. Sälih et ils le nièrent, en disant: Et pour quelle raison, alors, a- 
t-on donné les noms de as-Safra et de Rābiģ? Cette raison ne vaut rien. C'est 
uniquement un lieu-dit’ 

Il cite également ce que dit ad-Dahhāk, à savoir: ‘Badr est un puits entre 
Makka et al-Madina! 

Uhud 

Il s’agit d’une lecture isolée de: «Lorsque vous serez enlevés et que vous ne 5/2004 
vous tournerez vers personne (ahadin})!® » (3, 153). 

Hunayn 

C'est un village près de at-Ta’if. 

Gam: 

C'est-à-dire, Muzdalifa. 

al-Maš'ar al-Harām 

C'est une montagne de Muzadalifa. 

Nag' 

On dit que c’est le nom d’un endroit entre ‘Arafat et Muzdalifa. C'est ce que 
relate al-Kirmānī. 

Misr 

Bābil 

C'est une localité dans la partie cultivée de al-Träq. 

al-Ayka et Layka 

Avec un (ām vocalisé ‘a’. C’est une localité du peuple de Šu'ayb. Le second est 
le nom d’un village et le premier, le nom de la région. 

al-Hiģr 

Habitations des Tamūd dans la direction de aš-Šām près de Wādī I-Ourā. 5/2005 

al-Ahgāf 

Ce sont les dunes de sable entre Umān et Hadramawt. Ibn Abt Hātim cite 
ce qu’en dit Ibn 'Abbās, à savoir que c’est une montagne de aš-Šām. 


16  Quiest donc lu Uhud par Hamīd b. Qays. 
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Tūr Saynā' 

C'est la montagne d’où Musa fut appelé. 

al-Güdi 

C’est une montagne de al-Gazira. 

Tuwā 

Nom de la vallée, selon ce que cite Ibn Abt Hātim de la part de Ibn ‘Abbas. 

Il cite aussi un autre point de vue du même, selon lequel il est appelé Tuvā, 
parce que Mūsā y passa (tawā) une nuit. 

Il cite encore ce que dit al-Hasan, à savoir: ‘C'est une vallée de Fīlastīn. On 
dit qu'on l’ appelle Tuwā, parce qu’il fut sanctifié deux fois”. 

Il cite enfin ce que dit Mubaššir b. ‘Ubayd, à savoir: ‘C’est un oued de Ayla. 
Il a été enveloppé (tuwiya) dans la bénédiction à deux reprises’. 

al-Kahf 

C'est l habitation creusée dans la montagne. 

ar-Ragīm 

Ibn Abī Hātim cite ce que dit Ibn 'Abbās, à savoir: ‘Ka‘b prétend que ar- 
Ragīm est le village d’où ils sont sortis'!8, ce que dit ‘Atiyya, à savoir : 'Ar-Ragīm 
est un oued' et la même chose est dite par Sa'īd b. Gubayr. Il cite aussi, par le 
truchement de al-“Awfi, ce que dit Ibn Abbas, à savoir: ‘Ar-Raqim est une vallée 
entre Gadabān et Ayla, sous Filastīrr. 

Et d’après Ģatāda: 'Ar-Ragīm est le nom de la vallée dans laquelle se trouve 
la caverne’ Et selon | Anas b. Mālik:'Ar-Ragīm est le chien’!°. 

al-‘Arim 

Ibn Abt Hātim cite ce que dit AG", à savoir: ‘Al-‘Arim est le nom de la vallée’ 

Hard 

As-Suddī dit: ‘Il nous est parvenu que le nom du village est Hard (68, 25). 
C'est ce que cite Ibn Abt Ķātim. 

as-Sarim 

Ibn Garir (at-Tabarī) cite ce que dit Sa'īd b. Gubayr, à savoir que c’est un 
endroit de al-Yaman qui s'appelle ainsi. 

Qaf 

C'est une chaîne de montagne qui entoure la terre. 

al-Guruz 

On dit que c’est le nom d’une terre. 


17 Ce verbe peut en effet signifier: ‘répéter deux fois les louanges de Dieu dans la prière’ 
(Kazimirski). 

18  Ils’agit des Compagnons de la Caverne (18, 9). 

19 Nous sommes évidemment dans le contexte de la sourate 18. 


LES NOMS PROPRES, LES NOMS DE PARENTĒ ET LES SURNOMS 1151 


at-Tāģiya 
On dit que c’est le nom de l’ endroit où furent détruits les Tamūd. Al-Kirmānī 
relate ces deux derniēres informations. 


12. Dans le Coran, il y a, parmi les noms, des lieux de l au-delà: 

al-Firdaws 

C'est le lieu le plus haut du Jardin. 

TIliyyūn 

On dit que c’est le lieu le plus haut du Jardin. On dit que c’est le nom de ce 
sur quoi sont enregistrées les actions des justes parmi les hommes et les djinns. 

al-Kawtar 

C'est un fleuve dans le Jardin, comme on le trouve dans les traditions pro- 
phétiques à la transmission continue", 

Salsabil et Tasnim 

Ce sont deux sources dans le Jardin. 

Siģģīn 

C’est un nom du séjour des esprits des mécréants. 

Su'ūd 

C'est une montagne dans la Gēhenne, selon ce gue cite at-Tirmidī (Sunan, 
5/353) à partir d'une tradition prophétique de Abū Sa‘id remontant jusqu’au 
Prophète. 

Mawbig, Gayy, Atām, Wal, as-Saīr, Sail et Suhg 

Ce sont des vallées de la Gēhenne. Ibn Abī Hātim cite ce que dit Anas b. Malik 
à propos de sa parole: «Nous avons placé entre eux un abime (mawbiqan) » (18, 
52), à savoir: ‘C'est une vallée de la Géhenne pleine de pus: Il cite également 
ce que dit ‘Ikrima à propos de «abîme / mawgiban », à savoir: ‘C’est un fleuve 
dans le Feu’ 

Al-Hākim, dans al-Mustadrak, cite ce que dit Ibn Mas'ūd à propos de sa 
parole: «Ils rencontreront un sort misérable (ģayyan)» (19, 59), à savoir: ‘Il 
s’agit d'une vallée dans la Gēhenne. 

At-Tirmidī (Sunan, 5/227) et un autre citent, à partir d’une tradition prophé- 
tique de Abū Sa'id al-Hudrī, ce que dit l’ Envoyé de Dieu (.), à savoir: Wayl est 
une vallée dans la Géhenne dans laquelle sombre le mécréant durant quarante 
années (automnes) avant d'en atteindre le fond’. 

Ibn al-Mundir cite ce que dit Ibn Mas‘üd, à savoir: Wayl est une vallée dans 
la Géhenne pleine de pus! 


20  Al-Buhari, Sahih, 13/404. 
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Ibn Abt Hātim cite ce que dit Ka‘b, à savoir: Dans le Feu, il y a quatre vallées 
dans lesquelles Dieu tourmente ceux qui y sont, à savoir Galiz, Mawbig, Atām 
et Gayy. 

Il cite aussi ce que dit Sa'īd b. Gubayr, à savoir:'As-SaTr est une vallée pleine 
de pus dans la Géhenne et Suhg en est une autre également dans la Géhenne! 

Il cite aussi ce que dit Ibn 'Abbās à propos de sa parole: «sāla sā'ilun | Coule 
un courant» (70, 1)21: ‘C’est une des vallées de la Géhenne qu’on appelle Sat, 

al-Falaq 

C'est un puits dans la Géhenne, selon une tradition remontant jusqu'au 
Prophète citée par Ibn Gubayr. 

Yahmum?? 


13. Dans le Coran, il y a le nom de référence à des lieux, à savoir: 

al-Ummi 

On dit que c’est le nom de référence à umm al-qura (la mère des cités), 
Makka. 

"Abgarī 

On dit que c’est le nom de référence à ‘Abqar, séjour des djinns auquel se 
réfère tout récit fabuleux. 

as-Sāmirī 

On dit que c’est le nom de référence à une terre qu’on appelle Sāmirūn; on 
dit aussi Sämira. 

al-‘Arabi 

On dit que c’est le nom de référence à ‘Araba qui était la cour de la maison 
d'Ismāfl(/). 

Il rēcite: 


‘Araba est une terre dont personne ne peut rendre licite la sacralité * 
àl exception de al-Lawdaī, le chef de tribu. 


C'est-ā-dire le Prophēte (.). 


14. Dans le Coran, il y a parmi les noms d’astres: le soleil, la lune, l’ étoile du 
matin (at-Tārig) et Sirius (aë-Sa‘ri). 


21 La lecture actuellement officielle est la suivant : sa'ala sā'ilun | un questionneur demande. 
22 Suivi d'un blanc dans le manuscrit. Dans le texte imprimé de Abū l-Fadl, nous avons: 
‘Fumée noire. C’est ce que cite al-Hākim de la part de Ibn 'Abbās' (NdE). 
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Remarque [les volatiles] 


Certains disent: Dieu a dénommé, dans le Coran, dix espèces de volatiles: la 
caille, le moucheron, la mouche, l'abeille, l’ araignée, la sauterelle, la huppe, 
le corbeau, les abābīl”3, la fourmi qui fait partie des volatiles, parce qu’il a 
dit à Sulaymān: «Nous avons été initié au langage des volatiles» (27, 16); il 
comprenait donc son langage’ 

Ibn Abī Hātim cite ce que dit al-Šabī, à savoir: ‘La fourmi, dont Sulaymān 





comprenait le langage, avait des ailes’. 


Section 


[Les noms de parenté: al-kunāļ 
Quant aux noms de parenté, il n’y en a pas dans le Coran, à l’ exception de Abū 
Lahab. Il s'appelle ‘Abd al-‘Uzza. C’est pour cela qu’il n’est pas mentionné avec 
son nom, car c’est interdit de par la loi révélée. On dit que c’est à cause de 
T allusion au fait qu’il est candidat à la Géhenne. 


[Les surnoms: al-alqäb] 
Quant aux surnoms, il y a: 

Isra’il qui est le surnom de Ya'gūb ; il signifie ‘serviteur de Dieu’ (‘Abd Allāh). 
On dit aussi: ‘choix de Dieu’ (Safwat Allāh); ou encore: ‘voyageur nocturne de 
Dieu’ (Sariyy Allāh), parce qu’il a voyagé de nuit, lorsqu'il a émigré. Ibn Garīr 
cite par le truchement de ‘Umayr ce que dit Ibn Abbas, à savoir que Isra”ïl est 
comme si l’on disait: ‘Abd Alläh. ‘Abd b. Humayd cite dans son commentaire 
coranique ce que dit Abū Miģlaz, à savoir: ‘Ya‘qub était un homme fort. Il 
rencontra un ange, il lutta avec lui; l ange le jeta à terre et le frappa sur ses 
deux cuisses. Et lorsque Ya‘qub constata ce qu’il avait fait de lui, il Pempoigna 
avec force et dit: Je ne te lācherai pas tant que tu ne m auras pas donné un nom. 
Et l'ange l’appela Isra1l’24. Abū Miğlaz ajoute: ‘Ne vois-tu pas que c’est un des 
noms des anges ?’. 


23 Nom d'oiseaux fabuleux que Dieu aurait envoyés contre l’armée de Abraha, prince éthio- 
pien, qui voulait détruire Makka et al-Ka‘ba (Sourate al-Fil 105, 3) (Kazimirski). 

24 Cfr. Genèse 32, 23-33. Il est étonnant que ni l’auteur ni l éditeur ne fassent allusion à 
aucune des isrāīliyyāt ici ou ailleurs, alors que de telles traditions sont manifestement 
tirées de la Bible. Est-ce par ignorance, ce qui est difficilement concevable, ou par principe 
idéologique ? 
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Ce surnom a plusieurs formes, la plus connue étant avec un ya’, après la 
hamza, et un lam. On lit aussi Israyil, sans hamza. Certains disent: ‘Les juifs 
ne sont interpellés dans la Coran ou avec «O fils de Isrā”īl » et non avec Ô fils 
de Ya'gūb, pour une raison précise, à savoir qu’ils sont interpellés moyennant 
leur adoration de Dieu et ils sont mentionnés moyennant la religion de leurs 
ancêtres, pour les exhorter et attirer leur attention sur leur négligence. Si bien 
qu'ils sont appelés avec le nom dans lequel se trouve la mention de Dieu, 
car Isrā'īl est un nom en relation avec Dieu, selon l'étymologie. Et quand il 
mentionne le don qu’il fait à Ibrāhīm et la bonne nouvelle qu’il lui annonce, 
il dit «Ya'gūb»; ce qui convient mieux que Isral, parce que c’est le don d'un 
autre ancêtre (mu'gib); et cela correspond à la mention d’un nom qui indique 
la succession (ta'gīb). 

Il y a aussi al-Masīh (le Messie) qui est le surnom de Īsā. On dit qu’il signifie 
le véridique; ou celui qui a les pieds plats; ou celui qui ne touche (yamsahu) 
pas de malade sans qu’il ne guérisse ; ou le beau; ou celui qui touche (yamsahu) 
la terre, c’est-à-dire, qui la parcourt; on dit aussi d’autres choses. 

Il y a aussi Ilyas?5. On dit que c’est le surnom de Idris. Ibn Abī Dam cite, | 
avec une bonne (hasan) chaîne de transmission, ce que dit Ibn Mastūd, c’est-à- 
dire: 'Ilyās représente Idrīs et Isrāīl, Ya‘qub”. Et il lit: ‘Certes, Idrās est parmi les 
envoyés’ Zë et: ‘Paix sur Idrāsīn!27. Et selon la lecture de Ubayy: ‘Certes, Ilyas …’ 
et ‘Paix sur Ilyasīn. 

Il y a aussi Nūh?3 dont le nom est Abd al-Gaffār. Il est surnommé Nüh à cause 
de ses nombreuses lamentations (nawh) sur lui-même relatives à l’ obéissance 
à son Seigneur, comme le cite Ibn Abt Hātim de la part de Yazīd ar-Riqaëi. 

Il y a aussi Du l-Ķifl?9. On dit que c’est le surnom de Ilyās; on dit de al-Yasa‘; 
on dit de Yüÿa'; on dit de Zakariyyā. 

Il y a aussi Dū l-Qarnayn dont le nom est Iskandar. On dit que c’est ‘Abd 
Allāh b. ad-Pahhāk b. Sa'd; on dit: al-Mundir b. Ma as-Samā'; on dit: As-Sa‘b 
b. Qarin b. al-Hammāl. Les deux derniers sont relatés par Ibn ‘Askar. 

Il est surnommé Dū l-Qarnayn, parce qu’il a atteint les deux cornes (ot 
garnayn) de la terre, à savoir l’ orient et l occident; on dit parce qu’il posséda la 
Perse et Byzance; on dit parce qu’il avait deux cornes sur sa tête, c’est-à-dire, 
deux toupets; on dit parce qu’il avait deux cornes en or; on dit parce que les 
deux côtés de sa tête étaient en cuivre; on dit parce qu’il avait sur | sa tête deux 


25 Déjà énoncé à la page 1981 au sujet des noms propres des prophètes et des envoyés. 
26 Au lieu de: «Certes, Ilyās est parmi les envoyés» (37, 123). 

27 Au lieu de: «Paix sur Il Yāsīn!» (37, 130). 

28 Déjà énoncé à la page 1964 au sujet des noms propres des prophètes et des envoyés. 
29 Déjà énoncé à la page 1978 au sujet des noms propres des prophètes et des envoyés. 
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petites cornes que cachaient le turban; on dit parce qu’il fut frappé sur une 
corne et mourut, puis Dieu le ressuscita et on le frappa sur l’autre corne; on 
dit parce qu'il était noble des deux côtés? ; on dit parce que s’éteignirent, de 
son temps, deux générations (garnān) de personnes, alors que lui était toujours 
vivant; on dit parce que lui furent données la science de l’ apparent et la science 
du caché; on dit parce qu’il entra dans la lumière et dans les tēnēbres?!. 

Il y a aussi Fir‘awn dont le nom est al-Walid b. Mus*ab et le nom de parenté 
Abū |-'Abbās. On dit que c’est Abū I-Walīd ou Abū Murra. On dit aussi que 
Fir'awn est le surnom de celui qui règne sur l'Egypte. 

Ibn Abī Hātim cite ce que dit Muģāhid, à savoir: ‘Fir‘awn était perse de la 
famille de Istahr’. 

Il y a aussi Tubba‘. On dit qu’il s'appelait As‘ad b. Malakī Karb. Il fut sur- 
nommé Tubba‘ à cause du nombre de ceux qui le suivirent (tabi'a). On dit aussi 
que c’est le surnom des rois de al-Yaman dont chacun est appelé Tubba‘; c' est- 
à-dire, il suit (yatba'u) son compagnon, comme le calife (al-halifa) succède 
(yahlufu) à un autre. 


go C'est-à-dire, du côté de son père et du côté de sa mère (NdE). 
31 Certains disent que c’est un ange (voir p. 1990). 
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Les identifications imprēcises (al-mubhamāt) 


As-Suhaylī y a consacré un ouvrage, puis, Ibn ‘Askar et ensuite, al-Oādī Badr 
ad-Dīn Ibn Gamä‘al. J'ai composé aussi, à ce sujet, quelque chose de précieux 
qui rassemble les avantages des livres mentionnés avec des ajouts, malgré son 
volume très réduit2. Il y a des ancêtres dans la foi qui portent une grande 
attention à ce sujet. ‘Ikrima dit: J'ai cherché, pendant quatorze ans, quel fut 
celui qui sortit de sa maison pour émigrer vers Dieu et son Envoyé et gu ensuite 
la mort atteignit”. 


L'identification imprécise (al-ibhäm) dans le Coran a plusieurs raisons d’être. 


1. La première est le fait que, dans un autre passage, elle n’a plus besoin d’être 
expliquée, comme sa parole: «La voie de ceux que tu as comblés de bienfaits » 
(1, 7). En effet, elle est précisée dans | sa parole: «... avec ceux que Dieu a 
comblés de bienfaits parmi les prophètes, les véridiques, les martyrs et les gens 
de bien» (4, 69). 

2. La deuxième est le fait d'aller de soi à cause de la notoriété de la personne, 
comme sa parole: «Nous dimes: O Adam! Habite le Jardin avec ta femme» (2, 
35). Il n’a pas dit: Haww& (Eve), parce qu’il ny avait personne d'autre avec lui. 
«N'as-tu pas vu celui qui a discuté avec Ibrahim au sujet de son Seigneur? » 
(2, 258). Il s’agit de Numrūd, car c’est bien connu, puisque c’est vers lui que 
Ibrahim a été envoyé. On dit que Dieu a mentionné dans le Coran Fir‘awn 
par son nom, ce qu’il n’a pas fait pour Numrūd, parce que Fir‘awn était plus 
intelligent que lui, comme cela se déduit de ses réponses à Mūsā, alors que 
Numrüd était un idiot; voilà pourquoi, il dit: «Moi, je donne la vie et je fais 
mourir» (2, 258); ce qu’il faisait, en tuant une personne et en épargnant une 
autre; or c’est le comble de l’idiotie. 

3. La troisième est l'intention de voiler l'identité de la personne, pour sus- 
citer la bienveillance à son égard avec plus d'efficacité, comme dans: «Parmi 


1 Tous les titres de ces ouvrages sont cités dans l’Index des Savants à V ordre alphabétique. 

2 Ils’agit de Mufhamāt al-agrān ft mubhamat al-Qur'an. 

3 Allusion à Coran 4, 100 cité ici comme exemple de verset vague, puisque il est difficile de 
connaître l’ identité ou le nom de celui dont on parle. 
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les gens, il y a celui dont le discours sur la vie de ce monde te plait» (2, 204); 
il s’agit de al-Aķnas b. Šarīg. Par la suite, il devint musulman et son islam fut 
excellent. 

4. La quatrième est le fait qu’il n’y a pas grand avantage à préciser l'identité 
en question, comme dans: «Ou comme celui qui passa par un village ...» (2, 
259) et «Interroge-les au sujet du village...» (7, 163). 

5. La cinquième est le fait de vouloir attirer l’ attention sur la généralisation, 
puisqu'il n’y a pas de spécification; ce qui serait le contraire, s’il y avait une 
précision, comme dans: « Celui qui sort de sa maison, pour émigrer vers … » (4, 
100). 

6. La sixième est le fait de magnifier la personne, en lui attribuant la per- 
fection, sans en donner le nom, comme dans: «Et que les détenteurs de grâce 
parmi vous ne manquent pas de...» (24, 22); «Et celui qui vient avec la vérité 
et la confirme ...» (39, 33); «Quand il dit à son compagnon ...» (9, 40). Dans 
chaque cas, il s’agit de celui qui est véridique. 

7. La septième est le fait de rendre méprisable la personne, en lui attribuant 
l imperfection, (sans en donner le nom), comme dans: «Certes, celui qui te hait 
sera sans descendance » (108, 3). 


Nota Bene [identifications imprécises dont le sens est réservé à Dieu] 


Az-Zarkašī dit dans al-Burhan: ‘On ne fera pas de recherche au sujet d’une 
identification imprécise dont Dieu a fait savoir qu’il s’en réserve exclusive- 
ment la connaissance, comme sa parole: «... et d’autres en dehors d'eux 
que vous ne connaissez pas, alors que Dieu les connaît» (8, 60). Il ajoute: 
T étonnant est que certains s' aventurent, en disant qu’il s’agit des Qurayza 
ou de certains djinns’. 

Quant à moi, je dis qu’il n'y a rien dans le verset qui indique que le genre 
des personnes soit inconnaissable. Est seulement niče leur identité précise ; 
ce que ne contredit pas le fait de savoir qu’il s’agit des Qurayza ou de certains 
djinns. C'est comme | sa (*) parole à propos des hypocrites: «Et parmi les 
bēdouins qui sont autour de vous il y a des hypocrites et parmi les gens de 
al-Madīna, il y en a qui se livrent à l'hypocrisie. Tu ne les connais pas; nous, 
nous les connaissons» (9, 101). Ce qui est nié, c’est la connaissance de leur 
identité précise. Par la suite, ľ opinion selon laquelle ces gens-là étaient les 
Qurayza est citée par Ibn Abt Hātim d’après Muÿahid. Et ľ opinion selon 
laquelle ce sont des djinns est également citée par Ibn Abī Hātim à partir 
d’une tradition de ‘Abd Allāh Ibn Garīb de la part de son père, comme une 
tradition remontant jusqu’au Prophète (.) (marfu°); il n’y a aucun risque (à 





dire cela). 
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Section [la tradition, seule référence pour l identification 
imprēcise] 


Sache que la science des identifications imprēcises a comme référence la pure 
tradition; il n’y a pas de place en elle pour l'opinion personnelle. Et comme on a 
mentionné, dans les livres composés à ce sujet et dans les autres commentaires, 
les noms correspondant à ces vagues identifications et les divergences à leur 
sujet, sans indiquer une chaîne de tradition à laquelle on puisse se référer ou 
une attribution sur laquelle on puisse s'appuyer, j'ai composé ce livre, en y 
mentionnant l'attribution de chaque opinion à celui qui Pa exprimée parmi 
les compagnons, les suivants et d’autres encore, en me référant aux auteurs 
des livres qui ont cité cela avec leurs chaînes de transmission et en y montrant 
ce dont la chaîne de transmission est authentique ou faible. Voilà pourquoi il 
se présente comme un livre abondant, unique dans son genre. Je l’ ai ordonné, 
en suivant l’ordre coranique. Et ici, je résumerai ses identifications vagues 
dans une expression très condensée, laissant de côté, la plupart du temps, 
l'attribution et la citation, par souci de brièveté et pour qu’on se réfère au livre 
mentionné. J'en organiserai l’ exposé en deux parties. 


Première partie: [identification imprécise des individus] 
C'est au sujet de ce dont l'identification est imprécise, qu’il s'agisse d’un 
homme, d’une femme, d'un ange, d’un djinn, d'un couple, d’un groupe dont 
on connaît le nom de tous, de man (qui) ou de al-ladï (qui), lorsque cela ne 
comporte pas la généralisation. 

Il y a sa (*) parole: «Je vais établir un lieutenant sur la terre» (2, 30); il s’agit 
de Adam | et de son épouse Haww&, avec un allongement du å, parce qu’elle a 
été créée à partir d'un vivant (hout, 

«Et lorsque vous tuātes une personne» (2, 72); elle s appelle ‘Amil. 

«Dépêche-leur un envoyé pris parmi eux» (2, 129); il s’agit du Prophète (.)5. 

«Ibrahim ordonna à ses enfants» (2, 132); ce sont Ismāīl, Ishāg, Madyan, 
Zimrān, Sub, Nafaš, Nafašān, | Amīm, Kaysān, Suruh, Lūtān et Nāfiš. 

«...etauxtribus» (2, 136); les enfants de Ya‘qub qui sont au nombre de douze 
hommes, à savoir Yūsuf, Rübil, Šamūn, Lāwī, Yahūdā, Dani, Taftānī (Naftānī) 
(avec un f et une désinence de duel), Kād, Ašīr, ISäÿar, Rāyalūn et Binyāmīn. 


4 Ce qui veut dire que la racine du nom Hawwā' serait celle de la vie, à savoir A /y / y, 
l'allongement dont il est question ici indiquant le second y. 
5 Ahmad, Musnad, 5/262. 
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«Et parmi les gens, il y a celui dont le discours te plaît» (2, 204); il s’agit de 
al-Ahnas b. Šarīg. 

«Et parmi les gens, il y a celui gui se vend lui-mēme» (2, 207); il s'agit de 
Suhayb. 

«Lorsqu'ils dirent à un prophète à eux» (2, 246); il s’agit de Šamwīl. On dit: 
de Šamūn; on dit de Yūša‘. 

«Et parmi eux, celui à qui Dieu parla » (2, 253). Muģāhid dit que dest Mūsā. 

«Il a élevé l’un d’eux de plusieurs degrés» (2, 253). Il dit que c’est Muham- 
mad. 

«Celui qui discutait avec Ibrahim au sujet de son Seigneur» (2, 258): Num- 
rūd b. Kan‘an. 

«Ou comme celui qui passa par un village» (2, 259): Uzayr. On dit: Armiya’; 
on dit: Hazqil. 

«la femme de ‘Tmran» (3, 35): Hanna Bint Fāgūd. 

«et ma femme est stérile» (3, 40); il s’agit de Aëya‘ ou de Ašya* Bint Fāgūd. 

«un appeleur qui appelle à la foi» (3, 193); il s’agit de Muhammad (.). 

«at-Tāģūt» (4, 60). Ibn ‘Abbas dit que c’est Ka‘b b. al-Ašraf. C'est ce que cite 
Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 6/n). 

«Il y en a un parmi vous qui temporise» (4, 72); il s’agit de ‘Abd Alläh b. 
Ubayy. 

«Ne dites pas à celui qui vous adresse la paix» (4, 94); il s’agit de ‘Amir b. 
al-Adbat al-Ašģaī. On dit: Mirdās. Cette déclaration est celle d'un groupe de 
musulmans, parmi lesquels | il y a Abū Oatāda et Muhallim b. Gattāma. On 
dit que c’est Muhallim qui annonça cela. On dit que c’est lui également qui 
annonça son meurtre. Et on dit que c’est al-Migdād b. al-Aswad qui le tua. On 
dit enfin que c’est Usāma b. Zayd. 

«Celui qui sort de sa maison, pour émigrer vers Dieu et son Envoyé, puis que 
la mort surprend — » (4, 100); il s’agit de | Damra b. Gundab. On dit: Ibn al-Īs, 
un homme de Huzä‘a. On dit: Abū Damra b. al-‘Îs. On dit que son nom est Sabra. 
On dit qu’il s’agit de Hālid b. Hizām; ce qui ne s appuie sur l'autorité que d'un 
seul narrateur (garib). 

«Nous avons envoyé de parmi eux douze chefs» (5, 12); il s’agit de Šammū' 
b. Zakkūr de la tribu de Rübil, de Šūgut b. Hūrī de la tribu de Šam'ūn, de Kālib 
b. Yūfanā | de la tribu de Yahūdā, de Ba‘üruk b. Yüsuf de la tribu de Išāģara, 
de Yūša' b. Nūn de la tribu de Afrātīm b. Yūsuf, de Balti b. Rūfuwā de la tribu de 
Binyāmīn, de Karābīl b. Sūdī della tribu de Zabālūn, de Kaddī b. Sūsās dela tribu 
de Manšā b. Yūsuf, de ‘Amayil b. Kasl de la tribu de Dan, de Satūr b. Mīķāyīl de 
la tribu Ašīr, de Yuhannā b. Wagūsā de la tribu de Taftāl et de Ill b. Mūķā de la 
tribu de Kādalū. 

«Deux hommes dirent...» (5, 23); il s’agit de Yūša' et de Kālib. 
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«... l’histoire des deux fils de Adam» (5, 27); il s’agit de Oābīl et de Hābīl, 
celui qui est tué. 

«Celui à qui nous avons donné nos signes et qui s’en débarrassa» (7, 175): 
Bal'am. On dit: Bal‘äm b. Ābar. On dit: Baar. On dit: Bä‘ür. On dit qu’il s’agit 
de Umayya b. Abt s-Salt. On dit: Sayfi b. ar-Rāhib. On dit: Fir‘awn, ce qui est la 
tradition la moins appuyée (agrab). 

«Certes, je suis pour vous un protecteur» (8, 48); il signifie par là Surāga b. 
Gušum. 

«Combattez les leaders de la mēcrēance» (9, 12). Oatāda dit que ce sont Abū 
Sufyān, Abū Gahl, Umayya b. Halaf, Suhayl b. ‘Amr et ‘Utba b. Baba, 

«Lorsqu'il dit à son compagnon» (9, 40); il s’agit de Abū Bakr as-Siddīgē. 

« Et parmi vous, il y a ceux qui les écoutent» (9, 47). Muğāhid dit que ce sont 
"Abd Allāh | b. Ubayy b. Salon, Rifāʻa b. at-Tābūt et Aws b. Qayzī 

«Et parmi eux, celui qui dit: Dispense-moi....» (9, 49); il s’agit de al-Gadd b. 
Qays. 

«Et parmi eux, celui qui te critique au sujet des aumônes» (9, 58); il s’agit 
de Dūl-Huwaysira”. 

«Si nous pardonnons à une partie des vôtres ...» (9, 66); il s’agit de Mabšī b. 
Humayyir. 

«Et parmi eux, celui qui fait un pacte avec Dieu» (9, 75); il s’agit de Ta‘laba 
b. Hätib. 

«Et d’autres reconnurent leurs péchés » (9,102). Ibn'Abbāsdit:'Ils sont sept, 
à savoir Abū Lubāba et ses compagnons’. Qatäda dit: ‘Ce sont sept auxiliaires, 
à savoir | Abū Lubāba, Gadd b. Qays, Hidām, Aws, Kardam et Mirdās.. 

«Et d’autres attendent ...» (9, 106); il s’agit de Hilāl b. Umayya, Murāra b. 
ar-Rabr', Ka'b b. Mālik; ce sont les trois qui furent laissés en arričreš. 

«Et ceux qui prirent une mosquée ...» (9, 107). Ibn Ishāg dit: ‘Ce sont 
douze | auxiliaires, à savoir : Hidām b. Hälid, Ta'laba b. Hātib, Hazzāl b. Umayya, 
Mu‘attib b. Oušayr Abū Habība b. al-Az‘ar, ‘Abbäd b. Hunayf, Gāriya b. Amir, 
ses deux fils Muëammi: et Zayd, Nabtal b. | al-Hārit, Buhdaģ, Biģād b. Utmān 
et Wadfa b. Tābit'?. 

«pour celui qui luttait contre Dieu et son Envoyé» (9, 107); il s’agit de Abū 
Amir ar-Rāhib. 

«Est-ce que celui qui a une preuve de la part de son Seigneur ... »; il s’agit de 
Muhammad (.). 


Al-Bubäri, Sahih, 7/8. 
Ibidem, 12/290, 292. 
Probablement lors de l'expédition de Tabūk. Al-Buhaäri, Sahih, 8/342; Muslim, Sahih, 4/2120. 
Ce qui, en réalité, fait treize et non douze, comme annoncé. 
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«et le lui récite un témoin venu de lui» (11, 17); il s’agit de Gibrīl. On dit: | le 
Coran. On dit: Abū Bakr. On dit: ‘Ali. 

«Nüh appela son fils » (11, 42). Son nom est Karrān. On dit: vam, 

«et sa femme se tenait debout» (u, 71). Son nom est Sāra. 

Les filles de Lūt [« mes filles » (11, 78) et (15, 71)] : Raytā et Raģūtā. 

«Yūsuf et son frère » (12, 8); il s’agit de Binyāmīn, son frère utérin. 

«L'un d'eux dit» (12, 10); il s’agit de Rūbīl. On dit: Yahūdā. On dit: Šamūn. 

«Et ils envoyèrent celui qui leur puisait de l'eau» (12, 19); il s’agit de Malik 
b. Dur. 

«Celui qui l acheta dit...» (12, 21); il s’agit de Qutayfir ou de Utayfir. 

«à sa femme» (12, 21); il s’agit de Bal, On dit: Zulayba. 

«et entrèrent avec lui en prison deux garçons » (12, 36); il s’agit de Maģlat et 
de Nabwa qui était l’échanson. On dit: Rāšān et Martaš. On dit: Busurhum et 
Surhum. 

«à celui qui, à son avis, serait délivré» (12, 42); il s’agit de l’échanson. 

«auprès de ton maître » (12, 42); il s’agit du roi Rayyān b. al-Walid. 

«un frère à vous» (12, 59); il s’agit de Binyāmīn dont la mention est rēcur- 
rente dans la sourate. 

«un frère à lui a volé» (12, 77); ils signifient par lā Yūsuf. 

«leur aîné dit» (12, 80); il s’agit de Sam‘ün. On dit: Rūbīl. 

«il accueillit ses parents» (12, 99); il s’agit de son père et de sa tante mater- 
nelle Layyā. On dit: Sa mère dont le nom est Rāļīl. 

«et celui qui a auprès de lui la science du Livre» (13, 43); il s’agit de ‘Abd 
Allāh b. Salläm. On dit: Gibril. 

«J'ai fait habiter une partie de ma descendance» (14, 37); il s’agit de Ismāfl. 

«et mes parents» (14, 41). Le nom de son père est Tārah. On dit: Āzar. On dit: 
Yāzar. Et le nom de sa mēre est Matānī. On dit: Nawfā. On dit: Layūtā. 

«Certes, nous te suffisons face aux railleurs » (15, 95). Sa‘ïd b. Gubayr dit: Ils 
sont cinq: al-Walīd b. al-Muģīra, al-"Āsī b. wa, | Abū Zam'a, al-Härit b. Qays et 
al-Aswad b. 'Abd Yaģūt. 

« ... deux hommes, l’un d' eux est muet» (16, 76); il s’agit de Asīd b. Abt Lis 

«et celui qui ordonne la justice » (16, 76): Utmān b. 'Affān. 

«...comme celle qui dēfaisait le fil de son fuseau» (16, 92); il s’agit de Rayta 
Bint Sa‘d b. | Zayd Manāt b. Tamīm. 

«C'est seulement un mortel qui l’instruit» (16, 103). Il signifient par là ‘Abd 
b. al-Hadramī. Son nom est Migyas. On dit qu’il avait deux serviteurs, Yasār et 
Gabr. On dit qu’ils signifient par là un forgeron de Makka dont le nom était 
Bal‘äm. On dit: Salmān al-Farisi. 

«Les compagnons de la caverne» (18, 9): Tamlihä, leur chef qui dit: «Rēfu- 
giez-vous dans la caverne » (18, 16) et «Votre Seigneur sait très bien combien de 
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temps vous êtes restés » (18, 19), Taksalmīna qui dit: «Combien de temps êtes 
vous restés ? » (18, 19), Martūs, Barāšig, Ayūnus, Uwayustānis et Saltatyawus. 

«Envoyez l'un de vous avec votre monnaie» (18, 19); il s’agit de Tamlīķā. 

«... celui dont nous avons rendu le cœur insouciant» (18, 28); il s’agit de 
‘Uyayna b. Hisn!°. 

«Donne-leur |! exemple de deux hommes» (18, 32); il s’agit de Tamlīhā, le 
bon, et Fatrawus. Les deux sont mentionnés dans la sourate as-Safat 3711. 

«Mūsā dit à son garçon» (18, 60); il s’agit de Yūša' b. Nūn!?. On dit: son frère, 
Yatrabī. 

«Ils trouvèrent un serviteur» (18, 65); il s’agit de al-Hadir dont le nom est 
Balayā. 

«Ils rencontrērent un jeune homme » (18, 74). Son nom est Gaysür (avec un 
ģīm; on dit avec un ha’). 

«derrière eux, un roi» (18, 79); il s’agit de Hudad b. Budad. 

«Quant au jeune homme, ses parents étaient … » (18, 80). Le nom du père 
est Kādibarā et celui de la mère, Sahwā. 

«à deux jeunes gens orphelins » (18, 82); il s’agit de Asram et de Suraym. 

«Ill appela d'en dessous d’elle » (19, 24). On dit: Īsā. On dit: Gibril. 

«Et l'homme dit» (19, 66); il s’agit de Ubayy b. Halaf. On dit: Umayya b. 
Halaf. On dit: al-Walid b. al-Mugira. 

«As-tu vu celui qui a mécru ?» (19, 77); il s’agit de al-"Āgī b. wait, 

«Tu as tué une personne » (20, 40); il s’agit du copte dont le nom est Fātūn. 

«as-Sāmirī» (20, 85). Us appelle Musa b. Zafir". 

«... de poussière de l’ Envoyé» (20, 96); il s’agit de Gibrīl. 

«Parmi les gens, celui qui discute … » (22, 3); il s’agit de an-Naģr b. al-Hārit. 

«Voici deux adversaires » (22, 19). Les deux Šayh-s (al-Bubäri, Sahīh, 8/443- 
444 et Muslim, Sahīh, 4/2323) citent ce que dit Abū Darr, à savoir |: ‘Ce verset 
est descendu à propos de Hamza, de ‘Ubayda b. al-Hārit, de ‘Alī b. Abt Talib, de 
‘Utba, de Sayba et de al-Walid b. ‘Utba. 

«et qui veut la profaner ... » (22, 25). Ibn ‘Abbas dit: ‘C’est descendu à propos 
de ‘Abd Allāh b. Unays.. 


10 Ibn Māģah, Sunan, 2/1382—1383. 

11 Coran 37, 51: «L'un d'eux dira: j’ avais un compagnon ...». (NdE). 

12  Al-Buhäri, Sahih, 8/409. 

13 Ibidem, 8/412. 

14 Ibidem, 8/429. 

15  Dansat-Tarif wa-l-i‘lam de as-Suhaylī, on trouve Mūsā b. al-Muzaffar qui était de ceux qui 
adoraient les idoles sous forme de vaches, voilà pourquoi il était disposé à adorer le veau 
(NdE). 
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«Ceux qui calomnient... » (24, 11); [ce sont] Hasān b. Tābit, Mistah b. Utāta, 
Hamna Bint Gahš, Abd Allāh b. Ubayy, «celui qui | s’est chargé de la plus grande 
part» (24, nb). «[Le jour où] l'injuste se mordra ...» (25, 27); il s’agit de Uqba 
b. Abt Mv'ayt!6. 

«...je w avais pas pris un tel comme ami» (25, 28); il s’agit de Umayya b. 
Halaf. On dit: Ubayy b. Halaf. 

«Et le mécréant était ... » (25, 55). Aš-Šabī dit qu’il s’agit de Abū Gahl. 

«.. une femme qui règne sur eux» (27, 23); il s’agit de Bilgīs Bint Šarāļīl. 

«Et lorsgu'il arriva chez Sulaymān ...» (27, 36); celui qui arrive s' appelle 
Mundir. 

«Un esprit dit...» (27, 39). Son nom est Kawzan. 

«.… celui chez qui se trouve une science» (27, 40); ils’ agit de Āsaf b. Barhiyā, 
son secrétaire. On dit : un homme qu’on appelle Dū n-Nūr. On dit: Ustūr. On dit: 
Malīhā. On dit: Balh. On dit: il s’agit de Dabba Abū l-Qabila. On dit: Gibril. On 
dit: un autre ange. On dit: al Hadir 

«... neuf individus» (27, 48); il s’agit de Ru‘ma, de Ru‘aym, de Harmā, de 
Huraym, | de Da’b, de Sawāb, de Riab, de Mista‘, de Oudār b. Salt qui coupa le 
jarret de la chamelle. 

«La famille de Fir‘awn l’ accueillit» (28, 8). Le nom de celui qui l’ accueillit 
est Tabut. 

«La femme de Fir'awn » (28, 9): Asiya Bint Muzähim. 

«La mère de Mūsā» (28, 10): Yuhānid Bint Yashur b. Lāwī. On dit: Yawuha. 
On dit: Abäduht. 

«Et elle dit à sa sœur» (28, 11). Son nom est Maryam. On dit: Kultūm!”. 

«Celui qui était de son parti» (28, 15); il s’agit de as-Sāmirī. 

«et celui qui était de ses ennemis» (28, 15). Son nom est Fātūn. 

«Arriva un homme de l extrémité de la ville» (28, 20); il s’agit d’un fidèle | 
de la famille de Fir‘awn dont le nom est Sam‘än. On dit: $am‘ün. On dit: Gabr. 
On dit: Habib. On dit: Hizgīl. 

«... deux femmes qui se tenaient à l'écart» (28, 23); il s’agit de Layyā et de 
Safūriyā, celle qu’il maria. Leur père était Su‘ayb. On dit: Yatrūn b. Abt Šu'ayb. 

«Lugmān dit à son fils ...» (31, 13). Son nom est Bārān avec un seul point 
diacritigue (sous le ba”). | On dit: Dārān. On dit: Anum. On dit: Miškam. 

«ľ ange de la mort» (32, 1). Il court sur toutes les langues que son nom est 
“Izrail; c’est ce que rapporte Abū š-Šayh b. Hayyān de la part de Wahb. 


16 Ibidem 7/431-432; Muslim, Sahih, 2129. 
17 L'éditeur vocalise ainsi et justifie sa vocalisation en se référant à Maģma'az-zawā'id. 
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«Est-ce que celui qui est croyant est comme celui qui est pervers ? » (32, 18). 
Ce verset est descendu à propos de "Alī b. Abī Tālib et de al-Walid b. ‘Uqba. 

«Un groupe demanda la permission » (33, 13). As-Suddī dit que ce sont deux 
hommes des Banü | Hārita, à savoir Abū ‘Araba b. Aws et Aws b. Qayzi. 

«Dis à tes épouses» (33, 59). Ikrama dit: ‘Il avait alors sous son pouvoir neuf 
femmes: ‘Aiša, Hafsa, Umm Habība, Sawda, Umm Salama, Safiyya, Maymūna, 
Zaynab Bint Gahè et Guwayriyya. Et ses filles étaient: | Fatima, Zaynab, Ruqayya 
et Umm Kultūm. 

«Les gens de la Maison» (33, 33). Il (.) dit: ‘Ce sont ‘Ah, Fātima, al-Hasan et 
al-Husayn'!3. 

«pour celui que Dieu a comblé de bienfaits et que tu as comblé de bienfaits » 
(33, 37); il s’agit de Zayd b. Hārita. 

«prends avec toi ton épouse» (33, 37); il s’agit de Zaynab Bint Gahë. 

«L'homme s’en est chargé» (33, 72). Ibn ‘Abbäs dit que c’est Adam. 

«Nous leur envoyâmes deux» (36, 14); il s’agit de Šamūn et de Yūhannā. Et 
le troisième est Bülus. On dit que ce sont Sadiq, Sadūg et Šalūm. 

«Et arriva de l extrémité de la ville un homme» (36, 20); il s’agit de Habib 
an-Naÿÿar. 

«L'homme n'a-t-il pas vu ...» (36, 77); il s’agit de al-Asi b. Wat, On dit: 
Ubayy b. Halaf. On dit: Umayya b. Halaf. 

«Nous lui annonçâmes la bonne nouvelle d’un garçon» (37, 10); il s’agit de 
Ismāīl ou de Ishāg; ce sont deux opinions bien connues. 

«l'histoire des plaideurs » (38, 21); il s’agit de deux anges. On dit que ce sont 
Gibril et Mika, 

«un corps» (38, 41); il s’agit d'un šaytān qu’on appelle Usayd. On dit: Sabr. 
On dit: Habgīg. 

«Aš-Šaytān m'a touché» (38, 41). Nawf dit: 'Aš-Šaytān qui l’a touché s’ap- 
pelle Mis‘at’ 

«et celui qui a apporté la vérité» (39, 33): Muhammad (.). On dit: Gibrīl. 

«et qui l'a confirmée» (39, 33): Muhammad (.). On dit: Abū Bakr. 

«deux êtres qui nous égaraient » (41, 29): Iblīs et Qabil. 

«un homme des deux cités » (43, 31). Ils signifient par là al-Walīd b. al-Mugira 
de Makka et Mas‘üd b. ‘Umar at-Tagafī. On dit: ‘Urwa b. Mas‘üd de at-Tāif. 

«Et lorsque le fils de Maryam leur est donné en exemple ...» (43, 57). Celui 
qui donne l’ exemple, c’est ‘Abd Allāh b. az-Ziba‘ra. 

«la nourriture du pécheur» (44, 44). Ibn Gubayr dit que c’est Abū Gahl. 


18  At-Tirmidi, Sunan, 6/174-175. 
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«un témoin des fils de Israil témoigne gue...» (46,10); il s’agit de ‘Abd Allāh 
b. Sallām. 

«les doués de résolution parmi les envoyés » (46, 35). Selon ľ opinion la plus 
juste, il s’agit de Nüh, Ibrāhīm, Mūsā, Īsā et Muhammad (.). 

«celui qui appelle appellera» (50, 41); il s’agit de Israfil. 

«les hôtes d'honneur de Ibrahim» (51, 24). Utmān b. Muhsin dit: ‘Ce sont 
quatre anges, à savoir Gibrīl, Mika, Isräfil et Batz, 

«ils annoncērent la bonne nouvelle d'un gargon » (51, 28). Al-Kirmānī dit: 
‘Les commentateurs sont d'accord sur le fait qu’il s’agit de Ishāg, sauf Muģāhid 
pour qui il s’agit de Lama, 

«le très fort» (53, 33): Gibril. 

«As-tu vu celui qui a tourné le dos?» (53, 33); il s’agit de al-Asi b. Wa, On 
dit: al-Walid b. al-Muģīra. 

«celui qui appelle appellera» (54, 6); il s’agit de Israfil. 

«le propos de celle qui discute avec toi» (58,1);ils’agit de Hawla Bint Talaba. 

«au sujet de son époux» (58, 1) | il s’agit de Aws b. as-Sāmit. 

«Pourquoi interdis-tu ce que Dieu t a permis?» (66, 1); il s’agit de sa concu- 
bine Māriyya. 

«le Prophète confia un secret à l’une de ses épouses» (66, 3); il s’agit de 
Hafsa. 

«et gu elle en communiqua ! information » (66, 3); elle informa Aiša’. 

«si vous revenez [à Dieu] (...) si vous vous soutenez mutuellement» (66, 4); 
il s’agit de Aiša et de Hafsa20. 

«l’homme juste parmi les croyants» (66, 4); il s’agit de Abū Bakr et de 
‘Umar; c’est ce que cite at-Tabarānī dans al/-Awsat. 

«la femme de Nüh» (66, 10): Wālafa. 

«et la femme de Lūt» (66, 10): Wāliha. On dit: Wā'ila. 

«N občis pas à tout jureur» (68, 10). Ce verset est descendu à propos de al- 
Aswad b. ‘Abd Yaģūt. On dit: al-Ahnas b. Šarīg. On dit: al-Walīd b. al-Muģīra. 

« Ouelgu' un demanda» (70, 1); il s’agit de an-Nadtr b. al-Hārit. 

«Pardonne-moi ainsi qu’à mes parents» (71, 28). Le nom de son père est 
Lamk b. Mattūšalaļ et celui de sa mère, Samba Bint Anūš. 

«l'insensé parmi nous» (72, 4); il s’agit de Iblis. 

« Laisse-moi seul avec celui que j'ai créé» (74, 11); il s’agit de al-Walīd b. al- 
Muģīra. 


19  Al-Buhäri, Sahih, 8/658. 
20 Ibidem, 8/658. 
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«Il n’a pas confirmé … » (75, 31-35). Ces versets sont descendus à propos de 
Abü Gahl. 

«Ne s'est-il pas écoulé pour l’homme …» (76,1); il s’agit de Adam. 

«Le mécréant dira : Malheur à moi! Si seulement je pouvais être poussière » 
(78, 40). On dit qu’il s’agit de Iblīs. 

«parce que l aveugle est venu à lui» (80, 2); il s’agit de Abd Allāh b. Umm 
Maktüm. 

«Quant à celui qui est riche … » (80, 5); il s’agit de Umayya b. Halaf. On dit: 
‘Utba b. Rabr'a. 

«La parole d'un noble messager » (81, 19). On dit: Gibril. On dit aussi: Mu- 
hammad (.). 

«Quant à l’homme, lorsque l’ éprouve ...» (89, 15—16). Ces versets sont des- 
cendus à propos de Umayya b. Halaf. 

«Par un père ...» (90, 3); il s’agit de Adam. 

«L envoyé de Dieu leur dit» (91, 13); il s’agit de Sālih. 

«le plus méprisable » (92, 15); il s’agit de Umayya b. Halaf. 

«le plus timoré de Dieu» (92, 17): Abū Bakr as-Siddīg. 

«celui qui interdisait * à un serviteur ...» (96, 9-10); il s’agit de Abū Gahl et 
le serviteur est le Prophète (.)?!. 

«Certes, celui qui te hait» (108, 3); il s’agit de al-Às b. Wal, On dit: Abū 
Gahl. On dit: Uqba b. Abt Mu‘ayt. On dit: Abū Lahab. On dit: | Kab b. al-Ašraf. 

‘La femme de Abū Lahab [xet sa femme» (in, 4)]/: Umm Gamil le borgne, 
fille de Harb b. Umayya. 


Seconde partie [identification vague des groupes] 
Il s’agit de l identification vague de groupes dont on connaît certains membres. 

«Ceux qui ne savent pas disent: Sinon, Dieu nous parlerait ...» (2, 18). On 
dénomme parmi eux Rāfi‘ b. Huraymila. 

«Les insensés diront ...» (2, 142). On dénomme parmi eux Rifā'a b. Qays, 
Qardam b. ‘Amr, Kaïb b. al-Ašraf, Rap: b. Huraymila, al-Hagÿag b. ‘Amr et ar- 
Rabī' b. Abīl-Hugayg. 

«Et lorsqu’ on leur dit: Suivez ...» (2, 170). On dénomme parmi eux Rāfr' et 
Mālik b. ‘Awf. 

«Ils ttinterrogeront au sujet des nouvelles lunes» (2, 189). On dénomme 
parmi eux Mu‘äd b. Gabal et Talaba b. Ganm. 

«Ils t interrogeront au sujet de ce que vous dēpensez » (2, 215). On dénomme 
parmi eux ‘Amr | b. al-Gamüh. 


21 Muslim, Sahih, 4/2154. 
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«Ils t'interrogeront au sujet du vin » (2, 219). On dénomme parmi eux ‘Umar, 
Mu‘ad et Hamza. 

«Ils t'interrogeront au sujet des orphelins » (2, 220). On dénomme parmi eux 
Abd Allāh b. Rawāņa. 

«Ils t'interrogeront au sujet de la menstruation » (2, 222). On dénomme 
parmi eux Tābit b. | ad-Dahdāh, 'Abbād b. Bišr et Usayd b. al-Hudayr. 

«N'as-tu pas vu ceux à qui a été donnée une part» (3, 23). On dénomme 
parmi eux an-Nu'mān b. ‘Amr et al-Hārit b. Zayd. 

«Les apôtres» (3, 52). On dénomme parmi eux Nutrus (Butrus), Ya'gūbus, 
Yuhannas, Andrā'is (Andrāyīs), Fīlabus, Ibn Talmā', Matnā (Mantā), Tomas, 
Ya‘qub b. | Halfannā, Badāwasīs (Tadāwus), Mātanā (Mantā, Mattā), Nuwās, 
Darnābūtā et Sirģis, celui sur qui fut lancée sa ressemblance??. 

«Un groupe de gens de l Ecriture dit: Croyez ... » (3, 72). Ce sont douze juifs. 
On dénomme parmi eux ‘Abd Allāh b. ad Dat, ‘Adi b. Zayd et al-Hārit b. Am 

«Comment Dieu conduirait-il un peuple qui mécroit après avoir cru?» (3, 
86). Ikrima dit: ‘Ce verset est descendu à propos de douze hommes, dont Abū 
Amir ar-Rāhib, al-Härit b. Suwayd b. as-Sämit et Wahwaļ b. al-Aslat'. Ibn ‘Askar 
ajoute | Tu‘ma b. Ubayrig. 

«Ils disent: Y a-t-il quoi que ce soit dans cette affaire qui nous concerne ?» 
(3, 154). On dénomme parmi ceux qui disent cela ‘Abd Allāh b. Ubayy. 

«Ils disent: S'il y avait quelque chose dans cette affaire qui nous concerne, 
nous n aurions pas été tués » (3, 154). On dénomme, parmi ceux qui disent cela, 
"Abd Allāh b. Ubayy et Mu‘attib b. Oušayr. 

«On leur dit: Allez, combattez!» (3, 167). Celui qui dit cela est ‘Abd Allāh | 
Wālid Gābir b. ‘Abd Allāh al-Ansārī; et ceux à qui cela est dit sont ‘Abd Allāh b. 
Ubayy et ses compagnons. 

«...etceux qui ont répondu à Dieu» (3, 172). Ils sont soixante dix, dont Abū 
Bakr, Umar, Utmān, ‘Al, az-Zubayr, Sa‘d, Talha, Ibn ‘Awf, Ibn Mas‘üd, Hudayfa 
b. al-Yamän et Abü ‘Ubayda b. al-Garräh. 

«... ceux à qui les gens dirent» (3, 173). On dénomme, parmi ceux qui disent 
cela, Nu‘aym b. Mas‘üd al-Ašģaī. 


22 Allusion à Coran 4, 157. Dans TK u, p. 102 (Dār al-Fikr, 1981), ar-Rāzī rapporte quatre 
traditions dont une selon laquelle un homme qui prétendait être un des compagnons 
de "Īsā, alors que c'était un hypocrite, alla trouver les juifs pour leur indiquer où il se 
trouvait. Et lorsqu'il entra avec les juifs pour prendre Īsā, Dieu lança sur cet homme 
la ressemblance de Īsā et alors il fut tué et crucifié. Certains de ces noms n’ont pas de 
vocalisation; donc leur transcription est parfois douteuse. Les noms entre parenthèses 
sont les équivalents qu’on trouve dans as-Sira, dans le manuscrit K et dans al-l‘lam. 
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«... ceux qui disent: Dieu est pauvre» (3, 181). Finhās a dit cela. | On dit: 
Huyayy b. Ahtab. On dit: Ka'b b. al-Ašraf. 

«Certes, parmi les gens de V Ecriture, il y a ceux qui croient en Dieu» (3, 199). 
Ce verset est descendu à propos de an-Naģāšī. On dit: à propos de ‘Abd Allāh 
b. Salām et ses compagnons. 

«.. et il a fait naître, des deux, des hommes nombreux et des femmes» (4, 1). 
Ibn Ishāg dit: ‘Les propres fils de Adam furent au nombre de quarante divisés 
en vingt tribus, chaque tribu ayant un garçon et une fille. On dénomme parmi 
ses fils Qabil, Hābīl, Iyād, Sabüyah, Hind, Sarabis, Mabür, Sind, Bārig, | Šīt, Abd 
al-Muģīt, ‘Abd al-Hārit, Wadd, Suwā', Yaģūt, Ya‘üuq et Nasr; et parmi ses filles: 
Iglīmah, Ašwaf, Gazūza, Azwarā' et Ummat al-Muģīt. 

«Ne vois-tu pas ceux à qui une partie du Livre a été donnée. Ils achètent 
l égarement» (4, 44). ‘Ikrama dit: ‘Ce verset est descendu à propos de Rifa‘a b. 
Zayd b. at-Tābūt, Kardam b. Zayd, Asāma b. Habib, Rat" b. Abī Rāfi‘, Bahri b. 
‘Amr et Huyayy b. Ahtab’. 

«Ne vois-tu pas ceux qui prétendent qu’ils croient» (4, 60). Ce verset est 
descendu à propos de al-Ğalās b. as-$āmit, Muʻattib b. Oušayr, Rāfi' b. Zayd et 
Bišr. 

«Ne vois-tu pas ceux à qui on a dit: Tendez vos mains ...» (4, 77). On 
dénomme parmi eux ‘Abd ar-Rahmān b. ‘Awf. 

«sauf ceux qui se sont alliés à un peuple» (4, 90). Ibn 'Abbās dit que ce 
verset est descendu à propos de | Hilal b. Uwaymir al-Aslami, Surāga b. Mālik 
al-Madliģī et à propos des Banū Gazima b. ‘Amir b. Abd Manāf. 

«Vous en trouverez d’autres » (4, 91). As-Suddī dit que ce verset est descendu 
à propos d'un groupe auquel appartenait Nu'aym b. Mas‘üd al-Ašģaī. 

«Ceux que les anges ont fait mourir, alors qu’ils se faisaient tort à eux-mêmes 
«-» (4, 97). Ikrima dēnomme parmi eux ‘Ali b. Umayya b. Halaf, al-Hārit b. 
Zam'a, Abū Qays b. al-Walīd b. al-Muģīra, Abū Ae b. Munabbih b. al-Haģčāš 
et Abū Qays b. al-Fākih. 

«...ā l'exception de ceux qui sont faibles » (4, 98). On dénomme parmi eux 
Ibn Abbas, sa mère à savoir Umm al-Fadl, ‘Ayyaë b. Abt Baba et Salama b. 
Hišām?3. 

«... ceux qui se trahissent eux-mêmes» (4, 107): les Bann Ubayriq, à savoir 
Bišr, Bušayr et Mubaššir. 

«Un groupe d’entre eux aurait voulu t égarer» (4, 113). Il s’agit de Usayd b. 
‘Urwa et de ses compagnons**. 


23  Al-Bubari, Sahih, 8/255. 
24  At-Tirmidi, Sunan, 5/128. 
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«Ils te demanderont une dēcision au sujet des femmes» (4, 127). On dē- 
nomme, parmi ceux gui demandent cette dēcision, Hawla Bint Hakīm. 

«Les gens de T Ecriture te demanderont ...» (4, 153). Ibn ‘Askar dénomme 
parmi eux Ka'b. al-Ašraf et Finhās. 

«... mais ceux qui sont fermement établis dans la science» (4, 162). Ibn 
Abbas dit: ‘Ce sont ‘Abd Allāh b. Salām et ses compagnons’ 

«Ils te demanderont une dēcision. Dis: Dieu vous donnera une dēcision au 
sujet de la parenté éloignée» (4, 176). On dénomme parmi eux Gābir b. Abd 
Allāh*5. 

«...niceux qui se dirigent vers la Maison sacrée» (5, 2). On dénomme parmi 
eux al-Hutam b. Hind al-Bakrī. 

«Ils te demanderont ce qui leur est permis» (5, 4). On dénomme parmi eux 
‘Adi b. Hätim, Zayd b. al-Muhalhal at-Tā'iyyāni, 'Āsim b. ‘Adi, Sa'd b. | Haytama 
et Uwaym b. Sā'ida. 

«... lorsgu'un peuple s'apprêtait à porter les mains sur vous» (5, 11). On 
dénomme parmi eux Ka‘b b. al-Ašraf et Huyayy b. Ahtab. 

«Tu trouveras que les plus proches par l’ amitié» (5, 82). Ce verset est des- 
cendu à propos de la délégation qui vint d' auprès de an-Naģāšī (le Nēgus). Ils 
étaient au nombre de douze. On dit: trente. On dit: soixante-dix. On dénomme 
parmi eux Idrīs, Ibrāhīm, al-Ašraf, Tamīm, Tammām et Durayd. 

«Ils disent: Et si un ange ne descendait pas auprēs de lui!» (5, 8). On 
dénomme parmi eux Zam'a b. al-Aswad, an-Nasr b. al-Hārit b. Kalda, Ubayy 
b. Halaf et al-Asi b. wa, 

«Ne repousse pas ceux qui invoguent leur Seigneur» (5, 52). On dénomme 
parmi eux Suhayb, Bilal, Āmmār Habbāb, Sa‘d b. Abt Waggās, Ibn Mas‘üd | et 
Salmān al-Fārisī*%. 

«Lorsqu'ils disent que Dieu n’a rien fait descendre sur un mortel» (5, 91). 
On dénomme parmi eux Finhās et Malik b. ad-Dayf. 

«Ils dirent: Nous ne croirons pas tant que ne nous sera pas donnée une chose 
semblable à ce qui a été donné aux envoyés de Dieu» (5, 124). On dénomme 
parmi eux Abū Gahl et al-Walīd b. al-Muģīra. 

«Ils t interrogeront au sujet de l’Heure» (7, 187). On dénomme parmi eux 
Hamal b. Oušayr et Samwil b. Zayd. 

«Ils t interrogeront au sujet du butin» (8, 1). On dénomme parmi eux Sa‘d b. 
Abī Waggās. 


25  Al-Buķārī, Sahih, 10/114. 
26 Ibn Māģah, Sunan, 2/1383. 


6/2080 


6/2081 


6/2082 


6/2083 


6/2084 


6/2085 


6/2086 


6/2087 


6/2088 


6/2089 


6/2090 


1170 CHAPITRE 70 


«Certes, une partie des croyants éprouvent de l’aversion ...» (8, 5). On 
dénomme parmi eux Abū Ayyūb al-Anşārī et, parmi ceux qui n’ont pas éprouvé 
d' aversion, al-Miqdād. 

«Si vous cherchez le succès … » (8, 19). On dénomme parmi eux Abū Ğahl. 

«Et lorsque usent de stratagèmes contre toi ceux qui mécroient … » (8, 30). 
Il s'agit des gens de Dār an-Nadwa. | On dénomme parmi eux ‘Utba et Šayba, 
les deux fils de Rabī'a, Abū Sufyān, Abū Gahl, Gubayr b. Mut‘im, Tu‘ayma b. 
Adi, al-Hārit b. Amir, an-Naģr b. al-Hārit, Zam‘a b. al-Aswad, Hakim b. Hizām 
et Umayya b. Halaf. 

«Etlorsgu' ils dirent: Ô Dieu! Si cela est … » (8, 32). On dénomme parmi eux | 
Abū Gahl et an-Nadr b. al-Hārit”7. 

«Lorsque les hypocrites et ceux qui ont une maladie dans le cœur disent: 
Voilà ceux qui sont trompés … » (8, 49). On dénomme parmi eux ‘Utba b. Rabra, 
Qays b. al-Walīd, Abū Qays b. al-Fākih, al-Hārit b. Zam'a et al-‘Asi b. Munabbih. 

«Dis à ceux qui sont captifs entre vos mains» (8, 70). Ils étaient au nombre 
de soixante-dix, dont al-‘Abbäs, ‘Uqayl, Nawfal b. al-Hārit et Suhayl b. Bayda’.28 

«Les juifs ont dit: Uzayr ...» (9, 30). On dénomme parmi eux Sallām b. 
Miškam, Nu'mān b. Awfā, Muhammad b. Dihya, Šās b. Qays, Mālik b. ad-Dayf. 

«Ceux qui critiquent les volontaires [parmi les croyants] ...» (9, 79). Parmi 
les volontaires, on dénomme ‘Abd ar-Rahmān b. 'Awf, *Āsim b. ‘Adi; et parmi 
«ceux qui ne trouvent que (le produit de) leurs efforts» (9, 79), Abu ‘Aqil et 
Rifa'a b. Sa‘d. 

«.… et à ceux qui sont venus vers toi» (9, 92). On dénomme parmi eux al- 
Trbād b. Sāriya, ‘Abd Allāh b. Muģaffal al-Muzanī, | 'Amr al-Muzanī, ‘Abd Allāh 
b. al-Azrag al-Ansäri et Abū Lola al-Ansārī. 

«Il y a des hommes qui aiment... » (9,108). On dénomme parmi eux Uwaym 
b. Sā'ida. 

«... sauf ceux qui subissent la contrainte et dont le cœur reste paisible dans 
la foi» (16, 106). Ce verset est descendu à propos d’un groupe dans lequel il y 
avait Ammār b. Yāsir et ‘Ayyas b. Abī Baba, 

«Nous avons envoyé contre vous certains de nos serviteurs» (17, 5). Ce sont 
Gālūt et ses compagnons. 

«S'ils avaient failli te détourner ...» (17, 73). Ibn ‘Abbäs dit: ‘Ce verset est 
descendu à propos d'hommes de Qurayë, parmi lesquels il y avait Abū Gahl et 
Umayya b. Halaf’. 


27  Al-Bubari, Sahih, 8/308; Muslim, Sahih, 4/2154. 
28  Muslim, Sahih, 3/1385. 
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«Ils dirent: Nous ne croirons pas en toi tant gue tu n'auras pas fait jail- 
lir ...» (17, 90). Ibn ‘Abbäs dénomme, parmi ceux qui disent cela, ‘Abd Allāh 
b. Abī Umayya. 

«... et sa descendance» (18, 50). On dénomme, parmi les enfants de Iblīs, 
Tabr, al-A‘war, Zalanbür, Masūt et Dāsim. 

«Ils dirent: Si nous suivons la guidance avec toi ...» (28, 57). On dénomme 
parmi eux al-Hārt b. Āmir b. Nawfal2?, 

«Les hommes pensent-ils qu’on les laissera ... » (29, 2). Ce sont ceux qui sont 
maltraités à cause de l'islam à Makka. Parmi eux, il y a ‘Ammar b. Yāsir. 

«Ceux qui mécroient disent à ceux qui croient: Suivez notre chemin» (29, 
12). On dénomme parmi eux al-Walid b. al-Mugira. 

«Et parmi les gens, il y en a qui achètent l amusement du discours» (31, 6). 
On dénomme parmi eux an-Naģr b. al-Hārit. 

«... et parmi eux tel qui atteint le terme de la vie» (33, 23). On dénomme 
parmi eux Anas b. an-Nadr?0, 

«Ils disent la vérité » (34, 23). Le premier qui la dit, c’est Gibrīl, puis ils l ont 
suivi. Cite cela [...]*.. 

«Les chefs du peuple se retirērent» (38, 6). On dénomme parmi eux Ugba 
b. Abt Mu‘ayt, Abū Gahl, al-Asi b. Wāiil, al-Aswad b. al-Muttalib et al-Aswad b. 
Yaģūt. 

«Ils dirent: Qu’ avons-nous? Nous ne voyons pas d'hommes ...» (38, 62). 
On dēnomme, parmi ceux gui disent cela, Abū Gahl et, parmi les hommes en 
question, "Ammār et Bilal. 

«... une troupe de djinns » (46, 29). On dénomme parmi eux Zawba‘a, Hassī, | 
Massī, Šāsir, Mäsir, al-Ard, Anyān, al-Ahgam et Surrag. 

«Ceux qui t appellent de derrière les appartements privés» (49, 4). On 
dénomme parmi eux al-Agra‘ b. Hābis, al-Zibriqan b. Badr, ‘Uyayna b. Dien, 
‘Amr b. al-Ahtam. 

« N’ as-tu pas vu ceux qui ont pris pour mettre des gens... » (58,14). As-Suddī 
dit: ‘Ce verset est descendu à propos de ‘Abd Allāh b. Nabtal, un des hypocrites’. 

«Dieu ne vous interdit pas, à l égard de ceux qui ne vous ont pas com- 
battu ... » (60, 8). Ce verset est descendu à propos de Qutayla Umm Asmà’, fille 
de Abū Bakr. 

«Lorsque viennent à vous les croyantes » (60, 10). On dénomme parmi eux 
(sic) Umm Kultūm Bint 'Ugba b. Abī Mu‘ayt et Umayma Bint Bišr. 


29  An-Nasāī, a/-Kubrā, 6/425. 
30 Al-Buķārī, Sahih, 8/518. 
31 Blanc dans le manuscrit (NdE). 
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«Ils disent: Ne dépensez pas... * Ils disent: Si nous retournons....» (63, 7-8). 
On dēnomme parmi eux ‘Abd Allāh b. Ubayy??. 

«Et porteront le trône de ton Seigneur … » (69, 17). On dénomme, parmi les 
porteurs du trône, Isrāfīl, Lubnān et Rūfīl. 

«Les compagnons de al-Uhdūd » (85, 4): Dū Nuwās, Zur‘a b. As‘ad al-Himyarī 
et ses compagnons. 

«...les compagnons de l'éléphant» (105, 1). Ce sont les éthiopiens dont le 
chef ētait Abraha | al-Ašram et leur indicateur Abū Riģāl. 

«Dis: Ô les mécréants!» (109, 1). Ce verset est descendu à propos de al-Walīd 
b. al-Muģīra, al-Asi b. Wā'il, al-Aswad b. al-Muttalib et Umayya b. Halaf. 

«...decelles qui soufflent ...» (13, 4): les filles de Labīd b. al-A‘sam. 


Quant aux vagues identifications des peuples, des animaux, des lieux, des 
temps, etc ..., j'en ai traité exhaustivement dans notre ouvrage ci-dessus indi- 


qué. 


32 Al-Buķārī, Sahih, 8/648. 


CHAPITRE 71 


Les noms de ceux ā propos de gui le Coran est 
descendu 


J'ai vu à ce sujet un seul ouvrage d'un des anciens!; mais, il n’est pas encore 
recopié. Alors, les chapitres sur les causes de la descente? et sur les vagues 
identifications? nous en dispenseront. 

Ibn Abī Hātim dit:'On mentionne de la part de al-Husayn b. Zayd at-Tahhān: 
Ishāg b. Mansūr nous rapporte: Qays nous rapporte de la part de al-A'maš, de 
la part de al-Minhāl que ‘Abbäd b. ‘Abd Allāh dit que ‘Al a dit: Il n’y a personne 
chez les Quray à propos de qui un verset ne soit pas descendu. On lui dit: 
Qu'est-ce qui est descendu à propos de toi? Il répondit: «et un témoin de sa 
part lui récite cela » (11, 17). 

Et parmi les exemples de cela, il y a ce que citent Ahmad (Ibn Hanbal, Mus- 
nad, 1/181) et al-Buķārī dans al-Adab, de la part de Sa‘d | b. Abt Waggās qui dit: 
‘Quatre versets sont descendus à propos de moi, à savoir «Ils t’interrogeront 
à propos du butin» (8, 1), «Nous avons recommandé à l’homme d’être bon 
envers ses père et mère» (29, 8), le verset de l'interdiction du vin (2, 219) et 
le verset de l'héritage (4, 12-15)). 

Ibn Abt Hātim cite ce que Rifa‘a al-Ourazī dit, à savoir: ‘« Nous leur avons 
fait parvenir [la parole] » (28, 51) est descendu sur dix personnes et je suis l une 
d’entre elles. 

At-Tabarānī cite ce que dit Abū Gum‘a Gunayd b. Sab‘ (on dit: Habib b. 
Sabbā'), à savoir: ‘Est descendu à propos de nous: «S'il n’y avait pas eu des 
hommes croyants et des femmes croyantes ...» (48, 25); nous étions neuf 
personnes: sept hommes et deux femmes’ 


1 Ilsagitdelsmāfl al-Hīrī d-Darir (m. 430/1038) (NdE). 
2 Voir Chap. 9, pp. 1895g. 
3 Voir Chap. 70, pp. 20185g. 
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Les excellentes gualitēs du Coran 


Abū Bakr b. Abī Šayba, an-Nasāī, Abū ‘Ubayd al-Qāsim b. Sallām, Ibn ad-Durays 
et d’autres encore ont consacré un ouvrage à ce sujet. Il y a des traditions 
prophétiques sûres à ce propos, que l’on considère l'ensemble ou certaines 
sourates en particulier; mais de nombreuses autres ont été forgées au sujet des 
excellentes qualités des sourates. Voilà pourquoi j'ai composé un livre que j'ai 
intitulé Hamā'il az-zahar fī da as-suwar (Les lieux fleuris des excellentes 
qualités des sourates). J'y ai consigné ce qui n’est pas considéré comme apo- 
cryphe (mawdū'). 
Je prēsenterai dans ce chapitre deux sections. 


Première section: ce qui concerne l’ excellence du Coran en général 


At-Tirmidī (Sunan, 5/29-30), ad-Dārimī (Sunan, 4/2089) et d’autres encore 
citent, par le truchement de al-Hārit al-A‘war, ce que dit ‘Ah, à savoir: J'ai 
entendu T Envoyé de Dieu (.) dire: Il y aura des dissensions. Je dis: Quel sera le 
moyen d'en sortir, ô Envoyé de Dieu? Il répondit: Le Livre de Dieu. Il contient 
l'information de qui vous a précédés, ľ information de ce qui viendra après 
vous, les décisions relatives à ce qu’il y a parmi vous; il est décisif et non frivole 
(// 86,13-14) : quiconque parmi les puissants l abandonne, Dieu le brisera; qui- 
conque désirera être guidé par autre chose, Dieu D ēgarera. Il est la solide corde 
de Dieu (// 3, 103). Il est le sage rappel (// 3, 58). Il est la voie droite (1, 6). Il 
est ce grâce à quoi les passions ne dévient pas et les langues ne sont pas équi- 
voques, ce dont les savants ne se fatiguent jamais. Il ne s’use pas, même si on 
le répète souvent. Ses merveilles n en finissent jamais. Quiconque le prononce, 
dit la vérité. Quiconque agit en fonction de lui, sera récompensé. Quiconque 
juge grâce à lui, sera juste. Quiconque recourt à lui, sera guidé vers la voie droite’. 

Ad-Dārimī (Sunan, 4/2115) cite, à partir d’une tradition de ‘Abd Allāh b. 'Amr 
dont la chaîne remonte jusqu’au Prophète: ‘Le Coran est plus aimable pour 
Dieu que les cieux, la terre et ceux qui y sont, 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 4/125) et at-Tirmidī (Sunan, 5/411-412) citent, 
à partir d'une tradition de Šaddād b. Aws: ‘Aucun musulman ne se couchera et 
ne récitera une sourate du Livre de Dieu, sans que Dieu ne lui assigne un ange; 
si bien que rien qui puisse lui nuire ne l’approchera, jusqu’ à ce qu’il ne se lève, 
quand il doit se lever’. 
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Al-Hākim et d’autres citent, à partir d’une tradition de ‘Abd Allāh b. ‘Amr: 
‘Quiconque récite le Coran, fait avancer progressivement la prophétie entre ses 
deux côtés, bien que rien ne lui soit révélé. Il ne convient pas que celui qui 
possède le Coran s'irrite avec celui qui s’irrite et soit ignorant avec celui qui est 
ignorant, alors qu’en lui il y a la parole de Dieu, 

Al-Bazzār cite, à partir d’une tradition de Anas: ‘Le bien de la maison dans 
laquelle on récite le Coran augmentera, tandis que celui de la maison dans 
laquelle on ne le récite pas diminuera’ 

At-Tabarānī cite, à partir d’une tradition de Ibn ‘Umar: ‘Ily a trois personnes 
que la grande terreur n’effrayera pas et que la remise des comptes ne touchera 
pas, étant sur un tas de musc tant que la remise des comptes des créatures ne 
sera pas finie: l’homme qui récite le Coran par désir de la face de Dieu et qui 
grâce à lui guide un peuple satisfait de lui ` 

Abū Ya‘la et at-Tabarānī citent, à partir d'une tradition de Abū Hurayra: ‘Le 
Coran est richesse, après lui plus de pauvreté et sans lui aucune richesse’ 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 4/101) et un autre citent, à partir d’une tradi- 
tion de ‘Uqba b. ‘Amir: ‘Si le Coran était dans la peau d’un homme, le Feu ne la 
dēvorerait pas. 

Abū ‘Ubayd dit: ‘Il veut dire par ‘peau d’un homme’ le cœur du croyant et son 
intérieur qui contient le Coran’. Un autre (‘Abd Alläh b. Yazid) dit: ‘Cela veut 
dire que quiconque rassemble tout le Coran, puis, (malgré cela), entre dans le 
Feu, est pire que le cochon! 

Ibn al-Anbārī dit: ‘Cela veut dire que le Feu ne l’anéantira pas et ne l’ arra- 
chera pas aux auditions qu’il a enregistrées et aux compréhensions qu’il a 
obtenues. C’est comme ce qu’il dit à propos de l’autre tradition prophétique: 
ai fait descendre sur toi un Livre que l’eau ne lavera (n' effacera) jamais’. C est- 
à-dire, elle ne l’anéantira pas et ne l’arrachera pas aux excellentes provisions 
qu’il en a faites et à ses contenus; parce que, même si l’eau le lave extérieure- 
ment, elle ne le lavera pas en l’arrachant du cœur 

Selon at-Tabarānī, à partir d’une tradition de "ema b. Malik: ‘Si l’on rassem- 
blait tout le Coran dans une peau d'homme, le Feu ne la brūlerait pas’. 

Et selon lui toujours, à partir d’une tradition de Sahl b. Saʻd: ‘Si le Coran était 
dans une peau d'homme, le Feu ne la toucherait pas’. 

Dans as-Saģīr, al-Tabarānī cite, à partir d’une tradition de Anas: ‘Quiconque 
récite le Coran, faisant cela nuit et jour, permettant ce qu’il permet et interdi- 
sant ce qu’il interdit, Dieu proscrira au Feu sa chair et son sang et il en fera le 
compagnon des nobles et pieux scribes!, jusqu’à ce que, lorsque viendra le jour 
de la résurrection, le Coran lui servira d' argument. 


1 Scribes ou anges qui inscrivent toutes les actions des hommes (Kazimirski). 
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Abū ‘Ubayd cite, d’après Anas, une tradition dont la chaîne remonte 
jusqu’au Prophète ‘Le Coran est un intercesseur écouté et un plaideur fiable. Il 
conduit au Jardin quiconque le met devant lui et il guide vers le Feu quiconque 
le met derrière lui’. 

At-Tabarani cite, à partir d’une tradition de Anas: ‘Ceux qui savent le Coran 
par cœur seront les experts des hôtes du Jardin! 

An-Nasāī (Sunan, 5/17), Ibn Māģah (Sunan, 1/78) et al-Hākim citent, à partir 
d’une tradition de Anas: ‘Les gens du Coran sont les gens de Dieu et son élite’. 

Muslim (Sahih, 1/552) et un autre citent, à partir d'une tradition de Abū 
Hurayra le fait que l’ Envoyé de Dieu (.) a dit: ‘Est-ce que, lorsqu’ il retourne 
dans sa famille, Fun de vous aimerait trouver trois chamelles pleines, replètes 
et grasses? Nous répondîmes: Oui, certes. Il dit: Trois versets que chacun de 
vous récite dans une prière sont meilleurs pour lui que trois chamelles pleines, 
replètes et grasses’. 

Muslim (Sahih, 2/592) cite, à partir d’une tradition de Gäbir b. ‘Abd Allāh: 
‘Le meilleur discours est le Livre de Dieu’. 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 3/437) cite, à partir d' une tradition de Mu'ād 
b. Anas: ‘Quiconque récite le Coran sur le chemin de Dieu, est inscrit avec les 
véridiques, les martyrs et les gens de bien et ceux-là sont excellents comme 
compagnons. 

Dans al-Awsat, at-Tabarānī cite, à partir d’une tradition de Abū Hurayra: 
‘Aucun homme n'enseignera le Coran à son enfant, sans qu’il ne soit ceint, le 
jour de la résurrection, d’une couronne dans le Jardin’. 

Abū Dāwūd (Sunan, 5/28), Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 3/440)) et al- 
Hākim citent, à partir d'une tradition de Mu‘ad b. Anas: ‘Les père et mère 
de quiconque récite le Coran complètement et agit en fonction de lui, seront 
ceints d'une couronne, le jour de la résurrection, dont l'éclat sera plus beau 
que celui du soleil dans les demeures de ce monde, à supposer qu’il soit en 
vous. Que pensez-vous de celui qui agit ainsi? 

At-Tirmidī (Sunan, 5/28), Ibn Māšah (Sunan, 1/78) et Ahmad (Ibn Hanbal, 
Musnad, 1/148) citent, à partir d'une tradition de "Alī: ‘Quiconque récite le 
Coran, I apprend par cœur, permet ce qu’il permet et interdit ce qu'il interdit, 
Dieu le fera entrer dans le Jardin. Il le fera intercéder pour dix membres de sa 
famille, chacun d' eux ayant le Feu comme obligation! 

At-Tabarānī cite, à partir d’une tradition de Abū Umāma: ‘Quiconque ap- 
prend un verset du Livre de Dieu, ce dernier l’ accueillera, le jour de la résurrec- 
tion, en riant devant lui’. 


2 C'est-à-dire, pour la cause de Dieu. 
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Les deux Šayhs (al-Bubari, Sahih, 8/691 et Muslim, Sahīh, 1/549) et un autre 
encore citent, à partir d’une tradition de 'Āiša:'L expert en Coran sera avec les 
scribes nobles et pieux. Celui qui récite le Coran en bégayant, parce qu’il en est 
troublé, aura une double récompense’. 

Dans al-Wasat, at-Tabarānī cite, à partir d’une tradition de Gābir: 'Oui- 
conque assimile tout le Coran aura droit auprès de Dieu à une requête qui sera 
exaucče. S'il veut, il la devancera en ce monde et s’il veut, il la lui conservera 
pour l’autre vie. 

Les deux Šayhs (al-Bubari, Sahih, 9/67-68 et Muslim, Sahih, 1/549) et un 
autre encore citent, à partir d’une tradition de Abū Mūsā: ‘Le croyant qui récite 
le Coran est semblable au citron dont le goût et l’ odeur sont excellents. Tandis 
que le croyant qui ne récite pas le Coran est semblable à la datte dont le goût est 
excellent, mais qui n’a pas d’odeur. Le pervers qui récite le Coran est semblable 
à la plante odoriférante dont l’ odeur est excellente mais dont le goût est amer. 
Tandis que le pervers qui ne récite pas le Coran est semblable à la coloquinte 
dont le goût est amer et qui n’a pas d’odeur.. 

Les deux Šayhs (al-Buķārī, Sahih, 9/64 et Muslim?) citent à partir d'une 
tradition de Utmān: ‘Le meilleur (ayru) d’entre vous (et selon une autre 
expression: le supérieur (afdalu) parmi vous) est celui qui apprend le Coran 
et l'enseigne’ Al-Bayhagī ajoute dans al-Asmā”: 'L excellence du Coran par 
rapport aux autres livres est comme celle de Dieu par rapport à ses créatures’ 

At-Tirmidī (Sunan, 5/35) et al-Hākim citent, à partir d’une tradition de Ibn 
‘Abbas: ‘Celui qui en lui-même ne possède rien du Coran est comme la maison 
en ruine. 

Ibn Māģah (Sunan, 1/79) cite, à partir d’une tradition de Abū Darr: ‘Te lever 
de bonne heure pour apprendre un verset du Livre de Dieu est meilleur pour 
toi que de prier cent unités de prière’ 

At-Tabarānī cite, à partir d’une tradition de Ibn 'Abbās: ‘Quiconque apprend 
le Livre de Dieu, puis suit ce qu’il contient, Dieu le guidera hors de l'erreur et 
lui épargnera, au jour de la résurrection, la pire remise des comptes! 

Ibn Abt Sayba cite, à partir d'une tradition de Abū Surayh al-Huza‘ï: ‘Ce 
Coran est une corde (sabab) dont un bout est dans la main de Dieu et l’autre 
bout dans vos mains. Si vous la saisissez, vous ne vous égarerez pas et ensuite 
vous ne périrez jamais’. 

Ad-Daylamī cite, d’après une tradition prophétique de ‘Al: ‘Ceux qui ap- 
prennent le Coran par cœur seront à l ombre de Dieu, le jour où il n’y aura pas 
d'ombre, sauf la sienne’ 


3 Tradition non repérable dans son recueil. 
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Al-Hākim cite, d’après une tradition de Abū Hurayra: ‘Celui qui possède le 
Coran arrivera le jour de la résurrection et le Coran dira: Ô mon Seigneur! 
Embellis-le. Et il sera ceint de la couronne d'honneur. Puis, il dira: O mon 
Seigneur! Encore plus. Ô mon Seigneur! Sois satisfait de lui. Et il sera satisfait 
de lui. On lui dira: Récite et monte! Et, à chaque verset, on l’augmentera en 
mérite’ 

Le même cite, à partir d’une tradition de ‘Abd Allāh b. ‘Amr:'Le jeûne et le 
Coran intercèderont pour le serviteur’ 

Toujours le même cite, à partir d’une tradition de Abū Darr: ‘Vous ne retour- 
nerez pas vers Dieu avec une chose meilleure que ce qui est sorti de lui’, c'est- 
à-dire, le Coran. 


Seconde section: ce qui concerne l’ excellence des sourates 
elles-mêmes 


1. Ce qu’on mentionne à propos de al-Fātiha 1: 
At-Tirmidī (Sunan, 5/5,198), an-Nasäï (Sunan, 2/139) et al-Hākim citent, à partir 
d'une tradition de Ubayy b. Ka'b dont la chaîne remonte jusqu’au Prophète: 
Dieu n’a fait descendre ni dans at-Tawrāt ni dans al-Ingil rien de semblable à 
la Mère du Coran, à savoir les sept répétés (15, 87). 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 4/177) et un autre citent, à partir d'une tra- 
dition de ‘Abd Allāh b. Gābir: La meilleure sourate du Coran est: «Louange à 
Dieu, Seigneur des univers » (1, 2). Al-Bayhagī, dans Su ab al-iman, | et al-Hākim 
(citent), à partir d une tradition de Anas: ‘Ce qui est supérieur dans le Coran 
est: « Louange à Dieu, Seigneur des univers zl 

Al-Buķārī (Sahīh, 8/156) (cite), à partir d'une tradition de Abū Sand b. al- 
Mu‘alla. ‘La plus sublime sourate du Coran est: « Louange à Dieu, Seigneur des 
univers zs, 

Dans son Musnad, ‘Abd (b. Hamid) cite, à partir d'une tradition de Ibn 
Abbäs:'L'ouvrante du Livre équivaut aux deux tiers du Coran’. 


2. Ce qu’on mentionne à propos de al-Baqara 2 et Al Imrān 3: 

Abū ‘Ubayd cite, à partir d’une tradition de Anas:‘Aë-Saytän sort de la maison, 
quand il entend qu’on y récite la sourate al-Baqara 2. 

A ce sujet, il y a ce qu’on rapporte de la part de Ibn Mas‘üd, de Abū Hurayra 
et de ‘Abd Allāh b. Muģaffal. 

Muslim (Sahih, 1/554) et at-Tirmidī (Sunan, 5/n-12) citent, à partir d'une 
tradition de an-Nawwās b. Sam'ān: ‘Le jour de la résurrection, on apportera 
le Coran et ses gens qui auront agi en fonction de lui seront précédés par les 
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sourates al-Baqara 2 et AL Imrān 3. L Envoyé de Dieu (.) fit trois comparaisons 
à leur sujet que je m ai jamais oubliées par la suite. Il dit: Elles sont comme deux 
nuages, deux ombrages ou deux ombres noires entre lesquelles se trouverait 
un orient lumineux; ou bien comme deux vols d'oiseaux bien rangs? qui 
discutent au sujet de leur maître’. 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 5/348) cite, à partir d'une tradition de Bu- 
rayda: ‘Apprenez la sourate al-Baqara 2, car | apprendre est une bénédiction 
et la laisser de côté est une infortune. Les sorciers ne peuvent rien contre elle. 
Apprenez les sourates al-Baqara 2 et Ai Tmrān 3 |. Car, au jour de la résurrection, 
elles seront les deux nuages du couchant qui procurent de l’ ombre à celui qui 
les possède; elles seront comme deux nuages, deux ombrages ou deux vols 
d'oiseaux bien rangés’. 

Ibn Ķibbān et un autre citent, à partir d'une tradition de Sahl b. Sad: 
‘Chaque chose a une proéminence; la proéminence du Coran est la sourate 
al-Baqara 2; quiconque la récite de jour dans sa maison, aš-Šaytān n'y entrera 
pas durant trois jours et quiconque la récite de nuit dans sa maison, aš-Šaytān 
n’y entrera pas durant trois nuits’. 

Dans aš-Šu'ab, al-Bayhagī cite, à partir d’une tradition de as-Salsäl: ‘Qui- 
conque récite la sourate al-Baqara 2, sera ceint d’une couronne dans le Jardin! 

Abū ‘Ubayd cite, de la part de ‘Umar b. al-Hattab, cette tradition dont la 
chaîne remonte à un compagnon (mawgūf): ‘Quiconque récite al-Baqara 2 
et Al Tmrān 3 en une nuit, sera inscrit parmi les assidus à la prière’ 

Al-Bayhagī cite, à partir d'une tradition de Makhül dont la chaîne remonte 
à un suivant (mursal)7: ‘Quiconque récite, le vendredi, la sourate Ā/ Tmrān 3, 
les anges prieront pour lui jusqu’ à la nuit. 


3. Ce qu’on mentionne à propos du verset du trône (2, 255): 
Muslim (Sahth, 1/556) cite, à partir d'une tradition de Ubayy b. Kab: ‘Le plus 
sublime verset du Livre de Dieu est celui du Trône’ 
At-Tirmidī (Sunan, 5/7—8) et al-Hākim citent, à partir d'une tradition de Abū 
Hurayra: ‘Chaque chose a une proéminence; la proéminence du Coran est al- 


4 Selon Kazimirski, sawaffa signifierait au pluriel adverbialement ‘en ordre’ Voir note 2, page 
820 de l'édition al-Maktaba al-‘Asriyya, Beyrouth, 1429/2008: 'as-sawāff: ceux parmi les 
oiseaux qui n’ étendent pas leurs ailes’. 

5 Littéralement ‘bosse de chameau. 

6 Unetradition qui a rapport aux faits et paroles des compagnons de Muhammad (Kazimirski). 

7 Paroles de Muhammad rapportées simplement, sans nommer les compagnons du Prophète 
qui les auraient entendues, et en nommant seulement un suivant (Kazimirski). 
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Baqara 2; on y trouve un verset qui est le maître des versets du Coran, à savoir 
le verset du Trône’. 

Al-Hārit b. Abī Usāma cite de la part de al-Hasan une tradition dont la chaîne 
remonte à un suivant (mursal): ‘Le meilleur du Coran est la sourate al-Baqara 
2 et en lui, le plus sublime verset est le verset du Trône’ 

Ibn Hibbān etan-Nasāī (Sunan, 6/30) citent, à partir d'une tradition de Abū 
Umāma: ‘Quiconque récite le verset du Trône à la fin de chaque prière prescrite, 
rien ne l empêchera d'entrer dans le Jardin, si ce n’est le fait de ne pas être 
encore mort. 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 3/221) cite, à partir d'une tradition de Anas: 
‘Le verset du Trône équivaut à un quart du Coran! 


4. Ce qu’on mentionne à propos des versets conclusifs de al-Bagara 2: 
Les six imāms? citent, à partir d'une tradition de Abū Mas‘üd: ‘Quiconque 
récite, en une nuit, les deux versets de la fin de la sourate al-Baqara 2, ils lui 
suffiront. 

Al-Hākim cite, à partir d'une tradition de an-Nu'mān b. Bašīr: Dieu a écrit 
un livre avant de créer les cieux et la terre en deux mille ans. Il fit descendre de 
lui deux versets avec lesquels il conclut la sourate al-Bagara 2. Si on les lit dans 
une maison, un šaytān ne s’en approchera pas durant trois nuits’. 


5. Ce qu’on mentionne à propos de la fin de Al Imrān 3: 
Al-Bayhaqf cite, à partir d’une tradition de Utmān b. 'Affān: ‘Quiconque récite, 
en une nuit, la fin de Ai Tmrān 3, sera inscrit pour lui la veille d’une nuit. 


6. Ce qu’on mentionne à propos de al-An‘am 6: 
Ad-Dārimī (Sunan, 4/2141) et un autre citent, de la part de Umar b. al-Hattab, 
une tradition dont la chaîne remonte à un compagnon (mawgūf): 'Al-An'ām 6 
compte parmi les meilleures parties du Coran! 


7. Ce qu’on mentionne à propos des sept longues sourates : 
Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 6/82) et al-Hākim citent, à partir d’une tradition 
de Āiša: Quiconque apprend les sept longues sourates est un savant’. 


8. Ce qu’on mentionne à propos de Hūd n: 
Dans al-Wasat, at-Tabarānī cite, à partir d’une tradition de ‘Ali, à la chaîne 
de transmission lâche (wāhin): ‘Il y a des sourates qu’un hypocrite n’ appren- 


8 A savoir, al-Buķārī (Sahih, 9/55), Muslim (Sahih, 1/55), Abū Dāwūd (Sunan, 2/18), an-Nasaï 
(Sunan, 5/14), at-Tirmidī (Sunan, 5/10) et Ibn Māģah (Sunan, 1/435). 
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dra jamais, à savoir: Bara’a 9, Hūd n, Yā Sin 36, ad-Duhän 44 et Amma yata- 
sāalūna 78. 


9. Ce qu’on mentionne à propos de la fin de al-Isr 17: 
Ahmad (Ibn Hanbal) cite, à partir d'une tradition de Mu‘äd b. Anas: ‘Le verset 
de la puissance est: «Dis: Louange à Dieu qui n’a pas pris de fils, qui n’a pas 
d’associé pour le règne … » (17, 11) jusqu’ à la fin de la sourate’. 


10. Ce qu’on mentionne à propos de al-Kahf 18: 
Al-Hākim cite, à partir d'une tradition de Abū Sa‘d: ‘Quiconque lit la sourate 
al-Kahf 18, le vendredi, sera illuminé par la lumière qu’il y aura entre lui et les 
deux vendredis’. 

Muslim (Sahih, 1/555) cite, à partir d'une tradition de Abū d Dada : 'Oui- 
conque apprend dix versets du début de la sourate al-Kahf 18, sera préservé de 
ad-Daģčāl'. 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 3/439) cite, à partir d’une tradition de Mu'ād 
b. Anas: ‘Quiconque récite le début de la sourate al-Kahf 18 et sa fin, cela 
deviendra pour lui une lumière de ses pieds à sa tête et quiconque la lit tout 
entière, elle deviendra pour lui une lumière entre la terre et le ciel’. 

Al-Bazzār cite, à partir d’une tradition de Umar: ‘Quiconque récite, une 
nuit: «Et qui espère la rencontre de son Seigneur... » (18,110), aura une lumière, 
depuis ‘Adan Abyan jusqu’à Makka, pleine d' anges’. 


n. Ce qu’on mentionne à propos de A.L.M. as-Saģda 32: 

Abū ‘Ubayd cite, à partir d'une tradition de al-Musayyab b. Rap": dont la chaîne 
remonte à un suivant (mursal):'A.L.M. as-Saģda 32 viendra, le jour de la résur- 
rection, avec deux ailes ombrageant celui qui la possède et disant: Pas moyen 
d'agir contre toi! Pas moyen d'agir contre toi”. 

Le même cite, de la part de Ibn ‘Umar, une tradition dont la chaîne remonte 
à un compagnon (mawgūf), où il dit: Dans la descente de as-Saģda 32 et la 
bénédiction de al-Mulk 67, il y a une supériorité de soixante degrés au-dessus 
des autres sourates du Coran! 


12. Ce qu’on mentionne à propos de Y? Sin 36: 
Abū Dāwūd (Sunan, 3/489), an-Nas&1 (Sunan, 6/265), Ibn Hibbān et un autre 
citent, à partir d’une tradition | de Ma‘qil b. Yasār: ‘Ya’ Sin 36 est le cœur du 
Coran. Un homme qui désire Dieu et la dernière demeure ne la lira pas sans 
être pardonné. Lisez-la sur vos morts’. 
At-Tirmidī (Sunan, 5/14) et ad-Dārimī (Sunan, 4/2149) citent, à partir d'une 
tradition de Anas: ‘Chaque chose a un cœur et le cœur du Coran est Ya’ Sin 36. 
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Quiconque récite Ya’ Sin 36, sera enregistré pour lui, en vertu de cette récitation, 
la récitation du Coran une dizaine de fois’. 

Ad-Dārimī (Sunan, 4/2150) et at-Tabarānī citent, à partir d’une tradition de 
Abū Hurayra: ‘Quiconque, dans une nuit, récite Ya’ Sin 36 par désir de la face 
de Dieu, recevra le pardon’. 

At-Tabarānī cite, à partir d’une tradition de Anas: ‘Quiconque dure toute une 
nuit dans la lecture de Yā” Sin 36, puis meurt, mourra martyr! 


13. Ce qu’on mentionne à propos des sourates H.M. 40—46: 
Abū ‘Ubayd cite, d’après Ibn "Abbas, une tradition dont la chaîne remonte à 
un compagnon (mawqüf ), à savoir: ‘Chaque chose a une quintessence et la 
quintessence du Coran est dans les sourates H.M. 40-46! 
Al-Hākim cite, d’après Ibn Mas‘üd, une tradition remontant à un compa- 
gnon (mawqüf ), à savoir: ‘Les sourates H.M. 40—46 sont le brocart du Coran’. 


14. Ce qu’on mentionne à propos de ad-Duhän 44: 
At-Tirmidī (Sunan, 5/15) et un autre citent, à partir d’une tradition de Abū 
Hurayra: ‘Quiconque récite, en une nuit, H.M. ad-Duhän 44, il se trouvera Ou au 
matin soixante-dix mille anges demanderont pour lui le pardon’. 


15. Ce qu’on mentionne à propos de al-Mufassal?: 
Ad-Dārimī (Sunan, 4/2126) cite, d'après Ibn Mas‘üd, une tradition dont la 
chaîne remonte à un compagnon (mawgūf), à savoir: ‘Chaque chose a une 
quintessence et la quintessence du Coran est al-Mufassal. 


16. Ce qu’on mentionne à propos de ar-Rahmān 55: 
Al-Bayhagī cite, à partir d’une tradition de ‘Alī dont la chaîne remonte à un 
compagnon (mawquüf ) : ‘Chaque chose a son fiancé ('arūs) et le fiancé du Coran 
est ar-Rahmān (Le Miséricordieux) 55. 


17. al-Musabbihät 57, 59, 61, 8710 
Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 4/128), Abū Dāwūd (Sunan, 5/304), at-Tirmidi 
(Sunan, 5/410) et an-Nasāī (Sunan, 5/16) citent, d’après Trbād b. Sāriya, le fait 
que le Prophète (.) récitait les sourates de la louange (57, 59, 61, etc...) chaque 


9 Partie du Coran qui commence selon les uns à la sourate al-Huģurāt 49, selon d’autres à la 
sourate al-Gatiya 45 ou al-Oitāl 47 ou Qaf 50 et se termine à la fin du Coran (Kazimirski). 

10 Les sourates qui commencent par sabbaha, à savoir al-Hadid 57, al-Hašr 59 et as-Saff 61 
ou sabbih, comme al-Ala 87, 1, etc … 
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nuit, avant de se coucher et disait: Elles contiennent un verset qui en vaut plus 
que mille’. Ibn Katir dit dans son commentaire: ‘Le verset ainsi indiqué est sa 
parole: «Il est le Premier et le Dernier, l’ Apparent et le Caché et il connaît toute 
chose» (57,3). 

Ibn as-Sunnī cite, d’après Anas, le fait que le Prophète (.) conseilla à un 
homme, lorsqu'il allait se coucher, de réciter la sourate al-Hašr 59 et il ajouta: 
"Si tu meurs, tu mourras comme martyr. 

At-Tirmidi (Sunan, 5/42) cite, à partir d'une tradition de Ma‘qil b. Yasār: 
‘Quiconque, le matin, récite trois versets de la fin de la sourate al-Hašr 59, Dieu 
lui assignera soixante-dix mille anges qui prieront pour lui jusqu’au soir. Et s’il 
meurt ce jour-là, il mourra comme martyr. Et qui les dit le soir, parviendra à 
cette demeure’. 

Al-Bayhagī cite, à partir d’une tradition de Abū Umāma: ‘Quiconque récite, 
de nuit ou de jour, les versets conclusifs de al-Hašr 59 et meurt ce jour lā ou 
cette nuit-là, Dieu lui imposera le Jardin! 


18. Tabaraka 67 

Les quatre!!, Ibn Hibbän et al-Häkim citent, à partir d’une tradition de Abū 
Hurayra: ‘Dans le Coran, il y a une sourate de trente versets qui intercède pour 
un homme, jusqu’à ce qu’il soit pardonné: «Béni soit celui qui dans sa main 
détient le règne!» (67, 1-). 

At-Tirmidī (Sunan, 5/16) cite, à partir d’une tradition de Ibn ‘Abbas: ‘C'est 
celle qui préserve et qui sauve; elle sauve du châtiment du tombeau. 

Al-Hākim cite, à partir de sa tradition: "Tat reçu le désir qu’elle (cette sou- 
rate) soit dans le cœur de chaque croyant: «Bēni soit celui qui dans sa main 
détient le règne!» (67, 1-). 

An-Nasa1 (Sunan, 6/179) cite, à partir d’une tradition de Ibn Mas‘üd: 'Oui- 
conque récite, chaque nuit, « Béni soit celui qui dans sa main détient le règne!» 
(67, 1-), Dieu, grâce à elle (cette sourate), le préservera du châtiment du tom- 
beau’. 


19. al-Alā 87 
Abū ‘Ubayd cite le fait que Abū Tamīm dit que I Envoyé de Dieu (.) a dit: Jai 
oublié la meilleure des sourates de la louange’. Et Ubayy b. Ka‘b dit: ‘Peut-être 
est-ce: «Loue le nom de ton Seigneur, le Très-Haut!» (87, 1)? Il répondit: ‘Oui! 


11 Abū Dāwūd (Sunan, 2/19), at-Tirmidī (Sunan, 5/17), an-Nasāī (Sunan, 5/78) et Ibn Māģah 
(Sunan, 2/244). 
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20. al-Oayyima 98 
Dans (Marifat) as-sahāba, Abū Nu'aym cite, à partir d’une tradition de Ismāfl 
b. Abt Hakim al-Muzanī s-Sahäbi dont la chaîne remonte jusqu’au Prophète 
(marfū'): Dieu écoute la récitation de «Ceux qui mēcroient ne...» (98, 1) et il 
dit: Réjouis-toi, ô mon serviteur! Par ma puissance! Je t' ētablirai dans le Jardin 
de façon à ce que tu sois satisfait’ 


21. az-Zalzala 99 
At-Tirmidi (Sunan, 5/19) cite, à partir d’une tradition de Anas: ‘Quiconque 
récite Ida zulzilat 99, lui sera attribué l’équivalent de la moitié du Coran’. 


22. al-Adiyät 100 
Abü ‘Ubayd cite, à partir d’une tradition de al-Hasan dont la chaîne remonte à 
un suivant (mursal): '«Lorsgue sera secouée ...» (99, 1-) équivaut à la moitié 
du Coran et al-ÂAdiyät 100 équivaut aussi à la moitié du Coran! 


23. Alhäkum 102 
Al-Hākim cite, à partir d une tradition de Ibn Umar dont la chaîne remonte 
jusqu’au Prophète (marfu‘) : ‘Quelqu'un d’entre vous peut-il réciter mille ver- 
sets chaque jour? Ils rēpondirent: Et qui pourrait réciter mille versets? Il dit: 
L'un de vous ne peut-il pas réciter: «La rivalité vous distrait ... » (102, 1-)%. 


24. al-Kāfirūn 109 
At-Tirmidī (Sunan, 5/19) cite, ā partir d'une tradition de Anas: '«Dis: O les 
mécréants! ...» (109, 1-) est le quart du Coran’. 

Abū ‘Ubayd cite, à partir d’une tradition de Ibn 'Abbās: "e Dis: O les mécré- 
ants!...» (109, 1) équivaut à un quart du Coran’ 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 5/456) et al-Hākim citent, à partir d'une 
tradition prophétique de Nawfal b. Mu‘äwiya : ‘Récite : «Dis: Ô les mécréants! 
... > (109, 1), puis, repose-toi sur la finale; elle délivre de T associationnisme. 

Abū Yalā cite, à partir d’une tradition de Ibn ‘Abbas: ‘Ne vous montrerai- 
je pas une parole qui vous sauvera d'associer quelque chose à Dieu? Rēcitez: 
«Dis: Ô les mécréants! ...» (109, 1-), au moment de votre sommeil. 


25. an-Nasr 110 
At-Tirmidī (Sunan, 5/20) cite, à partir d’une tradition de Anas: ‘« Lorsque 
viennent le secours de Dieu et la victoire … » (110, 1-) est le quart du Coran’ 
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26. al-Ihlās 712 
Muslim (Sahih, 1/556) et un autre citent, à partir d’une tradition de Abū Hu- 
rayra: ‘« Dis: Lui, Dieu, est Un ...» (112, 1-) équivaut à un tiers du Coran’; de 
même, dans le chapitre au sujet d'un groupe de compagnons. 

Dans al-Wasat, at-Tabarānī cite, à partir d’une tradition de ‘Abd Allāh b. aš- 
Šihhīr: ‘Quiconque récite : «Dis: Lui, Dieu, est Un...» (112, 1-) durant la maladie 
dont il mourra, ne sera pas tourmenté dans son tombeau, sera en sécurité 
par rapport à l'oppression du tombeau et les anges le porteront, le jour de la 
résurrection, dans la paume de leurs mains, jusqu’ à lui faire passer le chemin 
vers le Jardin. 

At-Tirmidī (Sunan, 5/23) cite, ā partir d'une tradition de Anas: 'Ouicongue 
récite: «Dis: Lui, Dieu, est Un ...» (n2, 1-), chaque jour, deux cents fois, lui 
seront effacés les péchés de cinquante ans, sauf s’il a une dette. Quiconque 
veut dormir sur son lit, qu’il repose sur son côté droit, puis qu’il récite: «Lui, 
Dieu, est Un...» (112, 1-) cent fois. Et, au jour de la résurrection, le Seigneur lui 
dira: Ô mon serviteur! Entre sur ta droite dans le Jardin’. 

At-Tabarānī cite, à partir d’une tradition de Ibn ad-Daylamī: ‘Quiconque 
récite: «Dis: Lui, Dieu, est Un...» (112, 1-) cent fois dans la prière ou à un autre 
moment, Dieu prescrira pour lui d’être préservé du Feu. 

Dans al-Wasat, il cite, à partir d'une tradition de Abū Hurayra: ‘A qui récite: 
«Dis: Lui, Dieu, est Un...» (112, 1-) dix fois, on construira un château dans le 
Jardin. A qui le récite vingt fois, on construira deux châteaux et à qui le récite 
trente fois, on en construira trois’. 

Dans as-Saģīr, il cite, à partir d’une tradition (de Abū Hurayra): ‘Quiconque 
récite douze fois: «Dis: Lui, Dieu, est Un... » (112, 1-), après la prière du matin, 
c'est comme s’il lisait le Coran quatre fois et alors il sera la meilleure personne 
de la terre, s’il craint Dieu’. 


27. Les deux protectrices (113 et 114) 
Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 4/158—159) cite, à partir d’une tradition de Ugba, 
le fait que le Prophète (.) lui dit: ‘Ne t enseignerai-je pas des sourates dont 
de semblables ne sont descendues ni dans at-Tawrāt ni dans az-Zabūr (les 
Psaumes) ni dans al-Ingil ni dans al-Furgān ?”. Il répondit: Comment donc! Il 
dit: «Dis: Lui, Dieu, est Un... » (112, 1-); «Dis: Je me réfugie auprès du Seigneur 
del aube...» (113, 1-); «Dis:Je me réfugie auprès du Seigneur des gens ...» (114, 


1-). 


12 On ne voit pas très bien ce que cela signifie. On pourrait penser au chapitre 44 relatif aux 
mérites des compagnons, mais une telle tradition ne s’y trouve pas. 

13 S'agit-il du Coran? Si oui, ces deux sourates ne ferait donc pas partie du corpus coranique 
au temps du Prophète. 
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Il cite également, à partir d’une tradition de Ibn 'Abbās, le fait que le Pro- 
phète (.) lui dit: ‘Ne t'informerai-je pas au sujet de la meilleure façon de se 
réfugier dont usent ceux qui cherchent refuge %. Il répondit: ‘Comment donc!. 
Il dit: «Je me réfugie auprès du Seigneur de Taube...» (113, 1-); «Je me réfugie 
auprès du Seigneur des gens … » (114, 1-). 

Abū Dāwūd (Sunan, 5/321) et at-Tirmidi (Sunan, 5/535) citent ce que dit ‘Abd 
Allāh b. Hubayb, à savoir: | ‘L Envoyé de Dieu (.) m'a dit: Récite trois fois, soir 
et matin: «Dis: Lui, Dieu, est Un ...» (112, 1-) et les deux protectrices, cela te 
suffira par rapport à quoi que ce soit. 

Ibn as-Sumnī cite, à partir d’une tradition de Aiša: Quiconque récite sept 
fois, après la prière du vendredi, « Dis: Lui, Dieu est Un... » (112,1—), « Dis : Je me 
réfugie auprès du Seigneur de V aube...» (113, 1-) et «Dis: Je me réfugie auprès 
du Seigneur des gens … » (114, 1-), Dieu le protègera contre le mal jusqu’ à l’autre 
vendredi. 

Il reste d’autres traditions relatives à ce sujet que je renvois au chapitre sur 
les particularités du Coran (chap. 75). 


Nota Bene [traditions apocryphes à propos des qualités du Coran] 


La longue tradition sur les excellentes qualités du Coran, sourate par sourate, 
est apocryphe (mawdū'), selon ce que cite al-Häkim dans al-Madņhal, en 
l'attribuant à Abū ‘Ammär al-Marwazī, d’après lequel on dit à Abū ‘Ismat 
al-Gämi‘: ‘D'où vient-il qu’elle te proviendrait de ‘Ikrima et de Ibn 'Abbās, 
la tradition au sujet des excellentes qualités du Coran, sourate par sourate, 
alors qu'il n’y a rien de tel chez les compagnons de ‘Tkrima 2. Il répondit: 
‘Moi, j'ai vu les gens qui s'étaient détournés du Coran, pour s'occuper du 
droit de Abū Hanīfa et de Muģāzī b. Ishāg, alors j'ai forgé (wadatu) cette 
tradition par (pur) calcul’. 

Ibn Hibbän rapporte, dans l'introduction de l’histoire des ad-Du'afā,, ce 
que dit Ibn Mahdi, à savoir: Je dis à Maysara b. ‘Abd Rabbihi: D’ où sors-tu 
ces traditions (du type) ‘Quiconque récite ceci aura cela’? Il répondit: Je les 
ai forgčes pour susciter l'intérêt des gens pour cela’ 

Nous rapportons ce que al-Mu'ammal b. Ismāfl dit, à savoir: Un Sach 
nous a relaté la tradition de Ubayy b. Ka‘b à propos des excellentes qualités 
des sourates du Coran, sourate par sourate, en disant: Un homme de al- 
Madamm me l’a relatée et il est toujours vivant. Alors, je suis allé le trouver 





14  Ctésiphon et Séleucie, ville située sur les bords du Tigre, dont les ruines se voient au- 
jourd’hui à une journée de distance de Bagdad (Kazimirski). 
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pour lui dire: Qui te l’a relatée? Il dit: Un Šayh de Wāsiț! me l’a relatée et 
il est toujours vivant. Alors, je suis allé le trouver et il ma dit: Un Sayh de 
al-Basra me l'a relatée. Alors, je suis allé le trouver et il ma dit: Un Sayh 
de ‘Abbädän me l’a relatée. Alors, je suis allé le trouver. Il m'a pris par la 
main et m'a fait entrer dans une maison. Et, comme il y avait des gens 
d'appartenance soufie et avec eux un Šayh, il dit: Ce Šayh me l’a relatée. 
Alors, je dis: O Sach) Qui te Pa relatée? Il répondit: Personne ne me Ta 
relatée. Mais, voyant que les gens détestaient le Coran, nous leur avons forgé 
(wada'nā) cette tradition, pour qu’ils tournent leur cœur vers le Coran’. 

Ibn as-Salah dit: 'Al-Wāhidī, le commentateur du Coran, et les commen- 
tateurs qui ľ ont mentionnée, en la mettant dans leur commentaire, se sont 





trompés’. 


15 Ville située à moitié chemin entre al-Basra et al-Kūfa et fondée par Yūsuf b. Hağğāğ. 
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Ce qui est supérieur (afdal) et ce qui est excellent 
( fadil) dans le Coran 


Les gens divergent pour savoir s’il y a dans le Coran une chose supérieure à une 
autre. 


[1. Pas de supériorité d’un passage du Coran par rapport à un autre] 


Al-Imām Abū l-Hasan al-Aš'arī, al-Oādī Abū Bakr al-Bāgillānī, Ibn Hibbān 
sont d'avis contraire, parce que l’ensemble est parole de Dieu et pour que la 
supériorité ne fasse pas croire à un défaut de ce par rapport à quoi il y aurait 
cette supériorité. On rapporte cette opinion de la part de Mālik. Yahyā b. Yahya 
dit: ‘La supériorité d'une partie du Coran par rapport à une autre est une 
erreur, voilà pourquoi Malik déteste qu’on s’habitue à une sourate et qu'on 
soit hésitant par rapport à une autre’. 

A propos de la tradition de Ubayy b. Ka'b: Dieu n’a fait descendre ni dans 
at-Tawrāt | ni dans al-Ingil rien de semblable à la Mère du Coran’, Ibn Hibbān 
dit: ‘Certes, Dieu ne donne pas comme récompense à celui qui récite at-Tawrāt 
et al-Inģīl semblablement à ce qu’il donne à celui qui récite la Mère du Coran; 
puisque Dieu, dans sa faveur, préfère cette communauté à toute autre et qu’il lui 
accorde davantage de faveur pour la récitation de sa parole qu’il n’en accorde à 
une autre pour la récitation de sa parole’ Il ajoute: ‘Et en disant la plus sublime 
sourate’ il veut signifier par là la récompense et non qu’une partie du Coran soit 
supérieure à une autre’ 


[2. Supériorité de certains passages du Coran] 


D'autres sont pour la supériorité, en fonction du sens littéral des traditions. 
Parmi eux, il y a Ishäq b. Rāhawayh, Abū Bakr b. al-‘Arabi et al-Gazālī. AL 
Qurtubi dit: ‘Telle est la vérité’ Et il rapporte cela d'un ensemble de savants 
et de théologiens. 

Al-Gazālī, dans Gawāhir al-Qur'an, dit: ‘Peut-être diras tu: Tu as montré la 
supériorité de certains versets du Coran par rapport à d’autres, or cette parole 
est parole de Dieu. Alors, comment certains se distinguent-ils d’autres? Et 
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comment certains peuvent-ils être plus nobles que d’autres? Sache que si la 
lumière du regard intérieur ne te conduit pas à la distinction entre le verset 
du Trône (2, 255) et le verset des dettes (2, 282) ou entre la sourate al-Ihlas 
112 et la sourate Tabbat in, et si ton âme faible et plongée dans l’imitation 
servile s’alarme devant la croyance à une telle distinction, alors suis servile- 
ment le détenteur de la mission (.), car il est celui sur qui est descendu | le 
Coran et qui a dit: ‘Ya Sin 36 est le cœur du Coran, T ouvrante du Livre est 
la meilleure sourate du Coran, ‘le verset du Trône est le prince des versets du 
Coran, '«Dis: Lui, Dieu, est Un...» (112, 1) équivaut au tiers du Coran’; car les 
traditions produites à propos des excellentes qualités du Coran, de la spécifica- 
tion de certaines sourates et de certains versets comme étant supérieurs et de 
l'abondance de la récompense pour leur récitation, sont innombrables’. Fin de 
citation. 

Ibn al-Hassär dit: TL étonnement vient de celui qui mentionne son désaccord 
à ce sujet, malgré les textes qui connotent cette supériorité. 

Aë-Sayh ‘Izz ad-Din b. ‘Abd as-Salām dit: ‘Le discours de Dieu sur Dieu est 
supérieur à son discours sur un autre; aussi «Dis: Lui, Dieu, est Un...» (112, 1-) 
est-il supérieur à « Que périssent les deux mains de Abū Lahab....» (111, 1-).. 

Al-Huwayyī dit: La parole de Dieu en entier est plus éloquente que celle des 
créatures. Est-il permis de dire qu’une partie de sa parole soit plus éloquente 
qu'une autre? Certaines gens le permettent, à cause de l’étroitesse de leur 
réflexion. Il faut que tu saches que le sens du discours de celui qui dit: Cette 
parole est plus éloquente que celle-là, réside dans le fait que la première, dans 
son contexte, comporte beauté et finesse et que la seconde, dans son propre 
contexte, comporte aussi beauté et finesse. Si bien que cette beauté-ci dans son 
contexte serait plus parfaite que celle-là dans son propre contexte. Donc celui 
qui dit que | «Dis: Lui, Dieu, est Un ...» (112, 1—) est plus éloquent que «Que 
périssent les deux mains de Abū Lahab ...» (in, 1-), établit la confrontation 
entre l'évocation de Dieu et celle de Abū Lahab, entre la proclamation de 
l'unicité divine et l’ invocation contre le mécréant; or cela n’est pas correct. Au 
contraire, il faut dire que « Que périssent les mains de Abū Lahab … » (111,1) est 
une invocation contre lui pour qu’il périsse. Ortrouvera-t-on une expression de 
l invocation pour qu’il périsse plus belle que celle-ci? De même, à propos de 
«Dis: Lui, Dieu, est Un... » (112, 1-), on ne trouvera pas d' expression qui indique 
l'unicité divine de façon plus éloquente que celle-ci. Par conséquent, lorsque 
le savant considère « Que périssent les deux mains de Abū Lahab … » (111, 1-) 
en fonction du genre de l’ invocation en vue de la perdition et «Dis: Lui, Dieu, 
est Un...» (112, 1-) en fonction du genre de la proclamation de l’unicité divine, 
il ne peut pas dire que l’un des deux discours est plus éloquent que l’autre’. Fin 
de citation. 
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Un autre dit: ‘Les partisans de la supériorité divergent. Certains disent 
gu elle se rapporte à l’ importance de la rémunération et au redoublement de 
la récompense, en fonction des influences reçues par l’ âme, de sa crainte, de 
ses considérations et de sa réflexion, lors de la présentation des attributs du 
Très-Haut. On dit qu’elle se rapporte plutôt à l’ essence même de T expression, 
parce que ce que contiennent sa (*) parole: « Votre Dieu est un Dieu unique … » 
(2, 163), le verset du Trône (2, 255), la fin de la sourate al-Hasr 59 et la sourate 
al-Ihlās 112, comme indications relatives à son unicité et à ses attributs, ne se 
trouve pas, par exemple, dans: «Que périssent les deux mains de Abü Lahab 

….» (111, 1-) et dans des cas semblables. Donc la supériorité est dans les admi- 
rables significations et dans leur abondance’ 

Al-Halīmī, transmis par al-Bayhaqi, dit: ‘Le sens de supériorité se rapporte | 
à plusieurs choses. 

La première est le fait gu agir en fonction de tel verset soit mieux et plus 
habituel pour les gens gu'agir en fonction de tel autre. C’est pourquoi on dit 
que les versets de l’ordre et de la défense, de la promesse et de la menace sont 
meilleurs que les versets des récits, parce que les premiers insistent seulement 
sur l’ordre et la défense, ainsi que sur l'avertissement et la bonne nouvelle. Or 
les gens ne peuvent pas se passer des premiers, tandis qu’ils peuvent se passer 
des récits. Et ce qui est le plus habituel et le plus utile pour eux, comme ce qui 
tient lieu de principes, est meilleur pour eux que ce qui est considéré comme 
conséquence de ce qui est nécessaire. 

La deuxième consiste à dire que les versets qui contiennent l’ énumération 
des noms de Dieu, l explication de ses attributs et la démonstration de sa 
grandeur sont supérieurs, dans le sens que ce dont il nous informent est d’un 
rang plus sublime et plus glorieux. 

La troisième consiste à dire que telle sourate est meilleure que telle autre, 
que tel verset est meilleur que tel autre, dans le sens où celui qui récite reçoit 
sans délai, en les récitant, un avantage autre que la récompense future et dansle 
sens où résulte de cette récitation un acte d’adoration, comme de la récitation 
du verset du Trône (2, 255), de al-Ihläs 112 et des deux protectrices 113 et 114. 
En effet, celui qui les récite hâte l avènement de la mise en garde contre ce qui 
est à craindre et de la protection en Dieu. De leur récitation, résulte un acte 
d' adoration de Dieu, à cause de ce qu’elle comporte comme évocation de Dieu 
(*) avec les sublimes attributs, dans la mesure où l’on y croit et où l’ âme s’en 
remet calmement à la supériorité de cette évocation et à sa bénédiction. Quant 
aux versets qui connotent une décision, la mise en œuvre de cette décision ne se 
réalise pas dans leur récitation elle-même ; ce qui s'y réalise, c’est uniquement 
une certaine connaissance. 

Ensuite, si l’on disait, de façon générale, que le Coran est meilleur que at- 
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Tawrāt, al-Inģīl et az-Zabūr (les Psaumes), dans le sens où la dévotion, moyen- 
nant la récitation et la mise en pratique, existe dans son cas et non dans le leur, 
dans le sens où la récompense existe en fonction de sa récitation et non de la 
leur et dans le sens où il est, à cause de son inimitabilité, l argument du Pro- 
phète envoyé, alors que ces livres ne jouissent pas | de cette inimitabilité et ne 
furent donc pas les arguments de ces prophètes-là, mais simplement leur appel, 
les arguments étant autres choses, alors cela aussi serait conforme à ce qu’on 
vient de dire. 

On pourrait dire qu’une sourate est supérieure à une autre, parce que Dieu 
a rendu sa récitation équivalente à la récitation de la même quantité démulti- 
pliée d'une autre sourate et qu’il a rendu obligatoire grâce à elle la récompense 
qu’il n’a pas rendue obligatoire grâce à une autre, même si le sens à cause 
duquel il est arrivé à cette quantité ne nous paraît pas évident. C' est la même 
chose, quand on dit qu’un jour est supérieur à un autre ou qu’un mois est supé- 
rieur à un autre, dans le sens où l'acte de culte durant le premier est supérieur 
à l'acte de culte dans le second et où le péché durant le premier est plus grave 
que durant le second. De même, on dit que l’enceinte sacrée est supérieure 
au territoire profane, parce que dans le premier se produisent des rites qui ne 
se produisent pas dans le second et que la prière dans le premier est comme 
une prière démultipliée qui aurait lieu dans un autre lieu’ Fin de citation de 
al-Halīmī. 

Ibn at-Tīn dit, à propos de la tradition de al-Buķārī: Je t’enseignerai une 
sourate qui est la plus sublime des sourates’. Cela veut dire ‘que la récompense 
qu’elle procure est plus sublime que celle des autres’. Un autre dit: ‘Elle est la 
plus sublime des sourates, uniquement parce qu’elle regroupe toutes les visées 
du Coran; voilà pourquoi on l'appelle la Mère du Coran’. 


[Supériorité de al-Fātiha 1] 

Al-Hasan al-Basrī dit: Dieu a déposé les sciences des livres précédents dans 
le Coran; puis, il a déposé les sciences du Coran dans al-Fatiha 1. Par consé- 
quent, quiconque connaît son explication est comme celui qui connaitrait 
l'explication de tous les livres qui sont descendus’. Cela est cité par al-Bayhagī. 

L explication du fait qu’elle contient les sciences du Coran a été établie par 
az-Zamahÿari, à savoir elle contient la louange de Dieu selon ce qu’il mérite, la 
soumission à l’ordre et à l’ interdiction et la promesse et la menace, les versets 
du Coran ne manquant jamais d’avoir une de ces choses-là. 


1 Voir p. 2112. 
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Al-Imām Fahr ad-Dīn (ar-Rāzī) dit: Le but du Coran tout entier est d” établir 
quatre choses les réalités théologiques, le retour, les prophéties et ľ affirmation 
selon laquelle le Décret et la Décision appartiennent à Dieu (*). En effet, 
sa parole: «Louange à Dieu, Seigneur des univers» (1, 2) indique les réalités 
théologiques; sa parole: «Roi du jour du jugement » (1, 4) indique le retour; sa 
parole: «C’est toi que nous adorons; c’est toi dont nous implorons le secours » 
(1, 5) indique, à la fois, la négation de la constriction et l'affirmation selon 
laquelle tout dépend du décret de Dieu et de sa Décision; sa parole: «Guide- 
nous sur la voie droite » jusqu’ à la fin de la sourate (1, 6—7) indique l'affirmation 
du Décret de Dieu et des prophéties. Et puisque le but le plus important du 
Coran se résume dans ces quatre questions et que cette sourate les contient 
toutes, elle est appelée Mère du Coran’ 

Al-Baydawi dit: ‘Elle contient les savoirs théoriques et les décisions pratiques 
qui consistent à suivre la voie droite et à se familiariser avec les degrés des 
bienheureux et les demeures des damnés’. 

At-Tibi dit: Elle contient quatre espèces de sciences qui sont les ancrages de 
la religion. 

La première est la science des principes à laquelle se raccrochent la connais- 
sance de Dieu et de ses attributs: c’est ce que montre sa parole: « Louange à 
Dieu, Seigneur des univers * le Clément, le Miséricordieux » (1, 2-3) ;la connais- 
sance des prophéties: c’est ce que signifie sa parole: «ceux que tu as comblés 
de tes faveurs» (1, 7); et la connaissance du retour: c’est ce qui est indiqué par 
sa parole: « Roi du jour du jugement» (1, 4). 

La deuxième est la science des conséquences dont les actes du culte sont la 
base: c’est ce que signifie sa parole: « C'est toi que nous adorons» (1, 5). 

La troisième est la science de ce grâce à quoi existe la perfection, à savoir la 
science morale dont le terme sera l’arrivée à la présence éternelle, le refuge au 
seuil de la solitude, la poursuite de sa voie et le fait de s'y tenir dans la rectitude: 
c'est ce que montre sa parole: «C'est toi dont nous implorons le secours * 
Conduis-nous sur la voie droite» (1, 5-6). 

La quatrième est la science des récits et de l’ information au sujet des com- 
munautés précédentes et des siècles passés avec leurs bienheureux et leurs 
damnés et ce qui se rattache à cela relativement à la promesse faite à celui 
d’entre eux qui a fait le bien et à la menace faite à celui d entre eux qui a fait le 
mal: c’est ce que | veut dire sa parole : «de ceux que tu as comblés de bienfaits, 
non de ceux qui ont encouru ta colère ni de ceux qui se sont égarés » (1, 7). 

Al-Gazālī dit: Les objectifs du Coran sont au nombre de six dont trois sont 
importants et trois sont complémentaires. Les premiers sont de faire connaître 
celui vers lequel on est appelé, comme cela est montré au début de al-Fātiha 
1, de faire connaître la voie droite, comme il l'y a exprimé et de faire connaître 
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la situation lors du retour vers lui (*), à savoir la vie dernière, comme cela est 
montré par « Roi du jour du jugement » (1, 4). Les autres sont de faire connaître 
les états de ceux qui obéissent, comme cela est montré par sa parole: «ceux 
que tu as comblés de bienfaits» (1, 7), de relater les propos de ceux qui refusent 
et c’est ce à quoi il est fait allusion dans: «non ceux qui ont encouru ta colère ni 
ceux qui se sont égarés » (1, 7) et de faire connaître les étapes de la voie, comme 
cela est indiqué par sa parole: «C’est toi que nous adorons et c’est toi dont 
nous implorons le secours» (1, 5). Fin de citation. 

La qualification de al-Fatiha 1 dans l’autre tradition prophétique, comme 
étant l équivalent des deux tiers du Coran’, ne contredit pas cela; en effet, 
certains font face à cela, en disant que les significations du noble Coran sont 
dans un rapport ou de correspondance ou d'inclusion ou de nécessité. Or cette 
sourate indique tous les objectifs du Coran qui sont dans un rapport d’inclusion 
et de nécessité et non de correspondance. Et deux sur trois représente bien les 
deux tiers. C'est ce que mentionne az-Zarkaë dans Šarh at-Tanbīh. Nāsir ad- 
Din | b. al-Maylag dit: De même, les droits sont au nombre de trois: le droit 
de Dieu par rapport à ses serviteurs, le droit des serviteurs par rapport à Dieu 
et le droit de certains serviteurs par rapport à d’autres. Or al-Fātiha 1 contient 
clairement les deux premiers droits, ce qui correspond bien au fait qu’elle est 
tout aussi clairement les deux tiers (du Coran). Et la tradition suivante: J'ai 
réparti la prière en deux moitiés entre moi-même et mon serviteur’? témoigne 
bien de cela. 


[Supériorité de al-Baqara 2] 

Quant à moi, je dis qu’il n’y a pas de contradiction non plus entre le fait que al- 
Fatiha 1 soit la plus sublime des sourates et le fait que, selon l’autre tradition, 
al-Bagara 2 serait aussi la plus sublime des sourates, parce que le sens de cela 
concerne, en dehors de al-Fatiha 1, les sourates dans lesquelles sont détaillées 
les décisions, sont exposées les paraboles et sont établis les arguments, puisque 
aucune sourate ne contient ce qu’elle (al-Baqara 2) contient; voilà pourquoi on 
l'appelle la large tente ( fustat) du Coran. 

Ibn al-"Arabī dit, dans ses Ahkam (al-Ģur'ān): Tat entendu dire à un de mes 
Šayh-s qu’en elle (a/-Bagara 2), | il y a mille ordres, mille défenses, mille déci- 


2 Ils’agit de la tradition de Ibn ‘Abbäs rapportée au Chap. 72 sur les excellentes qualités du 
Coran, à la p. 2112 dans la partie concernant les qualités de la sourate al-Fātiha 1. 

3 Déjà cité au Chap. 17, p. 355. 

4 Ils'agit de l’ensemble des traditions relatives à al-Baqara 2 déjà citées aux pages 21125g. 
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sions et mille informations et qu’à cause de l'importance de sa compréhension, 
Ibn ‘Umar employa quatre-vingts ans à l’apprendre. C'est ce que Malik cite 
dans al-Muwatta’ (1/205)”. 


[Supériorité du verset du Trône (2, 255)| 
Ibn al-‘Arabi dit également: Le verset du Trône (2, 255) est le plus sublime des 
versets uniquement à cause de l'importance de sa nécessité. Car une chose est 
noble uniquement à cause de la noblesse de son essence, de sa nécessité et 
de ses corollaires. Or le verset du Trône est, par rapport aux versets du Coran, 
comme la sourate al-Thlas n2 par rapport à ses sourates. Cependant, la sourate 
al-Ihläs 112 lui est supérieure pour deux raisons. 

La première, c’est que, d’une part, il s’agit d’une sourate et, de l’autre, d'un 
verset. Or la sourate est plus importante, parce c’est avec elle oui a lieu le défi 
coranique (at-tahaddī) et donc elle est supérieure au verset qui ne fait pas 
l'objet d’un défi. 

La seconde, c’est que la sourate al-Iļlās 112 requiert la proclamation de 
l’unicité en quinze lettres, tandis que le verset du Trône (2, 255) la requiert en 
cinquante lettres. La force de son inimitabilité se manifeste donc en exprimant 
un sens avec cinquante lettres, alors que ce même sens est exprimé (dans la 
sourate) avec quinze lettres. Ce qui montre bien l importance de sa force et de 
son exclusivisme (à exprimer) l’unicité divine’. 

Ibn al-Munayyir dit: ‘Le verset du Trône (2, 255) contient comme noms de 
Dieu (*) ce qu'un autre verset ne contient pas. En effet, il contient dix-sept 
passages comportant un nom de Dieu (*), tantôt explicitement, tantôt implici- 
tement. A savoir « Dieu », «Lui», «le Vivant», «le Subsistant »; le pronom dans 
«ne Le prennent», «à Lui», «auprès de Lui», «avec Sa permission», «Il sait», 
«de Sa science», «Il veut», «Son trône», «ne Lui coûte», le pronom caché 
qui est agent du nom verbal dans «la (Sa) garde des deux», «Il est»; «le Très- 
Haut», «le Sublime». Et si l’on compte les pronoms sous-entendus dans «le 
Vivant, le Subsistant» et le pronom implicite avant «le Vivant», selon une des 
analyses, on arrive à vingt-deux’. 

Al-Gazālī dit: ‘Le verset du Trône est le maître des versets, uniquement parce 
qu'il connote P Essence de Dieu, ses attributs et ses actions et qu’il n’y a rien 
d'autre, Or la connaissance de cela est l’ objectif ultime des sciences, tout le 
reste en étant la conséquence. 


5 Référence au livre et à la tradition dans ľ édition réalisée par ‘Abd al-Maģīd Turkī, Där al-Garb 
al-Islāmī, Beyrouth, 1° édition, 1414/1994. 
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Le maître est un nom pour celui qui est suivi et qui précède. Sa parole: 
«Dieu» indique l’ Essence. «Il n’y a pas de divinité en dehors de Lui» indique 
la proclamation de l’unicité de Essence. «Le Vivant, le Subsistant» indique 
l attribut de l’ Essence et de sa gloire; en effet, «le Subsistant» signifie qu’il 
subsiste par lui-même et que le reste subsiste grâce à lui; or cela est le comble 
de la gloire et de la grandeur. «Ne le prennent ni l’assoupissement ni le som- 
meil» (indique) la transcendance et la purification par rapport à ce qu’il est 
impossible de lui attribuer comme qualités des êtres adventices. Or la purifica- 
tion relativement à ce qui | est impossible est une des parties de la connais- 
sance. «A Lui appartient ce qu’il y a dans les cieux et sur la terre» indique 
toutes les actions et que toutes viennent de lui et vont à lui. «Qui est celui 
qui pourrait intercéder auprès de lui sans sa permission ? » indique son exclusi- 
visme dans le règne, la décision et le commandement et que celui qui possède 
l intercession, ne la possède que grâce à l honneur qu'il lui fait et à la permis- 
sion qu’il en donne. Or cela est la négation de l’associationnisme par rapport 
à lui dans le règne et le commandement. «Il connaît ce qui est devant eux» 
jusqu’ à sa parole «il veut » indique l’ attribut de science, la préférence pour cer- 
taines connaissances et l’exclusivisme dans la science, au point qu’il n’y a pas 
de science pour un autre, à l exception de ce qu’il donne et accorde en fonction 
de sa volonté essentielle et de sa volonté normativef. «Son Trône a l’ étendue 
des cieux et de la terre» indique la grandeur de son règne et la perfection de 
sa puissance. «Le fait de les conserver ne lui coûte pas» indique l’attribut de 
puissance et sa perfection, ainsi que le fait que cette puissance soit exempte 
de faiblesse et de défaut. «Il est le Très-Haut, le Sublime » indique deux fonde- 
ments sublimes des attributs. 

Ayant réfléchi sur ces significations, après avoir lu tous les versets du Coran, 
tu ne trouveras pas un tel ensemble réuni dans un seul verset. En effet, dans 
«Dieu atteste que ...» (3, 18), il n’y a que la proclamation de l’unicité divine; 
dans la sourate al-Ihlās 12, il n’y a que la proclamation de l’unicité divine et 
la purification; dans «Dis: Ô Dieu! Roi du Royaume ...» (3, 26), il n'y a que les 
actions; dans al-Fātiha 1, il y a les trois; cependant, elles ne sont pas exposées 
clairement, mais allusivement. Alors que les trois sont rassemblées et exposées 
clairement dans le verset du Trône. Ce qui s'approche de ce dernier, pour ce 
qui est de mettre ensemble les trois, est la fin de al-Hašr 59 et le début de al- 
Hadid 57. Mais, il s’agit de plusieurs versets et non d’un seul verset. Si donc tu 


6 Dans les milieux mystique et théologique, auxquels al-Gazālī est bien loin d’être étranger, 
al-mašīa est la volonté essentielle à laquelle rien ne peut échapper et al-irāda est la volonté 
normative à laquelle la créature peut désobéir. 


6/2151 


6/2152 


6/2153 


1196 CHAPITRE 73 


compares le verset du Trône avec un | de ces versets, tu trouveras gu'il regroupe 
davantage d'objectifs coranigues. C’est pour cela qu'il mérite d’être le maître 
des versets. Comment n’en serait-il pas ainsi, alors qu’en lui, il y a «le Vivant, 
le Subsistant» qui est le nom le plus sublime, comme cela se trouve dans la 
tradition ?. Fin du propos de al-Gazālī. 

Puis, il dit aussi: ‘Il (.) dit, à propos de al-Fatiha 1, qu’elle est supérieure et, à 
propos du verset du Trône qu’il est le maître, uniquement à cause d’un secret, 
à savoir que ce qui réunit les différentes sortes d’excédents et ses nombreuses 
espèces est déclaré supérieur. Or l'excédent est ce qui est ajouté et donc est 
supérieur ce qui a le plus d'ajouts. Quant à la maîtrise, elle est l’affermissement 
du sens de ‘noblesse’ qui exige le fait d’être suivi et refuse de suivre. Or al- 
Fātiha 1 comporte le fait d'attirer l attention sur de nombreux sens et diffé- 
rentes connaissances, donc elle est supérieure; tandis que le verset du Trône 
contient la connaissance la plus sublime qui est l’ objectif poursuivi (matbū'a) 
que suivent (yatba'uhā) les autres connaissances; par conséquent le nom de 
‘maître’ est celui qui lui convient le plus’ Fin de citation. 


[Ya Sin 36, cœur du Coran] 
Il dit encore, à propos de la tradition ‘Ya Sin 36 est le cœur du Coran’: ‘Il en 
est ainsi, parce que l’authenticité de la foi | consiste en la reconnaissance 
du rassemblement et de la dispersion (ultimes); or cela est établi dans cette 
sourate de la façon la plus performante et c’est pour cela qu’elle est considérée 
comme étant le cœur du Coran, ce qui est approuvé par al-Imäm Fahr ad-Dīn 
(ar-Rāzī). 

An-Nasafī dit: ‘On pourrait dire que dans cette sourate il n’y a que la confir- 
mation de trois principes: l’unicité divine, la mission prophétique et le ras- 
semblement (ultime) et c’est dans cette mesure qu’elle est liée au cœur et à 
l'âme. Quant à ce qui concerne l’ expression orale et les piliers (de la religion), 
cela se trouve dans d’autres sourates. Et comme se trouvent en elle les actes du 
cœur, il n’a appelé rien d'autre ‘cœur. Voilà pourquoi, il a ordonné de la réci- 
ter au moment de la mort (al-muhtadar)’, parce qu’à ce moment-là, la langue 
est faible et les membres sont abattus, mais le coeur s’est déjà présenté devant 
Dieu (*), revenant de ce qui n’est pas lui. Aussi rēcite-t-il auprès de lui ce qui 
augmente, grâce à cela, la force dans son coeur et alors se renforce sa confirma- 
tion des trois principes’. Fin de citation. 


7 Voir Chap. 72, p. 2123. 
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[al-Ihlās 712, le tiers du Coran] 

Les gens divergent à propos du sens selon lequel la sourate al-Ihlās 12 équi- 
vaudrait au tiers du Coran$. On dit que c’est comme s’il (.) avait entendu une 
personne qui la répétait à la manière de quelqu'un qui aurait lu le tiers du 
Coran | et alors la réponse serait sortie en fonction de cela. Mais, cela s' ēloigne 
du sens apparent de la tradition et les autres versions de la tradition le réfute. 
On dit que c’est parce que le Coran contient des récits, des lois et des attributs 
(divins); or la sourate al-Ihlas n2, tout entière, est formée d’ attributs, elle est 
donc, selon ce point de vue, un tiers (du Coran). 

Dans al-Gawāhir, al-Gazālī dit: Les connaissances importantes du Coran 
sont au nombre de trois: la connaissance de la proclamation de l’unicité, la 
voie droite et la fin dernière qui inclut l’origine, ce qui fait trois’. 

Il dit également, selon ce que transmet de lui ar-Rāzī: Le Coran contient les 
preuves tranchantes de l’ existence de Dieu, de son unicité et de ses attributs: 
ceux de la Réalité, ceux de l’action et ceux du jugement, ce qui fait trois choses; 
or cette sourate contient les attributs de la Réalité, elle équivaut donc au tiers’ 

Al-Huwayyī dit: ‘La plus grande partie des questions qui se trouve dans le 
Coran correspond aux trois principes grâce auxquels l'islam est authentique 
et existe la foi, à savoir connaître Dieu, reconnaître la véridicité de son Envoyé 
et croire à la résurrection entre les mains de Dieu. En effet, qui reconnaît que 
Dieu est un, que le Prophète est véridique et que le jugement aura lieu, est un 
véritable croyant. Et qui nie une de ces choses est décidément un mécréant. Or 
cette sourate signifie le premier principe ; donc, de ce point de vue, elle est bien 
le tiers du Coran! 

Un autre (az-Zarkašī) dit: Le Coran a deux parties: une partie informative 
et une partie performative?. La partie informative, à son tour, a deux parties: 
l'information au sujet du Créateur et l'information au sujet de la création, ce 
qui fait trois sur trois. La sourate al-Ihlās 112 est dédiée à l'information sur le 
Créateur; elle est donc, selon ce point de vue, un tiers (du Coran). On dit que 
T équivalence est au plan de la récompense; c’est ce qu’ atteste le sens apparent 
de la tradition', ainsi que les traditions citées à propos des sourates az-Zalzala 
99", an-Nasr uno” et al-Kāfirūn 109”. Cependant, Ibn ‘Aqil trouve cela faible, en 


Voir Chap. 72, p. 2134. 
Voir Chap. 57, pp. 1686sg. 
10 Voir Chap. 72, p. 2134. 
11 Voir Chap. 72, p. 2130. 
12 Voir Chap. 72, p. 2133. 
13 Voir Chap. 72, p. 2132. 
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disant qu’il n’est pas possible que cela signifie qu’il obtient la rētribution pour 
un tiers du Coran, parce qu’il a dit: Quiconque récite le Coran, obtiendra dix 
bienfaits pour chaque lettre’. 

Ibn ‘Abd al-Barr dit ‘Se taire à propos de cette question est meilleur que d'en 
parler et même plus sûr”. Puis, il attribue ceci à Ishāg b. Mansür: Je dis à Ahmad 
Ibn Hanbal: Quelle est la raison de sa (.) parole: ‘« Dis: Lui, Dieu, est Un...» (112, 
1-) équivaut à un tiers du Coran? Il ne me répondit rien à ce sujet’ 

Ishāg b. Rāhawayh m'a dit: ‘Cela signifie que, puisque Dieu donne la préfé- 
rence à sa parole sur les autres paroles, il donne aussi la préférence à une partie 
de sa parole (sur le reste) au plan de la récompense, à celui qui la récite pour 
s'inciter à l enseigner, et non que celui qui récite : «Dis: Lui, Dieu, est Un...» 
(112, 1-) trois fois soit comme celui qui récite le Coran en entier. Cela ne serait 
pas juste, même s’il récitait la sourate deux cents fois’. 

Ibn ‘Abd al-Barr dit: ‘Ces deux sont des imāms dans la tradition qui ne se 
sont jamais levés pour s’ arrêter sur cette question’. 

Ibn al-Maylag dit, à propos de la tradition suivante: 'az-Zalzala 99 est la 
moitié du Coran’: ‘C'est parce que les décisions coranigues se divisent en 
règles pour la vie de ce monde et règles pour la vie de l’autre monde. Or cette 
sourate contient toutes les règles de la vie de l’autre monde de façon globale 
et, par rapport à al-Qaria 101, elle a en plus l'expulsion des fardeaux (99, 2) 
et la narration des récits (99, 4). Quant au fait d’être appelée, dans une autre 
tradition, le quart du Coran, c’est parce que la foi en la résurrection est le quart 
de la foi dans la tradition rapportée par at-Tirmidī (Sunan, 4/22): Un serviteur 
n’a pas la foi, | tant qu'il ne croit pas en quatre choses: témoigner qu’il n’y a 
pas de divinité en dehors de Dieu et que je suis le Messager de Dieu qu’il a 
envoyé avec la vérité, croire à la mort et à la résurrection après la mort et croire 
à la prédestination’. Cette tradition exige que la foi en la résurrection, que cette 
sourate confirme, soit le quart de la foi complète à laquelle invite le Coran’. 

Il dit également, au sujet du secret selon lequel Alhākum 102 équivaut à mille 
versets, que ‘le Coran contient six mille deux cents et quelques versets. Si nous 
laissons de côté les (deux cents et) quelques versets, mille est un sixième du 
Coran. Cette sourate contient un sixième des objectifs du Coran, car ils sont 
six, au dire de al-Gazālī: trois importants et trois complémentaires, comme 
on a vu plus haut. L'un d'eux, la connaissance de la vie de Pau-delā, est 
celui que contient cette sourate. Et exprimer ce sens par ‘mille versets’ est plus 
emphatique, plus sublime et plus imposant que de l’ exprimer par ‘un sixième”! 


14 Voir Chap. 72, p. 2130. 
15 Voir Chap. 72, p. 2131. 
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Il dit également, au sujet du secret selon lequel la sourate al-Kāfirūn 109 est le 
quart et la sourate al-Ihlās 112, le tiers (du Coran), bien que chacune des deux 
soit appelée al-Ihlās (la purification), que ‘la sourate al-Ihlas 112 contient des 
attributs divins que ne contient pas la sourate al-Kafirün 109. | De même, la 
proclamation de l’unicité divine est l'affirmation de la divinité de celui qui est 
adoré, sa purification du reste et la négation de la divinité de ce qui n’est pas 
lui. Or al-Ihlās n2 exprime clairement cette affirmation et cette purification et 
elle fait allusion à la négation de l’ adoration d'un autre que lui; tandis que al- 
Kāfirūn 109 exprime clairement cette négation et fait allusion à l'affirmation 
et à la purification. Donc il y a, entre les deux niveaux d'expressions claires et 
d’allusions, ce qu’il y a entre le tiers et le quart’ Fin de citation. 


Conclusion [al-Fātiha 1, al-basmala, ol bo" 


Beaucoup ont mentionné la tradition suivante: Dieu a rassemblé les sciences 
des anciens et des modernes dans les quatre livres; leurs sciences sont dans le 
Coran et les sciences de ce dernier sont dans al-Fātiha v'%. Ils ont ajouté que les 
sciences de al-Fatiha 1 sont dans al-basmala” et que les sciences de al-basmala 
sont dans le bi-. On présente cela, en disant que le but de toutes les sciences est 
que le serviteur aille vers le Seigneur. Or ce bi- est un bi- de liaison; donc il relie 
le serviteur au côté du Seigneur et cela réalise la perfection du but poursuivi. 
C'est ce que mentionnent al-Imäm (Fahr al-Dīn) ar-Rāzī et Ibn an-Nagīb dans 
leur commentaire coranique. 


16 Voir Chap. 60, p. 1831. 
17 Le fait de prononcer: « Au nom du Dieu Clément et Miséricordieux / Bi-smillähir-rahmani 
r-rahīmi» (1, 1). 
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Les versets singuliers (al-mufradāt) du Coran' 


Dans al-Muhtär min al-Tuyūriyyāt, as-Silafi cite ce que dit aš-Ša'bī, à savoir: 
‘Lors d'un voyage, Umar b. al-Hattāb rencontra une caravane dans laquelle il y 
avait Ibn Mas‘üd. Il ordonna à un homme de leur demander d’où venaient les 
gens. Ils répondirent: Nous arrivons du profond ravin (al-faģģ al-‘amig), nous 
dirigeant vers l’ antique Maison (al-bayt al-'atīg)?. Umar dit: Certes, parmi eux, 
il y a un savant. Et il ordonna à un homme de leur demander quelle partie 
du Coran était la plus sublime (agam). Et ‘Abd Allāh (b. ‘Amr) lui répondit: 
«Dieu. Il n’y a pas de divinité en dehors de Lui, le Vivant, le Subsistant» (2, 
255). dit: Demande-leur quelle partie du Coran est la plus décisive (ahkam)?. 
Ibn Mas‘üd répondit: «Dieu ordonne l'équité et la bienfaisance» (16, go). Il 
dit: Demande-leur quelle partie du Coran est la plus synthétique (aģma'). Il 
répondit: « Celui qui aura réalisé le poids d’un atome de bien, le verra * et celui 
qui aura réalisé le poids d’un atome de mal, le verra» (99, 7—8). Il dit: Demande- 
leur quelle est la partie du Coran la plus triste (ahzan). Il répondit: « Quiconque 
fait le mal, sera rétribué en mal» (4, 123). Il dit: Demande-leur quelle partie 
du Coran est la plus porteuse d'espérance (arģā). Il répondit: «Dis: O mes 
serviteurs! | Vous qui avez commis des excès à votre détriment, [ne désespérez 
pas de la miséricorde de Dieu. Dieu pardonne tous les péchés. Oui, il est celui 
qui pardonne; il est le Miséricordieux] » (39, 53). Il dit: Y a-t-il parmi vous Ibn 
Mas‘üd ? Ils répondirent: Oui!” ‘Abd ar-Razzāg cite cela, dans son commentaire 
coranique, de façon semblable. 

‘Abd ar-Razzāg cite également ce que dit Ibn Mas'ūd, à savoir: ‘Le verset 
coranique le plus juste (o dal est: «Dieu ordonne l'équité et la bienfaisance » 
(16, 90) et le plus décisif (ahkam) : «Celui qui aura réalisé le poids d'un atome 
de bien, le verra * ...» (99, 7-8). 

Al-Hākim cite ce qu’il dit, à savoir: Dans le Coran, le verset le plus synthé- 
tique du bien et du mal est: «Dieu ordonne l'équité et la bienfaisance (...) [il 
interdit la turpitude...|» (16, go). 


1  As-Suyüti veut dire par lā les versets qui se distinguent par un sens qui prédomine en eux, de 
telle façon que ce sens empêche qu’on l’associe à d’autres sens (NdE). 

2 Noter ľ assonance. 

3 On pourrait aussi comprendre Ja plus sûre’, par référence aux versets muhkamat (Coran 3, 7). 
C'est-à-dire, le plus clair et le plus explicite en ce qui concerne la justice. 
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[At-Tabarānī] cite ce qu’il dit, à savoir: ‘Il n’y a pas dans le Coran de verset 
plus sublime pour ce qui est de la joie (agam faraģan) qu'un certain verset 
de la sourate al-Guraf 395: «Dis: Ô mes serviteurs! Vous qui avez commis des 
excès à votre détriment, ...» (39, 53). Il n’y a pas dans le Coran de verset de plus 
grand abandon (aktar tafwidan) qu'un certain verset de la sourate mineure des 
femmesf: «Dieu suffit à qui s’ abandonne à lui» (65, 3Y. 

Abū Darr al-Harawi cite, dans Faģā'il al-Ģur'ān, par le truchement de Yahyā 
b. Yamar, de la part de Umar, ce que dit Ibn Mastūd, à savoir: J'ai entendu 
l Envoyé de Dieu (.) dire : Le verset le plus sublime (a‘zam) du Coran est: «Dieu. 
Il n'y a pas de divinité en dehors de Lui, le Vivant, le Subsistant» (2, 255); le plus 
juste (a'dal) verset du Coran est: « Dieu ordonne l'équité et la bienfaisance … » 
(16, go); le verset du Coran qui fait le plus peur (ahwaf) est: «Celui qui aura 
réalisé le poids d'un atome de bien, le verra * et celui qui aura réalisé le poids 
d’un atome de mal, le verra» (99, 7-8); le verset du Coran qui est le plus porteur 
d'espérance (arģā) est: « Dis: Ô mes serviteurs ! Vous qui avez commis des excès 
à votre détriment, ne désespérez pas de la miséricorde de Dieu...» (39, 53). 


[Le verset le plus porteur d'espérance: arģāļ 


On diverge à propos du verset du Coran le plus porteur d'espérance selon une 
quinzaine ď’ opinions. 

La première: le verset de az-Zumar 39, 53. 

La deuxième: «Ne crois-tu pas? Il répondit: Comment donc!» (2, 260). Al- 
Hākim, dans al-Mustadrak, et Abū ‘Ubayd citent ce que dit Şafwān b. Sulaym, 
à savoir: | Ibn 'Abbās et Ibn ‘Amr se rencontrèrent. Ibn 'Abbās dit: Quel est 
le verset du Livre de Dieu le plus porteur d' espérance (arģā)? ‘Abd Allāh b. 
‘Amr répondit: «Dis: O mes serviteurs! Vous qui avez commis des excès à votre 
détriment, ...» (39, 53). Ibn ‘Abbas dit: Cependant, la parole de Dieu: «Lorsque 
Ibrāhīm dit: Mon Seigneur! Montre-moi comment ressusciter les morts. Il dit: 
Ne crois-tu pas? Il répondit: Comment donc! Mais, c’est pour que mon cœur 
soit apaisé» (2, 260). Il manifesta son agrément, en disant: «Comment donc!». 
Il dit: Et cela, à cause de la résistance dans son cœur provenant de ce que lui 
suggérait aë-Saytän’ 


5 Ils’agit de la surate intitulée a/-Zumar. L expression de cette autre appellation se trouve au 
verset 20. 
6 Ilsagit de la sourate at-Talāg 65 (la répudiation) par rapport à an-Nisā” 4. 
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La troisième: ce que cite Abū Nu'aym, dans al-Hilya, de la part de ‘Ah b. Abt 
Tālib qui dit: ‘Vous, 6 communauté de gens de al-Trāg, vous dites que le verset 
coranique le plus porteur d'espérance est: «O mes serviteurs! Vous qui avez 
commis des excès à votre détriment, ...» (39, 53); cependant, nous, gens de la 
Maison, nous disons que le verset du Livre de Dieu le plus porteur d'espérance 
est: «Ton Seigneur t' accordera ses dons et tu seras satisfait» (93, 5); il s’agit de 
P intercession’. 

La quatrième: ce que cite al-Wāhidī de la part de ‘Alī b. al-Husayn qui dit: 
‘Le plus dur (ašadd) verset contre les hôtes du Feu est: «Goûtez donc! Nous 
ne vous augmenterons que le châtiment» (78, 30). Et le verset coranique le 
plus porteur d’ espérance en faveur de ceux qui proclament?’ unicité divine est: 
«Dieu ne pardonne pas qu’ on lui associe quoi que ce soit» (4, 48). 

At-Tirmidī (Sunan, 5/131-132) cite, en déclarant bon, ce que dit ‘Al, à savoir: 
‘Le verset coranique que je préfère (ahabb) est: « Dieu ne pardonne pas qu'on 
lui associe quoi que ce soit» (4, 48). 

La cinquième: ce que cite Muslim dans son Sahih (4/2136) de la part de 
Ibn al-Mubārak qui dit [que le verset coranique le plus porteur d'espérance 
est sa (*) parole]”: «Ceux qui parmi vous jouissent de la faveur et de l aisance 
ne nēgligeront pas...» jusqu’à sa parole: «... N’ aimez-vous pas que Dieu vous 
pardonne?» (24, 22). 

La sixième: ce que cite Ibn Abī d-Dunyā, dans Kitāb at-tawba, de la part de 
Abū Utmān an-Nahdī qui dit: ‘Selon moi, il n’y a pas dans le Coran de verset 
plus porteur d'espérance pour cette communauté que sa parole: «D’autres ont 
reconnu leurs péchés; ils ont mêlé une bonne action et une autre mauvaise … » 
(9,102). 

La septième et la huitième: Abū Ga‘far an-Nahhäs dit, à propos de sa parole 
« Qui donc sera détruit, sinon le peuple pervers? » (46, 35): ‘Selon moi, ce verset 
est le verset coranique le plus porteur d'espérance |, bien que Ibn 'Abbās dise 
que le verset coranique le plus porteur d’ espérance est: «Certes, ton Seigneur 
détient le pardon pour les gens, alors qu’ils sont dans leur injustice» (13, 6). 
C'est ce que relate de sa part Makki, en disant qu’il n’a pas dit: alors qu’ils sont 
dans leur bien agir”. 

La neuvième: Al-Harawī rapporte, dans Manāgib aš-Šāfiī, que Ibn ‘Abd 
al-Hakam dit: J'ai demandé à aš-Šāfiī quel était le verset le plus porteur 
ď espérance. Il a répondu: Sa parole: «[nourrir en un jour de famine] * un 
proche parent orphelin * un pauvre dans le dénuement» (90, 14—16). Et je lui 


7 Omis dans les manuscrits A, S et H. 
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ai demandé quel était la tradition prophétique la plus porteuse d'espērance 
pour le croyant. Il répondit: Au jour de la résurrection, sera payée à chaque 
musulman la rançon d’un homme mēcrčant. 

La dixième: «Dis: Chacun agit à sa manière » (17, 84). 

La onzième ` «Rétribuerions-nous ainsi un autre que le mécréant? » (34, 17). 

La douzième: «Il nous a révélé que le châtiment atteindra celui qui crie au 
mensonge et qui se détourne» (20, 48). C'est ce que relate al-Kirmānī dans 
Kitāb al-'aģā'ib. 

La treizième: « Quel que soit le malheur qui vous atteint, il est la consé- 
quence de ce que vous avez acquis; mais Dieu pardonne un grand nombre de 
vos péchés» (42, 30). 

An-Nawawi relate ces quatre (dernières) opinions dans Ru’üs al-masā il. La 
dernière est confirmée par ‘Ali. En effet, dans le Musnad (1/85) de Ahmad (Ibn 
Hanbal), il est rapporté qu’il dit: ‘Ne vous informerai-je pas sur le meilleur 
(afdalu) verset du Livre de Dieu, selon ce que nous a rapporté l’ Envoyé de Dieu 
(.), à savoir: «Quel que soit le malheur qui vous atteint, il est la conséquence 
de ce que vous avez acquis; mais Dieu pardonne un grand nombre de péchés » 
(42, 30), (en disant), je vais te le commenter, ô ‘Ali! Ce qui vous atteint comme 
maladie, punition ou tribulation en ce monde est en fonction de ce que vous 
avez acquis. Or Dieu est trop généreux pour répéter la punition; et ce que Dieu 
a déjà pardonné en ce monde, il est trop longanime pour y revenir après l’ avoir 
pardonnē. 

La quatorzième: «Dis à ceux qui mēcroient que s'ils cessent, on leur par- 
donnera ce qui est passé» (8, 38). Aš-Šiblī dit: ‘Etant donné que Dieu permet 
au mécréant d'entrer par la porte, s’il proclame l’unicité divine, en prononçant 
la profession de foi, penses-tu qu’il fera sortir celui qui est à l’intérieur de cette 
profession et qui s’y est établi? 

La quinzième: le verset de la dette (2, 282). La raison en est que Dieu 
conduit ses serviteurs vers leur bien être temporel, au point qu’il finit par avoir 
soin de leur ordonner de mettre la dette par écrit, qu’elle soit importante ou 
insignifiante. Et nécessairement il résulte de cela l’ espérance de son pardon à 
leur égard, en raison de l'évidence du soin si important qu’il a pour eux. 

Quant à moi, je dis que se rattache à cela ce que cite Ibn al-Mundir de la 
part de Ibn Mas‘üd, à savoir qu’on mentionna, en sa présence, les fils de Lara 
et ce en quoi Dieu leur donna la préférence. Alors, il dit: ‘Lorsqu’ un des fils de 
Isrā'īl commettait un péché, il se trouvait qu’on avait déjà écrit sur le linteau de 


8 Muslim, Sahih, 4/2119. Bel exemple de badal al-ba‘d li-l-kull, à savoir yudfau li-kulli muslimin 
raģulun mina l-kuffari fidā'uhu. 
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sa porte l’expiation de son péché. Alors que l’expiation de vos péchés est une 
parole que vous prononcez, demandant à Dieu le pardon et il vous pardonne. 
Par celui dans la main duquel se trouve mon âme ! Dieu nous a donné un verset 
que je préfère (ahabbu) au monde et à ce qu’il contient: «Et ceux qui, lorsqu'ils 
ont commis une mauvaise action ...» (3,135). 

Il y a aussi ce que cite Ibn Abī d-Dunyā, dans Kitāb at-tawba, de la part de 
Ibn 'Abbās qui dit: ‘Huit versets sont descendus dans la sourate an-Nisæ 4 qui 
sont meilleurs (hayr) pour cette communauté que ce sur quoi le soleil se lève 
et se couche. Le premier: «Dieu veut vous faire connaître les actions de ceux 
qui ont vécu avant vous, pour vous diriger et vous pardonner. Dieu est Savant 
et Sage» (4, 26); | le deuxième: «Dieu veut revenir vers vous, alors que ceux 
qui suivent ...» (4, 27); le troisième: « Dieu veut alléger vos obligations … » (4, 
28); le quatrième: «Si vous évitez les plus grands péchés qui vous sont interdits 
> (4, 31); le cinquième: «Dieu ne fera tort à personne du poids d’un atome 

….» (4, 40); le sixième: «Quiconque fait le mal ou se fait tort à lui-même et 
demande ensuite pardon à Dieu...» (4, 10); le septième: «Dieu ne pardonne 
pas qu’on lui associe quoi que ce soit...» (4, 48); et le huitième: « Dieu donnera 
leur récompense à ceux qui croient en lui et en ses prophètes sans faire aucune 
distinction entre eux … » (4, 152). 

Il y a également ce que cite Ibn Abt Hātim, de la part de ‘Ikrima qui dit: 
‘On demanda à Ibn 'Abbās quel verset du Livre de Dieu était le plus facile 
(arhasu). Il répondit: Sa parole: «Ceux qui disent: Notre Seigneur est Dieu; 
puis, persévèrent dans la rectitude ...» (41, 30), témoignent qu’il n’y a pas de 
divinité en dehors de Dieu. 


Le verset le plus dur (ašaddu) 


Ibn Rāhawayh, dans son Musnad, cite l'information de Abū ‘Amir al-Uqdī selon 
laquelle ‘Abd al-Galīl b. ‘Atiya rapporte que Muhammad b. al-Muntāšir dit: Un 
homme dit à Umar b. al-Hattāb: Moi, je ne connais pas le verset le plus dur 
(ašadda) du le Livre de Dieu. ‘Umar leva le bras et le frappa avec le nerf de bœuf, 
en disant: Comment donc ne l’ as-tu pas cherché pour le savoir! Quel est-il? Il 
répondit: « Quiconque fait le mal, sera rétribué en conséquence » (4, 123). Donc 
personne d’entre nous ne fait le mal sans en être rétribué. Umar dit: Lorsque 
descendit (ce verset), nous sommes restés sans profiter d'aucune nourriture 
ni d'aucune boisson, jusqu’à ce que, par après, Dieu ne Dt descendre, en 
l'allégeant: «Quiconque fait le mal ou porte tort à lui-même et demande 
ensuite pardon à Dieu, trouvera que Dieu pardonne et fait miséricorde» (4, 
110). 
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Ibn Abt Hātim cite ce que dit al-Hasan, à savoir: J interrogeai Abū Barza al- 
Aslamī à propos du verset le plus dur du Livre de Dieu contre les hôtes du Feu. 
Il dit: «Goûtez donc! Nous ne vous augmenterons que le châtiment» (78, 30). 

Dans le Sahih (11/300) de al-Buķārī, il est rapporté que Sufyān dit: ‘Il n’y a pas 
dans le Coran de verset plus dur pour moi que : «Vous n êtes basés sur rien, tant 
que vous n’appliquez pas at-Tawrāt, al-Ingil et ce qui est descendu vers vous de 
la part de votre Seigneur» (5, 68). 

Ibn Garir cite ce que dit Ibn 'Abbās, à savoir: ‘Il n’y a pas dans le Coran de 
verset plus dur dans le mépris que: «Est-ce gue? les maîtres et les docteurs 
ne leur interdisaient pas leurs propos peccamineux et de manger les gains 
illicites? [Combien est exécrable ce qu’ils fabriguent!] » (5, 63). 

Ibn al-Mubārak, dans Kitab az-zuhd, cite ce que dit ad-Dahhäk b. Muzāhim 
à propos de la parole de Dieu: «Est-ce que les maîtres et les docteurs ne leur 
interdisaient pas leurs propos peccamineux et de manger les gains illicites ?» 
(5, 63), à savoir: ‘Par Dieu! Il n’y a pas dans le Coran de verset qui me fasse 
davantage peur (ahwaf) que celui-là’ 

Ibn Abt Hätim cite ce que dit al-Hasan, à savoir: ‘Il n’est jamais descendu 
sur le Prophète (.) de verset qui fût plus dur pour lui que sa parole: «Lorsque 
tu cachais en toi-même ce que Dieu allait rendre public...» (33,37). 

Ibn al-Mundir cite ce que dit Ibn Sīrīn, à savoir: ‘Il n’y a jamais eu de chose 
qui leur Dr davantage peur (ahwaf) que ce verset: «Parmi les gens, il y en a 
qui disent: Nous croyons en Dieu et au dernier jour, alors qu’ils ne sont pas 
croyants » (2, 8). 

Et d’après Abū Hanifa ‘Le verset coranique qui fait le plus peur (ahwaf) est: 
«Craignez le Feu qui a été préparé pour les mécréants » (3, 131). 

Un autre (az-Zarkašī) dit: ‘C’est «Nous allons nous occuper de vous. O les 
deux fardeaux!»10 (55, 31). Voilà pourquoi certains disent: Si j entendais cette 
parole d’un gardien de quartier, je ne dormirais pas’. 

Et dans an-Nawādir de Ibn Abī Zayd, (on rapporte que) Malik dit: ‘Le verset 
le plus dur pour ceux qui sont sujets aux passions est sa (*) parole: «Le jour où 
des visages blanchiront et où des visages noirciront» (3, 106); il l’a interprété 
dans le sens de ceux qui sont sujets aux passions’. Fin de citation. 

Ibn Abt Hātim cite ce que Abū l-Āliya dit, à savoir: ‘Il n’y a rien de plus dur 
que deux versets du Livre de Dieu | pour ceux qui le contestent, à savoir: «Il n’y 


9 L expression lawlā a ici un sens d'incitation et de reproche et équivaut à hallā (est-ce que 
ne pas) (cfr. ar-Rāzī, TK, 7, Dar al-Fikr, 1981, p. 42). 

10 Comme l'indique le contexte du verset 33, il s’agit des djinns et des hommes appesantis 
par leurs péchés (cfr. ar-Rāzī, TK, 29, Där al-fikr, 1981, p. 113). 
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a que les mécréants qui contestent les versets de Dieu» (40, 4) et: «Ceux qui 
divergent à propos du Livre, se trouvent dans un schisme qui les éloigne» (2, 


176). 


[Singularités rhétoriques et linguistiques] 


As-Sa‘idi dit: ‘La sourate al-Haģģ 22 est une des plus étonnantes (a'āģīb) du 
Coran. On y trouve (ce qui est descendu) à Makka et à al-Madīna, à un moment 
de sédentarisme et à un moment d’itinérance, de nuit et de jour, en temps de 
guerre et en temps de paix et comme abrogeant et abrogé. Ce qui est mekkois va 
du verset trente jusqu’ à la fin et ce qui est mēdinois, du verset quinze jusqu’au 
verset trente". Ce qui est nocturne concerne cinq versets du début de la sourate 
et ce qui est diurne va du verset neuf au verset douze. La partie sédentaire va 
jusqu’au verset vingt. 

Quant à moi, je dis que la partie itinérante est le début de la sourate. L abro- 
geant est: «Il est permis à ceux qui sont attaqués ...» (22, 39) et l’abrogé est: 
«Dieu jugera entre vous...» (22, 69) qui est abrogé par le verset du sabre (9, 5 
et 29); et sa parole: «Nous n’ avons envoyé avant toi ...» (22, 52) qui est abrogče 
par: «Nous te ferons réciter et tu n oublieras pas» (87, 52). 

Al-Kirmānī dit :‘Les commentateurs mentionnent que sa (*) parole: «Ô vous 
qui croyez! Le témoignage d’entre vous ...» (5, 106) est un des plus difficiles 
(aškal) versets du Coran aux points de vue de la règle, du sens et de l’analyse”2. 

Un autre (az-Zarkašī) dit: ‘Sa (*) parole: « O fils de Adam! Prenez vos parures 
[en tout lieu de prière; mangez et buvez et ne commettez pas d’excès. Lui 
n'aime pas ceux qui commettent les excès] » (7, 31) regroupe tous les principes 
des règles de la Loi révélée, à savoir l’ordre, l'interdiction, la permission et 
l'information’. 

Al-Kirmānī dit, dans al-Aģā'ib, à propos de sa (*) parole «Nous te raconte- 
rons le meilleur (ahsan) récit» (12, 3): Tl s’agit de l'histoire de Yūsuf. Il P appelle 
le meilleur récit, parce qu’elle contient la mention de l’ envieux et de l’ envié, du 
possesseur et du possédé, du témoin et du témoigné, de l'amant et de l’aimé, 
de l'arrêt et du relâchement, de l emprisonnement et de la libération, de la 


11 Selon T incipit de la recension actuellement officielle, la sourate est médinoise à l’excep- 
tion des versets 52 à 55. 

12 Muhyi ad-Din ad-Darwīš dans son Irāb al-Qur'an al-karim wa-bayānuhu, Där al-Iršād, 
Hums, 1412/1992, t. 2, p. 40, fait l’ inventaire des auteurs qui soulignent les difficultés que 
présente ce verset. 
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fertilité et de la stérilité et d’autres choses que la faculté de la créature est 
incapable de montrer. 

Il dit encore que Abū ‘Ubayda mentionne d’après Ru’ba: “Il n’y a rien dans 
le Coran de plus arabe (arab) que sa parole: « fa-sda‘ bimā tu'maru | Proclame 
ce qui t'est ordonné» (15, 94). 

Ibn Hālawayh, dans Kitāb laysa, dit: ‘Il n'y a pas (laysa) dans la langue 
des arabes d'expression qui rassemble les différents comportements du mā 
négatif, sauf dans un seul passage du Coran qui regroupe les trois façons de 
se comporter, 





à savoir sa parole: «ma hunna ummahātihim | celles-ci ne 
sont pas leurs mères » (58, 2). L'ensemble lit à l’accusatif (ummahati). Certains 
lisent au nominatif (ummahatu) et Ibn Mas‘üd lit (au génitif): ma hunna 
bi-ummahatihim, avec le bi-”. Il ajoute: ‘Il n’y a pas (laysa) dans la Coran 
d' expression selon le paradigme if'aw'ala, sauf dans la lecture de Ibn ‘Abbas: 
‘a-la innahum tatnawnī? gudūruhum | Est-ce qu'ils ne se replient pas sur eux- 
mêmes ... (11, 5). 

Certains disent: La plus longue (atwal) sourate du Coran est al-Baqara 2. 
Et la plus courte (agsar) est al-Kawtar 112. Le plus long verset du Coran est le 
verset de la dette (2, 282) et les plus courts: «wa-d-duha | Par la clarté du jour!» 
(93, 1) et «wa-l-faÿri | Par l aube!» (89, 1). La plus longue parole du point de 
vue de l écriture est: « fa-asgaynākumūhu | et nous vous en abreuvons» (15, 
22). Dans le Coran, il y a deux versets dont chacun d'eux regroupe les lettres 
de l'alphabet, à savoir: «Puis, il fit descendre sur vous, après l affliction …» (3, 
154) et: «Muhammad, l Envoyé de Dieu...» (48, 29). Dans le Coran, il n'y a pas 
deux bo" à la suite sans césure, sauf dans deux endroits, à savoir: « ugdata n- 
nikāhi hatta | conclusion de mariage jusqu’à ce gue...» (2, 235) et: «lā abrahu 
hatta | je n aurai de cesse que je nr aie... » (18, 60). Et, de même, il n’y a pas deux 
k à la suite, sauf dans: «manāsikakum | vos rites» (2, 200) et: «mā salakakum 
| qu'est-ce qui vous conduit … » (74, 42); ni deux d, sauf dans: «wa-man abtaģī 
gayra Lislām | et qui désire autre que l'islam ...» (3, 85). | Il n’y a pas de verset 
dans lequel il y ait vingt-trois k, sauf le verset de la dette (2,282); iln’y a pas deux 
versets dans lesquels il y ait treize pauses, sauf les deux versets de l'héritage 
(4, 11-12); ni trois versets dans lesquels il y ait dix w, sauf: «wa-l-‘asr | Par 
l'instant!» jusqu’à la fin (103, 1-3); ni de sourate dans laquelle cinquante et 
un versets contiennent cinquante deux pauses, sauf la sourate ar-Rahmān 55. 
Ibn Hālawayh mentionne encore plus que cela. 


13  Lalecture actuellement officielle est yatnūna qui est l’inaccompli du verbe trilitēre tanā; 
telle est la lecture de la majorité des lecteurs. 
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Abū ‘Abd Allāh al-Habbāzī al-Mugrÿ dit: ‘Dès que j' arrivai chez le sultan 
Mahmūd b. Malikšāh, il me demanda un verset qui commence par un ģayn. Je 
lui répondis qu’il y en avait trois, à savoir: «ģāftri d-danbi | celui qui pardonne 
le péché» (40, 3) et deux versets sur lesquels on diverge!*, à savoir: «gulibati r- 
rūmu | Les byzantins ont été vaincus» (30, 2) et: «gayri l-magdübi 'alayhim | et 
non de ceux qui ont encouru la colère» (1, 7)! 

J'ai rapporté (ceci), de l écriture même de Sayh al-Islām b. Haÿar: Dans le 
Coran, il y a quatre redoublements à la suite dans sa parole: «nasiyya(n) * 
rrabbu s-samāwāti | ... oublieux * Le Seigneur des cieux ...» (19, 64-65); « ft 
bahri(n) lluggiyyin yaģšāhu | dans une mer profonde» (24, 40); «gawla(n) 
mmin rrabbi(n) rrahim | une parole de la part d'un Seigneur miséricordieux » 
(36, 58) et «wa-la-ga(d) zzayyannā s-samāa | nous avons orné le ciel...» (67, 


5). 


14 On diverge par rapport au fait de les compter ou non comme débuts de versets. 


CHAPITRE 75 


Les propriétés spécifiques (hawass) du Coran 


Un ensemble de gens à consacré une œuvre sur ce thème; et parmi eux, il y 
a at-Tamimi, Huÿÿat al-Islām al-Gazālī et, chez les modernes, al-Yāfif!. La plus 
grande partie de ce qui est mentionné à ce sujet est attribuable à l’ expérience 
de gens vénérables. Et voici que je commencerai avec ce qui se trouve à ce 
propos dans la Tradition; puis, je recueillerai d’excellentes choses à partir de 
ce qu'ont mentionné les anciens et les personnes vénérables. 


[1. Propriétés spécifiques du Coran selon la Tradition prophétique] 


Ibn Māģah (Sunan, 2/1142) et un autre citent, à partir d’une tradition de Ibn 
Mastūd: 'Servez-vous de deux médicaments: le miel et le Coran’. 

Il cite également, à partir d’une tradition de "Alī: Le meilleur remède est le 
Coran’. 

Abū ‘Ubayd cite ce que dit Talha b. Musarrif, à savoir: ‘On dit que lorsqu’ on 
récite le Coran chez le malade, il trouve en vertu de cela un soulagement. 

Dans aš-Šu'ab, al-Bayhaqī cite, selon Wātila b. al-Asga le fait gu un homme 
se plaignit au Prophète (.) que sa gorge lui faisait mal. Il répondit: ‘Il te faut 
réciter le Coran’. 

Ibn Mardawayh cite ce que dit Abū Sa'īd al-Hudrī, à savoir : Un homme alla 
trouver le Prophète (.) et lui dit: J'ai mal à la poitrine. Il répondit: Récite le 
Coran. Dieu dit: «une guérison pour ce qu’il y a dans les poitrines » (10, 57). 

Al-Bayhaqī et un autre citent, à partir d’une tradition de ‘Abd Allāh b. Gābir: 
‘Dans T Ouvrante du Livre, se trouve la guérison de toute maladie’. 

Dans son Fawā'id, al-Hilaï cite, à partir d’une tradition de Gābir b. Abd 
Allāh: 'L Ouvrante du Livre guérit de tout, excepté du trépas (as-sām | sam), 
car le trépas, c’est la mort. 

Sa‘d b. Mansur, al-Bayhaqji et un autre citent, à partir d’une tradition de Abū 
Saïd al-Hudrī:'L Ouvrante du Livre guérit du poison’. 

Al-Bubari (Sahīh, 9/54) cite, à partir d’une tradition du même qui dit: Nous 
étions en voyage et nous descendîmes (de nos montures). | Alors, une esclave 


1 Voirletitre des ouvrages en question dans l’Index des savants aux endroits situés selon l’ordre 
alphabétique. 
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arriva et dit: Le chef de la tribu est en bonne sant6?!Y a-t-il avec vous quelqu’ un 
qui fait des incantations (rāgin)? Avec elle, se tenait un homme. Il lui fit 
l'incantation (ragähu) avec la Mère du Livre et il guérit. On mentionna cela 
au Prophète (.) qui dit: Qu’ est-ce qui lui a fait savoir qu’elle sert d’incantation 
(rugya)?. 

Dans al-Awsat, at-Tabarānī cite ce que dit as-Sā'ib b. Yazīd, à savoir:'L Envoyé 
de Dieu (.) me mit sous protection ('awwadanī), avec l Ouvrante du Livre, tout 
en crachant de la salive’ 

Al-Bazzār cite, à partir d'une tradition de Anas: ‘Lorsque tu te mets au lit sur 
le côté et que tu récites l Ouvrante du Livre et «Dis: Lui, Dieu, est Un...» (112, 
1-), tu es garanti contre tout, sauf contre la mort, 

Muslim (Sahih, 1/539) cite, à partir d'une tradition de Abū Hurayra: ‘La 
maison dans laquelle tu récites al-Baqara 2, aš-Šaytān n'y entreras pas. 

Dans Zawā'id al-Musnad, ‘Abd Allāh b. Ahmad, avec une excellente chaîne 
de transmission, cite ce que dit Ubayy b. Ka‘b, à savoir: J'étais auprès du 
Prophète (.) et arriva un bēdouin qui dit: Ô Prophète de Dieu! J'ai un frère qui 
souffre. Il dit: De quoi souffre-t-il? Il dit: Il est atteint de folie. Il dit: Amène- 
le moi. Et il le plaça devant lui. Le Prophète (.) le mit sous protection avec 
T Ouvrante du Livre, quatre versets du début de la sourate | al-Baqara 2, ces deux 
versets: «Votre Dieu est un Dieu unigue....» (2, 163—164), le verset du Trône (2, 
255), trois versets de la fin de la sourate al-Baqara 2, un verset de la sourate Ål 
‘Imran 3: «Dieu témoigne qu’il n’y a pas de divinité en dehors de Lui» (3, 18), 
un verset de al-Araf 7: «Votre Seigneur est Dieu» (7, 54), la fin de la sourate 
al-Muminūn 23: «Qu'il soit exalté Dieu, le Roi, le Vrai» (23, 16), un verset de 
la sourate al-Ginn 72: «Que la grandeur de notre Seigneur soit exaltée!» (72, 
3), dix versets du début de as-Saffat 37, trois versets de la fin de la sourate al- 
Hasr 59, «Dis: Lui, Dieu, est Un...» (112, 1-) et les deux protectrices (113 et 114). 
L'homme se leva comme s’il ne se plaignait plus de rien’. 

Ad-Dārimī (Sunan, 4/2130) cite, d’après Ibn Mas‘üd, avec une chaîne remon- 
tant jusgu aux compagnons (mawqüf ): ‘Quiconque récite quatre versets du 
début de la sourate al-Baqara 2, le verset du Trône (2, 255), deux versets après 
le verset du Trône, trois de la fin de la sourate al-Bagara 2, ce jour-là, un šaytān 
et rien de ce qu’il déteste n approchera de lui ni de sa famille; et ces versets ne 
seront pas lus sur un possédé sans qu’il ne reprenne le dessus’ 


2 Salimicia le sens de piqué par un scorpion; on dit cela, par antinomie, en guise de bon augure 


(NdE). 
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Al-Bubari (Sahih, 4/322) cite ce que dit Abū Hurayra, à propos de l’histoire de 
l aumône?, à savoir que le djinn lui dit : ‘Lorsque tu te mets au lit, récite le verset 
du Trône (2, 255); alors, un gardien venant de la part de Dieu ne cessera pas de 
veiller sur toi et aucun šaytān ne t' approchera jusqu’au matin’. Le Prophète (.) 
dit:'N'a-t-il pas été sincère avec toi, alors que c’est un menteur ?. 

Dans son Fawā'id, al-Mahāmilī cite ce que dit Ibn Mas‘üd, à savoir: Un 
homme dit: Ô Envoyé de Dieu! Enseigne-moi quelque chose que Dieu fasse 
tourner à mon profit. Il dit: Rēcite le verset du Trône (2, 255), car il te préservera, 
toi et ta progéniture, il préservera ta maison, jusqu’ aux maisonnettes autour de 
ta maison’. 

Dans al-Mugalasa, ad-Dīnawarī cite, d’après al-Hasan, ce que dit le Prophète 
(.), à savoir: ‘Gibril vint à moi, en disant: Un esprit malin parmi les djinns te 
trompes. Donc, quand tu vas au lit, récite le verset du Trône (2, 255). 

Dans al-Firdaws?, à partir d'une tradition de Abū Qatada, il y a: ‘Quiconque 
récite le verset du Trône (2, 255) dans un moment de détresse, Dieu lui viendra 
en aide’ 

Ad-Dārimī (Sunan, 4/2131) cite ce que dit al-Muģīra b. Subay‘, un des com- 
pagnons de ‘Abd Allāh, à savoir: ‘Quiconque récite dix versets de al-Baqara 2 
durant son repos nocturne, n’ oubliera jamais le Coran: quatre du début de la 
sourate, le verset du Trône (2, 255), deux versets après ce dernier et trois de la 
fin de la sourate’. 

Ad-Daylamī cite, à partir d'une tradition de Abū Hurayra munie d'une 
chaîne remontant jusqu’au Prophète (marfū'): ‘Il y a deux versets coraniques 
qui guérissent et qui font partie de ce que Dieu aime: ce sont les deux versets 
de la fin de la sourate al-Baqara 2. 

At-Tabarānī cite, d'après Mu'ād, ce que le Prophète (.) lui dit: ‘Ne ten- 
seignerai-je pas une invocation que tu puisses pratiquer ? Si tu avais une dette 
comme (la montagne de) Sir, Dieu la règlerait à ta place. (La voici): «Dis: O 
Dieu! Souverain du Royaume, tu accordes le règne à qui tu veux … » jusqu’à 
sa parole: «... sans compter» (3, 26-27). O Clément et Miséricordieux de ce 
monde et de l’autre! Tu en donnes à qui tu veux et tu en refuses à qui tu veux. 


3 Lire avec la voyelle 'a': as-sadaqa; dans le manuscrit K, on trouve az-zakāt (NdE). Cette 
précision est utile, car on aurait tendance à lire avec la voyelle 1 - as-sidga, à cause de la fin 
du texte: sadagaka. 

Ouvrage de ad-Daylamī. 

Citation extraite de son ouvrage intitulé al-Mu ğam al-kabīr. 


a + 


6 En marge du manuscrit alif, on lit: 'Sūr est une montagne de al-Yaman’ Il est juste de dire que 
Sir est une montagne de Aÿa’, au pays de Tayyï dans laquelle il y a des cavernes qui servent 
d'habitations (NdE). 
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Fais-moi miséricorde de façon à me rendre ainsi indépendant de la miséricorde 
d'un autre que toi’. 

Dans ad-Da'awāt, al-Bayhagī cite ce que dit Ibn "Abbas, à savoir: ‘Lorsque 
l'animal de l’un d’entre vous est rétif ou difficile à monter, qu’il récite ce verset 
dans ses oreilles: «Désirent-ils une autre religion que celle de Dieu, alors que 
tout ce qui est dans les cieux et sur la terre se soumet à lui, de gré ou de force 
et qu'ils seront ramenés à lui?» (3, 83). 

Dans ad-Da'awāt, al-Bayhagī cite ...7 

Dans al-Šu'ab, al-Bayhagī cite, avec une chaîne ot il y a quelqu’un d’inconnu 
et qui remonte jusqu’ aux compagnons (mawgūf) ce que dit ‘Al, à savoir: ‘On 
ne récitera pas la sourate a/-An'ām 6 sur une personne malade, sans que Dieu 
ne la gučrisse. 

Ibn as-Sunnī cite, d’après Fatima, que ‘lorsque s’approcha sa naissance, 
l Envoyé de Dieu (.) ordonna à Umm Salama et à Zaynab bint Gahš de venir et 
de réciter auprès d'elle le verset du Trône (2, 255), «Certes, votre Seigneur est 
Dieu...» (7, 54) et de la mettre sous protection au moyen des deux protectrices 
(113 et 114). 

Ibn as-Sunnī cite également (ceci) à partir d’une tradition de al-Husayn 
b. "Alī: ‘La sécurité pour ma communauté par rapport au naufrage, lorsqu'ils 
naviguent$, consistera à dire: «[Il dit: Montez-y] au nom de Dieu qu’il vogue 
ou qu’il arrive au port. Certes, mon Seigneur est celui qui pardonne, il est 
miséricordieux» (u, 41) et: «Ils n’ont pas estimé Dieu à sa juste mesure » (39, 
67). 

Ibn Abī Hātim cite ce que dit Layt, à savoir: ‘Il m est parvenu que ces versets 
guérissent de la magie. On les récitera dans un ustensile dans lequel il y a de 
l’eau; puis, on la versera sur la tête de l’ ensorcelé. Il s’agit des versets qui sont 
dans la sourate de Yūnus: «Lorsqu'ils eurent jeté, Mūsā dit: Ce que vous avez 
rapporté est de la magie ... » jusqu’à sa parole: «... des coupables» (10, 81-82); 
sa parole: «La vérité se manifesta et fut annulé ce qu’ils avaient fait … » jusqu’à 
la fin des quatre versets (suivants) (7, 118—122); et sa parole: «Ce qu’ils font est 
une ruse de magicien ...» (20, 69). 

Al-Hākim et un autre citent (ceci), à partir d'une tradition de Abū Hurayra: 
‘Jamais rien ne m oppresse, sans que Gibrīl ne se présente à moi, en disant: O 
Muhammad! Dis: Je m en remets au Vivant qui ne meurt pas! | Et: « Louange à 
Dieu qui n’a pas pris de fils, qui n’a pas d’associé dans le règne et qui n’a pas de 
protecteur contre l’humiliation. Et proclame hautement sa grandeur» (17, 111). 


7 Blanc dans le manuscrit A et ajout de ‘et dans a$-Su‘ab’ dans le manuscrit H (NdE). 
8 Dansles manuscrits M et R, ajout de ‘en mer’ (NdE). 
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Dans al-Miatayn, al-Sābūnī cite (ceci), à partir d'une tradition de Ibn ‘Abbas 
dont la chaîne remonte jusqu’à Muhammad (marfū'): ‘Ce verset est une sécu- 
rité contre les voleurs: « Dis: Invoguez Dieu ou invoquezle Clément … » jusqu’à 
la fin de la sourate (17, 10-11). 

Dans ad-Da'awāt, al-Bayhagī cite (ceci), à partir d’une tradition de Anas: 
Dieu n'accorde jamais de faveur en ce qui concerne la famille, la richesse ou 
la descendance à un serviteur qui dit: Ce que Dieu veut! Pas de puissance si ce 
n’est en Dieu!, alors que ce dernier y verrait à cette occasion un malheur, mis à 
part le cas de la mort, 

Ad-Dārimī (Sunan, 4/2143) et un autre citent, par le truchement de ‘Abda b. 
Abt Lubāba, ce que dit | Zirr b. Hubayš, à savoir: ‘Quiconque récite la fin de la 
sourate al-Kahf 18 pour se lever à une heure voulue de la nuit, se lèvera à cette 
heure-là’ ‘Abda ajoute: ‘Nous l’ avons expérimenté et nous avons trouvé qu’il 
en est bien ainsi. 

At-Tirmidī (Sunan, 5/484) et al-Hākim citent, à partir d'[une tradition]? de 
Sa‘d b. Abī Waggās: Invocation de Dū n-Nün, quand il invoqua (Dieu) dans le 
ventre du poisson: «Il n’y a pas de divinité en dehors de Toi. Louange à Toi! 
Moi je suis parmi les injustes» (21, 87). Aucun musulman n’a jamais invoqué 
(Dieu) ainsi pour quoi que ce soit, sans que Dieu ne lui réponde! 

Et chez Ibn as-Sunnī, il y a: Je connais une formule qu’ aucune personne en 
détresse ne prononce, sans en être délivrée, à savoir la formule de mon frère, 
Yūnus: «Et il cria dans les ténèbres: Il n’y a pas de divinité en dehors de Toi. 
Louange à Toi! Moi je suis parmi les injustes » (21, 87). 

Al-Bayhagī, Ibn as-Sunnī et Abū ‘Ubayd citent ce fait que Ibn Mas‘üd récita 
(quelque chose) à l'oreille d’une personne souffrante et que celle-ci reprit le 
dessus. Alors, l Envoyé de Dieu (.) demanda: Qv’ as-tu récité à son oreille? Il 
répondit: «Pensez-vous que nous vous avons créé pour rien?» jusqu’à la fin 
de la sourate (23, 15-17). Il dit: Si un homme convaincu récitait cela sur une 
montagne, elle disparaitrait'. 

Ad-Daylamī et Abū š-Šayh b. Hayyān, dans son Fadā il, citent | à partir d’une 
tradition de Abū Darr: ‘Il n’y a pas de personne mourante auprès de laquelle 
on récite Ya Sin 36, sans que Dieu ne lui facilite cela’. 

Dans son Amali, al-Mahāmilī cite, à partir d’une tradition de ‘Abd Allāh b. 
az-Zubayr: ‘Quiconque met Ya Sin 36 en relation avec un besoin est satisfait à 
son sujet. Chez ad-Dārimī (Sunan, 4/2150), cette tradition a un témoin parmi 
les suivants (mursal). 


9 Parole omise dans le manuscrit A (NdE). 
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Dans al-Mustadrak, d’après Abū Ga‘far Muhammad b. Alī, il dit: ‘Quiconque 
trouve dans son cœur quelque dureté, qu'il écrive Yā Sin 36 dans une coupe 
avec du safran et puis qu’il boive’. 

Ibn ad-Durays cite, d’après Saīd b. Gubayr, le fait qu’il récita sur un homme 
possédé la sourate Ya Sin 36 et que celui-ci fut délivré. 

Il cite également ce que dit Yahyā b. Abī Katīr à savoir: ‘Quiconque récite le 
matin Ya’ Sin 36, ne cesse pas d’être dans la joie jusqu’au soir; et quiconque la 
récite le soir ne cesse pas d’être dans la joie jusqu’au matin’ Nous en a informés 
celui qui l’a expérimenté. 

At-Tirmidī (Sunan, 5/8) cite, d’après une tradition de Abū Hurayra: ‘Qui- 
conque récite le soir ad-Duhān 44 en entier, le début de Gafir 40 jusqu’à: «à 
lui l’arrivée» (40, 1-3) et le verset du Trône (2, 255), en sera protégé jusqu’au 
matin; et quiconque le récite le matin en sera protégé jusqu'au soir. Ad-Dārimī 
(Sunan, 4/2132) le rapporte avec T expression: ‘ne verra rien de détestable’. 

Al-Bayhaqi, al-Hārit b. Abt Usāma et Abū ‘Ubayd citent (ceci), d’après Ibn 
Mastūd, avec une chaîne remontant jusqu’au Prophète (marfū'): ‘Quiconque 
récite chaque nuit la sourate al-Wāqiʻa 56, jamais la pauvreté ne l atteindra’. 

Dans ad-Da'awāt, al-Bayhagī cite, d’après Ibn "Abbas, avec une chaîne re- 
montant jusqu’ aux compagnons (mawgūf), à propos de la femme dont l’ ac- 
couchement est difficile, qu’il dit: ‘On écrira sur un feuillet, puis on le lui fera 
boire!?: Au nom du Dieu pour lequel il n’y a pas de divinité en dehors de 
Lui, le Longanime, le Généreux. Loué soit Dieu et qu’il soit exalté, le Seigneur 
du Trône sublime! Louange à Dieu, le Seigneur des univers. «Le jour où ils 
la verront, c’est comme s'ils ne fussent restés dans leur tombe qu’un soir ou 
une matinée» (79, 46); «Le jour où ils verront ce dont ils sont menacés, c’est 
comme s'ils ne fussent restés dans leurs tombes qu'une heure du jour. Voilà 
une communication. Qui sera anéanti sinon le peuple pervers?» (46, 35). 

Abū Dāwūd (Sunan, 5/335) cite ce que dit Ibn ‘Abbas, à savoir: ‘Si tu trouves 
en toi-même quelque chose, | c’est-à-dire, la suggestion de aš-Šaytān, dis: «Il 
est le Premier et le Dernier, l’ Apparent et le Caché et il connaît toute chose» 
(57, 3). 

At-Tabarānī cite ce que dit ‘Alī, à savoir: Un scorpion piqua le Prophète (.); il 
demanda de l’eau et du sel et se mit à frotter sur la piqûre", en disant: «Dis: O 
les mécréants!» (109,1-); «Dis:Je cherche la protection du Seigneur de l aube » 
(113, 1-); «Dis: Je cherche la protection du Seigneur des gens » (114, 1-). 


10 C'est-à-dire, le liquide dans lequel on aura trempé le feuillet. 

11 Le texte contient: alayha (sur elle); ce pronom, en rigueur de termes, se rapporterait à 
aqrab (scorpion) qui est féminin ; cependant, le sens semble imposer ladģa (piqûre) sous- 
entendue. 
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Abū Dāwūd (Sunan, 4/427—428), an-Nas&1 (Sunan, 8/141), Ibn Hibbān et al- 
Hākim citent, d’après Ibn Mas‘üd, le fait que le Prophète (.) détestait de faire 
des incantations, si ce n’est avec les deux protectrices (113 et 114). 

At-Tirmidī (Sunan, 3/576) et an-Nasaï (Sunan 8/271) citent, d’après Abū 
Saīd:'L Envoyé de Dieu (.) pratiquait la recherche de la protection contre les 
djinns et l’œil de l’homme, jusqu’à ce que ne descendissent les deux protec- 
trices (113 et 114). Alors, il les adopta et abandonna le reste’. 

Voilà ce sur quoi je me suis arrêté à propos des propriétés spécifiques (du 
Coran) à partir des traditions qui n’arrivent pas à la limite de l’apocryphe (al- 
wad‘) et à partir des traditions dont la chaîne remonte jusqu’ aux compagnons 
(al-mawgūfāt) et jusqu’ aux suivants [al-mursalāt]. Quant à ce qui ne fait pas 
l'objet d’une tradition, les gens mentionnent vraiment beaucoup de choses et 
Dieu est celui qui en connaît le mieux l’ authenticité. 


[2. Propriétés spécifiques du Coran selon le dire des gens] 


Comme propriété subtile du Coran, il y a ce que relate Ibn al-Gawzī de la part 
de Ibn Nāsir, de ses šayh-s et de Maymūna Bint Šāgūl al-Baģdādiyya qui dit: 
‘Un voisin à nous nous fit du mal. Alors, j accomplis | deux unités de prière et 
je récitai, de ľ ouverture de chaque sourate, un verset et ainsi jusqu’à la fin du 
Coran. Et je dis: Ô Dieu! Protège-nous de son entreprise! Ensuite, je dormis et 
j'ouvrisles yeux et voici qu’il descendit (de son lit) avant l’ aube; son pied glissa, 
il tomba et mourut. 


Nota Bene [les incantations] 


Ibn at-Tin dit: ‘Les incantations (ar-rugā), au moyen des formules protec- 
trices (113, 114, ...) et autres choses comme les noms de Dieu, représentent la 
médecine spirituelle. Lorsque cela est prononcé par la langue de créatures 
pieuses, la guérison advient avec la permission de Dieu. Lorsque ce genre 
de chose devient difficile, les gens recourent à la médecine corporelle. Je dis 
que c’est ce qu'indique sa (.) parole: ‘Si un homme convaincu les récitait sur 
une montagne, elle disparaîtrait’’ 

Al-Ourtubī dit: Tincantation (ar-rugya) à l’aide de la parole de Dieu 
et de ses noms est permise et si cela est conforme à la tradition, c’est 
recommandable.. 

Ar-Rabī' dit: Jinterrogeai aš-Šāfi ī à propos de l’incantation et il me 
répondit: Il n’y a pas de mal à faire l’ incantation avec le Livre de Dieu et 
avec ce que l’on connaît de la pratique de l’ évocation de Dieu’. 
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Ibn Battāl dit: Dans les formules protectrices, il y a un secret gui ne se 
trouve nulle part ailleurs dans le Coran, parce qu’elles contiennent l en- 
semble des invocations qui concernent la majorité des choses répréhen- 
sibles comme la magie, l'envie, le mal de aš-Šaytān, ses suggestions, etc … 
Voilà pourquoi, il (.) se contentait de cela’. 

Ibn al-Qayyim dit, à propos de la tradition de l'incantation à l’aide de 
al-Fātiha 1: ‘Puisqu'il est établi que certaines paroles ont des propriétés spé- 
cifiques et procurent des avantages, que penser alors de la parole «Seigneur 
des univers» (1, 2)? Ensuite, que penser de al-Fātiha 1 dont rien de sem- 
blable n’est descendu tant dans le Coran que dans les autres livres, étant 
donné qu’elle comporte l ensemble des significations du Livre. En effet, elle 
contient déjà la mention des principes des noms de Dieu et leurs regroupe- 
ments, l'affirmation du retour, la mention de la proclamation de l’unicité 
divine et du besoin qu’on a du Seigneur pour demander son aide et être 
guidé par lui, la mention de la meilleure invocation, à savoir la requête de 
la guidance vers la voie droite qui comporte la perfection de sa connais- 
sance, de la proclamation de son unicité et de son adoration au moyen 
de la mise en pratique de ce qu’il commande, de l omission de ce qu’il 
interdit et de la droiture en tout cela. Elle comporte aussi la mention des 
catégories de créatures qu’elle divise entre celui qui est favorisé grâce à 
sa connaissance de la vérité et à sa mise en pratique, celui qui encourt la 
colère divine, parce qu’il se détourne de la vérité après ľ avoir connue et 
celui qui s' ēgare à cause de son manque de connaissance de la vérité, alors 
que cette sourate contient l'affirmation de la prédétermination, de la Loi 

6/2195 révélée, des noms de Dieu, du retour, | du repentir, de la purification de 
l'âme, de la rénovation du cœur, ainsi que la réfutation de tous les innova- 
teurs. 





Ce qui convient à une sourate, c’est que guelgu' une de ses propriétés soit 
telle qu’on puisse grâce à elle guérir de tout mal’. Fin de citation. 


Question [à propos de l’ absorption de l’ écriture coranique] 


Dans Šarh al-Muhaddab, an-Nawawidit :‘Si on écrivait le Coran sur un ustensile 
qu'on laverait par la suite pour abreuver le malade (de cette eau), al-Hasan al- 
Basri, Muģāhid, Abū Qilāba et al-AwzāT disent qu’il n’y aurait pas de mal à cela. 
An-Naņķaī dit que ce serait répréhensible’ Il continue: ‘Selon les exigences de 
notre doctrine, il n’y a pas de mal à cela. Al-Oādī Husayn, al-Baģawī et un autre 
encore ont déjà dit que si on écrivait du Coran sur un gâteau ou une nourriture, 
il n’y aurait pas de mal à les manger, Fin de citation. 
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Az-Zarkašī dit: ‘Parmi ceux qui proclament ouvertement la permission à 
propos de la question de l’ustensile, il y a al-‘Imäd an-Nīhī, malgré qu'il déclare 
qu'il n’est pas permis d' avaler un feuillet sur lequel il y a un verset. Cependant, 
Ibn ‘Abd as-Salām a formulé une opinion légale selon laquelle il est également 
interdit de boire (l’eau en question), parce que l’impureté de l’ estomac la 
contaminerait. La question reste problématique. 
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Le tracé graphique (marsūm al-hatt) et les bonnes 
manières dans l’ écriture coranique (kitābatihi) 


Des anciens et des modernes ont consacré des œuvres à ce sujet. Parmi eux, il 
y a Abū ‘Amr ad-Dānī. Et il a composé, pour exposer ce en quoi Abu Abbas 
al-Marrākušī s'oppose aux règles de la graphie (al-hatt), un livre qu'il a intitulé 
"Unwān ad-dalīl fūmarsūm hatti at-tanzīl (Indication sur le tracé graphique de 
la révélation) et dans lequel il explique que l’état des lettres ne varie dans 
la graphie qu’en fonction de la différence de l'état des significations de leurs 
paroles. Je vais montrer ici ce que l’on vise par là, si Dieu (*) veut. 

Dans le Kitab al-masāhif, Ibn Ašta cite, en s'appuyant sur lui, ce que dit 
Ka‘b al-Ahbar, à savoir: ‘Le premier qui institua l’ écriture (al-kitāb)! arabe et 
syriaque, ainsi que toutes les écritures, fut Adam (.), avant sa mort à trois cents 
ans. Il les écrivit sur de l argile qu’ ensuite il fit cuire. Lorsque le déluge gagna 
la terre, chaque peuple obtint son écriture et la copia. Ainsi Isma‘l b. Ibrāhīm 
obtint l'écriture des arabes’ 

Puis, il cite, par le truchement de “Ikrima, ce que dit Ibn Abbas, à savoir: Le 
premier qui institua l’ écriture arabe fut Lama), Il institua l’écriture en fonction 
de sa façon de s’exprimer et de parler. Puis, il en fit une écriture unie comme ce 
qui est lié ensemble, jusqu’à ce que son fils m établisse les séparations. C’ est-ā- 
dire, il y lia toutes les paroles, sans aucune séparation entre les lettres, comme 
bsmllrhmnllrhym?. Ensuite, Hamaysa‘ et Qaydar firent les séparations’ 

Ensuite, il cite encore, par le truchement de Saīd b. Gubayr, ce que dit Ibn 
‘Abbäs, à savoir: La première écriture que Dieu fit descendre du ciel fut Abū 
Gad”. 

Ibn Fāris dit: ‘Ce que nous disons, c’est que la graphie est d' institution 
divine (tawgīft)*, | à cause de sa parole: «Il a enseigné au moyen du calame 
* Il a enseigné à l’homme ce qu’il ne savait pas» (96, 4-5). Il dit: « Nūn. Par le 
calame et ce qu'ils écrivent!» (68, 1). Les lettres entrent dans les noms que Dieu 
enseigna à Adam. 


1 Ilnous semble plus consonant de traduire kitab par ‘écriture’ que par livre’. 

2 C'est-à-dire, bi-smi al-rahmāni al-rahimi (Au nom du Clément et Miséricordieux). 

3 C'est-à-dire, l'alphabet, Abū Gād se transformant, par la suite, en abģad (abécédaire) (cfr. E12, 
I, 100a). 


A L opposé serait donc istilahi, c’est-à-dire, en fonction des conventions humaines. 
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Il y a, au sujet de Abū Gād et du début de l écriture (al-kitäba), de nom- 
breuses traditions qui n’ont pas leur place ici. Je les ai déjà exposées dans un 
ouvrage à parts. 


Section 1 [sur le tracé graphique] 


La règle arabe consiste en ce que l’ expression s'écrit avec les lettres de son épel- 
lation, en observant où elle commence et où elle finit. Les grammairiens ont 
établi des principes et des règles, étant donné que la graphie de l’ exemplaire 
coranique princeps différait pour certaines lettres. 

Ašhab dit: ‘On demanda à Malik: Est-ce que l exemplaire coranique s'écrit 
comme l’épellent les gens? Il répondit: Non, sauf pour la première écriture 
(al-katba). C' est ce que rapporte ad-Dānī dans ol Mont. Puis, il dit: ‘Il n’y a 
personne qui le contredit parmi les savants de la communauté’ 

Il dit dans un autre passage: ‘On interrogea Malik au sujet des lettres du 
Coran, comme le waw et le alif: Penses-tu gu'il(s) est (sont) diffērent(s) par 
rapport à l exemplaire coranique, quand on l’(les) y trouve ainsi? Il répondit: 
Non. 

Abū 'Amr dit: ‘Il veut dire par lā le wāw et le alif ajoutés dans le tracé (ar- 
rasm) et absents dans la prononciation, comme: «|,| / ulū! / les détenteurs 
de» (3, 18)5. 

Al-Imām Ahmad (Ibn Hanbal) dit: 'T1 est interdit de diverger par rapport à 
[la graphie] de l exemplaire coranique de Utmān en ce qui concerne le wāw, 
le ya, le alif, etc .... 

Al-Bayhagī dit, dans Šu'ab al-īmān: ‘Quiconque copie un exemplaire cora- 
nique, doit observer l’épellation selon laquelle ils ont écrit ces exemplaires-lā, 
sans diverger par rapport à eux sur ce point et sans rien changer de ce qu'ils 
ont écrit. Car ils étaient plus savants, plus sincères dans leur cœur et dans leur 
langage et plus fiables que nous. Donc il ne faut pas penser en nous-mêmes de 
pouvoir les corriger”. 

Quant à moi, je dis que le problème du tracé se limite à l’ omission, à F ajout, 
au stop glottal, à la permutation, à la liaison, à la séparation et à ce qui comporte 
deux façons de prononcer, alors qu’on n’ écrit gu une seule des deux. 


5 Ils’agit de al-Ahbar al-marwiyya ft sabab wad‘al-‘arabiyya (Les traditions rapportées au sujet 
de l'usage de la langue arabe) (NdE). 
6 Le alif après le wä est transcrit par un point d'exclamation. 
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1. La première règle, à propos de l' omission 
[A. L omission du alif] 
On omet le alif du L / ya du vocatif, comme dans: «ydayyuhā n-nās” | O les 
gens!» (2, 21); «yàÂdam | O Adam!» (2, 33); «ydrabbi | O mon Seigneur!» (25, 
30); «yà‘tbadi | O mes serviteurs!» (29, 56)8. 

On omet le alif du Le / hā de l avertissement, comme dans: «hà’ulai | ces» 
(2, 31); «hā'antum | vous» (3, 66). 

Onometle alif de L / nā (nous) suivi d’un pronom, comme dans: «anģaynā- 
kum | nous vous avons sauvés» (7, 141); «ātaynāhu / nous lui avons donné» (7, 
175). 

On l’omet dans: «dālika | ce» (2, 2); «ulà’ika | ceux» (2, 5); «läkin | mais» 
(3, 198); «tabàraka | qu'il soit béni» (55, 78) et dans les quatre cas qui en 
découlent. 

On l’omet dans «li-llāhi | à Dieu» (1, 2); «ilāha | divinité» (2, 163), suivant 
comme cela se présente! ; | dans: «ar-rahmän | le Clément» (1, 3); «subhäna 
/ qu’il soit loué!» (17, 101), suivant comme cela se présente", sauf dans: « Qul 
subhāna rabbi | Dis: Que mon Seigneur soit loué!» (17, 93). 

On l’omet après le lām, comme dans: «halà’ifa | lieutenants» (6, 165); 
«khilāfa rasūli llāhi | par opposition à l’ Envoyé de Dieu» (9, 81); «salämun / 
paix» (6, 54); «ģulāmun | un garçon» (3, 40); «li-ilàfi | à cause du pacte» (106, 
1); «yulāgū / ils rencontrent» (43, 83). 

On l’omet entre deux lām, comme dans: «al-kalāla / la parenté éloignée » 
(4, 176); «al-dalāla | l égarement» (2, 175); «hilālun | amitié» (14, 31); «wa-la- 
d-dāru | la maison» (6, 32); «la-l-ladi bi-bakka | celui qui est à Bakka » (3, 96)!2. 

On l’omet dans tout nom propre qui dépasse trois (lettres), comme: «/brà- 
hima | Abraham» (2, 124); «yàSälihu | Ô Salih» (7, 77); «Mīkāla | Michel» 
(2, 98), sauf dans: « Gālūta | Goliath» (2, 251); «wa-Hāmāna | et Hāmān» (28, 
6)3; | «Tālūtu | Saül» (2, 249); «Yāģūģa wa-Māģūģa | Gog et Magog» (18, 


7 Pour ce qui concerne cette partie relative au alif suscrit, nous le transcrirons à; ailleurs, 
nous le transcrirons, comme d'habitude, à savoir ā. 

8 Dans l'écriture coranique de l édition actuellement officielle, nous avons toujours un alif 
suscrit dans ces cas là et pour tous les autres cas qui suivent. 

9 A savoir: dälikum, ulā'ikum, lākinnakum, bāraknā (NdE). 

10 Par exemple, comme annexé: «ilāhaka | ta divinité » (2, 133). 

11 Par exemple, avec un complément: «subhānahu | qu’il en soit écarté!» (2, 16). 

12 Pour ces cas et les cas analogues, la règle est la suivante: lorsque le (ām du génitif ou du 
nominatif se lie à la hamza de liaison qui est le alif de l’article, ce dernier disparaît (NdE). 

13 Dans la lecture actuellement officielle, les deux alif sont suscrits seulement. 
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94); « Dawüdu | David» (2, 251), à cause de l omission de son wāw!5; «Isrā'īla 
| Israël» (2, 40), à cause de l’ omission de son ya’. 

On diverge à propos de «hdrūta wa-mārūta | idem» (2, 102) et de « Qàrūna 
| Coré» (28, 76). 

On l’omet de tout duel, nom ou verbe, s’il n’est pas amputé”, comme dans: 
«raģulāni | deux hommes» (5, 23); «yu‘allimäni | ils enseignent» (2, 102); 
«adallānā | nous garent» (41, 29); | «in hädäni | ces deux» (20, 63); sauf dans: 
«bimā gaddamatyadāka | pour ce que vos mains présentent» (22, 10)!°. 

On l’omet dans tout pluriel régulier masculin ou féminin, comme dans: 
«al-là‘inuna | ceux qui maudissent» (2, 159), «mulāgū rabbihim | ceux qui 
rencontrent leur Seigneur» (2, 46), sauf dans: «tāģūna / rebelles» dans ad- 
Dāriyāt 51, 53 et at-Tūr 52, 32; dans «kirāman kātibīna | nobles scribes» (82, 
11), sauf dans «rawdāti / parterres fleuris» dans aš-Šūrā 42, 22, « āyātun li-s- 
sā'ilīna | des signes pour ceux qui interrogent» (12, 7)20, «makrun fi ayatina | 
un stratagème contre nos signes» (10, 21), «āyātunā bayyinātin | nos versets 
comme preuves évidentes» dans Yūnus 10, 1521; et sauf si une hamza suit le 
alif, comme dans: «wa-s-sà’imina wa-s-sā'imāti | les jeûneurs et les jeûneuses » 
(33, 35)22 ou s’il est suivi par un redoublement, comme dans: «ad-dallina | les 
égarés » (1, 7); «wa-s-sāffāti | par les rangées!» (37,1). S'il y a dans la parole un 
second alif, il est également omis, sauf dans: «sabu samäwatin | sept cieux» 
dans Fussilat 41, 1223, 


14  Danslalecture actuellement officielle, il ne s’agit pas d’un alif d’ allongement, mais, dans 
les deux cas, d’un alif support de hamza, ce qui donne Yaģūģ wa-Ma'jug. 

15  Analogiquement, nous restituons le petit wāw surajouté par la transcription à. 

16  Ils’agit du siège de la hamza. 

17  Ilest amputé, s’il n’a pas son nün final dans les cas de l’ annexion, de l’accusatif et du 
génitif de l’inaccompli et à P accompli. 

18 Il semble que l'éditeur soit incohérent, en citant ces deux exemples. Il se réfère à l'édition 
actuellement officielle qui contient le alif de l allongement, contrairement à ce que lisait 
probablement as-Suyūtī dans son exemplaire coranique, c’est-à-dire: raģulāni, yu‘alli- 
māni, adalläna. 

19 Cette exception de l’auteur n’est pas correcte, parce que le alif dans yadäka est parfaite- 
ment cohérent avec la théorie qu’il a d’abord exposée (NdE). 

20 Si nous sommes dans l exception, il faudrait lire āyātun comme pour les exemples qui 
suivent. 

21 Cet exemple est équivoque, parce que le premier mot ne suit pas la règle, alors que le 
second la suit. 

22 Pour être cohérent avec la règle, il faudrait lire gā'imīna / sā'imāti. 

23 Une semble pas s'agir d’une exception à la règle. 


6/2204 


6/2205 


6/2206 


1222 CHAPITRE 76 


On l’omet de tout pluriel selon le paradigme mafā'il ou qui lui ressemble, 
comme dans: «al-masāģidi | les mosquées» (2, 187); «masākinu | demeures» 
(9, 24); «wa-l-yatäma | et les orphelins» (2, 83); «wa-n-nasārā | et les chré- 
tiens» (2, 62); «wa-l-masäkini | et les indigents» (2, 83); «al-habārita | les 
choses détestables» (7, 157); «al-malār'ikati | les anges» (2, 31). On omet le 
second alif de hataya (offenses), suivant comme cela se présente?4. 

On l’omet de tout nombre, comme: «talāta | trois» (19, 10); «talātatin | 
trois» (5, 73); de «sāhirin | magicien» (7, 112), sauf à la fin de ad-Dāriyāt 51, 52. 
Au duel, les deux alif (sont omis)?*; de «al-giyāmati / de la résurrection» (2, 
85); «aš-šaytānu | Satan» (2, 36); «sultänin | pouvoir» (7, 71); «wa-ta'ālā | et 
qu'il soit exalté!» (6,100); «wa--lātī / celles qui» (4, 15); «al-là’ | celles que» 
(33,4); «halāgin | une part» (2, 102); « ‘älimu | connaisseur de» (6, 73); «bi- 
gādirin | capable de» (36, 81); «ashdbu | compagnons» (2, 39); | «al-anhāru | 
les fleuves» (2, 25); «al-kitābu | le livre » (2, 2) et trois fois à l indéfini, alors qu’à 
quatre endroits, nous avons: «li-kulli aģalin kitābun | pour chaque époque, un 
livre» (13, 38), «kitābun ma‘lumun | un livre connu» (15, 4), «kitabi rabbika | 
le livre de ton Seigneur »?6 dans al-Kahf 18, 27, et «wa-kitabin mubinin | d'un 
livre clair» dans an-Naml 27,1. 

On Pomet dans la formule de la basmala?” et dans: «bi-smi llāhi maģrāhā | 
qu’il vogue au nom de Dieu » (u, 41). Avant tout, on l’ omet desa ala”, et de tout 
ce qui contient deux ou trois alif à la suite, comme: « Ādama / idem» (2, 31)2%; 
«āhara | autre» (15, 96); «a ašfagtum | est-ce que vous apprēhendez? » (58,13); 
«a-andartum | que tu les avertisses ou...» (2, 6); «guta’an | débris » (23, 41); 


24 Par exemple, comme annexé dans: «hatāyākum | vos offenses» (2, 58). 

25 Ce qui donne «la-sāhirāni | deux magiciens» (20, 63). 

26 Ici, kitabi est déterminé par l'annexion, mais il n’a pas l’article, donc il est traité comme 
dans les trois autres cas d’indétermination. 

27 Elle consiste à dire: bi-smi llāhi r-rahmäni r-rahimi [Au nom de Dieu, le Clément, le 
Miséricordieux. 

28 C'est-à-dire, la deuxième lettre radicale de ce verbe qui est une hamza s'écrit souvent sans 
alif comme siège, par exemple dans Coran 6, 90; 11, 46; 20, 132; etc …, alors que le alif est 
conservé dans Coran 70, 1; 18, 7629, 61; etc. 

29 Normalement, nous aurions un premier alif comme siège de la hamza et un second alif 
comme longue de la voyelle a. Le premier est donc omis. C’est le même système qui est 
appliqué pour les exemples qui suivent. 

30 Nous avons ici, à la fin du mot, une hamza avec un tanwin (signe de l’indéfinition) à 
l'accusatif après un alif; et dans ce cas le tanwīn n’est pas accompagné d’un second alif. 
Il en est de même dans les autres cas semblables. 
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on l’omet aussi dans raā (voir), suivant comme il se prēsente?!, sauf dans «mā 
ra | ce qu’il voit», «la-gad ra | il a vu» dans an-Naģm 53, n et 1882; sauf 
également dans «naā | il s éloigne » (17, 83)%. Il est omis dans: «al-àna | main- 
tenant» (2,71)**, sauf | dans: « fa-man yastami'i l-ana | quiconque écoute main- 
tenant» (72, 9)% ; les deux alif sont omis dans: «[ashabu] l-aykati | les compa- 
gnons d'al-Ayka» (26, 17 et 38, 13)56, sauf dans al-Haģr 15, 78 et al-Qaf 50, 1437. 


[B. L omission du yā'] 
On omet le y de tout défectueux indéfini au nominatif et au génitif, comme 
dans: «bāģin wa-lā din | ni rebelle ni transgresseur» (2, 173). 

On omet le yā**$ annexant dans le vocatif*?, sauf dans: « yà‘ibadi l-ladina 
asrafū / O mes serviteurs! Vous qui avez commis des excès » (39, 53); «yd'ibādī 
lLladina āmanū | O mes serviteurs! Vous qui croyez» dans al-Ankabüt 29, 
56; ou même si ce n’est pas dans un vocatif, sauf dans: «Qul li-'ibādī | dis 
à mes serviteurs» (14, 31 et 17, 53); «asri bi-ibadi | pars de nuit avec mes 
serviteurs» (20, 77 et 44, 23); « fa-dhulī fi 'ibādī *wa-dhulī ģannatī | entre avec 
mes serviteurs * entre dans mon Jardin » (89, 29-30). 

On l’omet avec son semblable, comme dans: «waliya | mon maître» (7, 
196); «al-hawäriyyina | les apôtres» (5, 111)*!; «muttakiina | accoudés» (18, 
31); sauf pour: « iliyyina | idem» (83, 18); «wa-yuhayy® | il règlera» (18, 
16)43; «hayyi” | règle» (18, 10); | «wa-makra s-sayyii | la ruse du mal» (35, 43); 


31 A savoir seul ou lié à un pronom complément, comme dans «ra’äka | il te voit» (21, 36). 
Ici, comme ailleurs, c’est le siège alif de la hamza qui est omis. 

32 Dans ces deux cas, la hamza conserve le alif comme siège. 

33 Cette exception ne vaut pas pour la lecture choisie par P éditeur qui est celle de l édition 
actuellement officielle, car la règle y est bien observée, puisque le siège de la hamza, à 
savoir le alif est omis. 

34 Ici, il y a même deux omissions: le alif du siège de la hamza et celui de l’ allongement de 
la voyelle a. 

35  Oùseule le alif du siège de la hamza est omis. 

36 Sont omis les deux alif de l’article et du siège de la hamza. 

37  Oùle alt de l’article est restitué. 

38 Pronom de la première personne du singulier. 

39 Par exemple, dans: «rabbi | Ô mon Seigneur!» (2, 126), au lieu de rabbī. 

40 Ici nous avons normalement trois y à la suite, dans T écriture, il n’en reste qu’un, avec un 
signe (harf sagir [minuscule]) surmonté d’un redoublement indiquant la disparition des 
deux premiers. 

41 Egalement trois ya’ à la suite, et le dernier, celui du pluriel, est omis. 

42  Icic’est le siège y de la hamza qui fait défaut. 

43 Le dernier des trois y est le siège de la hamza. Ce qui est la même chose pour les quatre 
cas suivants. 
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«sayyi'atan | mauvaise action» (2, 81); «as-sayyi'ati | la mauvaise action» (7, 
95); «a-fa-'ayīnā | avons-nous été fatigués?» (50, 15); et sauf pour yuhyi (il 
ressuscite), non pas quand il est seul, mais avec un pronom complément. 

On l’omet dans les cas suivants: «wa-atīūni | obéissez-moi» (3, 50)*5; « fa- 
ttagūni | craignez-moi» (2; 41); «wa-hāfūni | ayez peur de moi» (3, 175); « fa- 
rhabüni | ayez la frayeur de moi» (2, 40); « fa-arsilüni | envoyez-moi» (18, 
45); « fa-‘buduüni / adorez-moi» (21, 25), sauf le même dans Ya Sin 36, 61. On 
l omet dans: «wa-h$awni | ayez la terreur de moi» (5, 3 et 44), sauf dans al- 
Baqara 2, 150. On V omet dans: «kīdūni | rusez avec moi» (7, 195), sauf dans: 
« fa-kīdūnī ģamīan | rusez avec moi tous ensemble» (11, 55). On l omet dans: 
«wa-ttabiūni | suivez-moi» (43, 61), sauf dans Ål Tmrān 3, 31 et Tā Hā 20, 90. On 
Pometdans:«wa-lā tunzirūni | ne me regardez pas» (10, 71); « fa-lā tastaģilūni 
| ne me demandez pas de me hâter» (21, 37); «wa-lā takfuruni | ne soyez pas 
ingrats avec moi» (2, 152); «wa-lā tagrabūni / ne vous approchez pas de moi» 
(12, 60); «wa-lā tuhzūni | ne m outragez pas» (11, 78); « fa-la tafdahūni | ne 
me déshonorez pas» (15, 68); «yahdiyani | il me guide» (18, 24); «sa-yahdini 
| il me guidera» (26, 62); «kaddibūni | ils me traitent de mensonge» (23, 26); 
«yagtulūni | ils me tuent» (26, 14); «an yukaddibūni | qu'ils me traitent de 
menteur » (26,12); «wa'īdi / ma promesse» (14, 14)*%; «al-ģawāri | le vaisseau» 
(42, 32)”; | «bi-Lwādi | dans la vallée» (20, 12); «al-muhtadi | le bien guidé» 
(17, 97), sauf le même dans o Aaf 7, 178. 


[c. L omission du wāw] 
On omet le wāw qui se rencontre avec un autre, comme dans: «lā yastawüna 
| ils ne sont pas égaux» (9, 19); « fa-‘wù | rēfugiez-vous» (18, 16)*%; «wa-idā l- 
maw'ūdatu | et quand V ensevelie vivante » (81, 8)*9; «ya*ūsan / désespéré » (17, 
83)50. 


44 Par exemple, dans: « yuhyikum | il vous ressuscitera » (2, 28). 

45 Le premier cas est l’ omission du ya’ du pronom complément de la première personne du 
singulier (ni). 

46  Ils’agit du cas de l’ omission du pronom personnel de la première personne en situation 
d'annexant. 

47 Omission du y dans une racine défectueuse; c’est la même chose pour les deux cas 
suivants. 

48 Dans ces deux cas, il y a rencontre du wāw de la racine et de celui du pluriel, le second 
disparaît. 

49 Ici, il y a rencontre du waw siège de la hamza et de celui de la longue de la voyelle u; le 
second disparaît; dans le cas suivant, c’est l’ inverse. Noter que dans?’ écriture de la version 
actuellement officielle, un petit w en signale la disparition, sauf pour ce dernier cas. 

50 Dans ce cas, c’est le w, siège de la hamza qui disparaît. 
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[D. L omission du lām]| 

On omet le (ām, quant il est assimilé dans son semblable, comme dans: «a- 
((Dayl | la nuit» (2, 164)*!; «a-l(ljadr / celui qui» (2, 17); sauf dans: « All(Oāhu 
| Dieu» (2, 7)52; « All(Dàhumma | O Dieu!» (3, 26); «al-((Ņa'natu | la malédic- 
tion» (13, 25) et ses dēriv6s*3; «al-{(l)ahwi | le plaisir» (62, 1u); «al-{(lagwi | 
vains propos» (23, 3); «a[-/(Ou'lu'u | la perle» (55, 22); «al-l(lata / idem» (53, 
19); «al-((Ņamama | les vétilles» (53, 32); «al-((Oahabi | la flamme» (77, 31); 
«al-{(latifu | le doux» (6,103); «al-[(ljawwäma | celui qui ne cesse de blāmer» 
(75 2). 


1b. Les cas d'omission qui n’entrent pas dans cette règle 
[A. L omission du alif ] 

On omet le alif de: «mälika l-mulk | le Souverain du Royaume» (3, 26); « dur- 
riyyatan diàfan | une postérité sans ressource » (4, 9); «murāģaman | refuges » 
(4, 100); «hādi'tuhum | il les trompe» (4, 142); «akkālūna li-s-suhti | grands 
voraces de gains illicites» (5, 42); «bāliģa | qui parviendra» (5, 95); «li-yuģādi- 
lūkum | de discuter avec vous» (6, 121); «wa-bātilun mā kānū | est vain ce qu’ils 
[font]», dans ot Aaf 7, 139 et Hūd u, 16; «al-mr'ädi | le rendez-vous», dans 
al-Anfāl 8, 42; «turāban | terre», dans ar-Ra‘ 13, 5, an-Naml 27, 67 et Amma 
78, 40; «ģudādan | miettes» (21, 58); «yusāriūna | ils concourent» (3, 176); 
«ayyuha al-muminūna | O les croyants!» (24, 31); «ydayyuha s-sähiru | O le 
magicien!» (43, 49); «ayyuha t-tagalāni | Ô les deux charges» (55, 31); «ummi 
Mūsā fàrigan| [le cœur] de la mère de Mūsā devint vide» (28, 10); «wa-hal 
nuģūzī | payons-nous? » (34, 17); «man huwa kādibun | qui est menteur» (39, 
3); «li-l-gàsiyati | pour les endurcis », dans az-Zumar 39, 22; «atāratin | trace» 
(46, 4); «'āhada ‘alayhi llāha | ce en quoi il s’est engagé envers Dieu» (48, 10); 
«wa-lā kiddāban | mensonge » (78, 35). 


[B. L omission du yā'] 
On omet le y de: «Ibrāhima | Abraham», dans al-Bagara 2; «ad-dā'i idā 
dani | celui qui appelle m'a appelé» (2, 186); | «wa-man ittaba‘ani | et qui 


51 Ilya en fait trois L: celui de l’article, et celui de la première lettre radicale qui se trouve 
redoublée, parce que c’est une lettre solaire. Dans l écriture, il n’en reste qu’un seul avec 
un signe de redoublement; donc, en réalité, il en reste deux. 

52 Où il en reste deux sur trois dans l’ écriture, avec un redoublement du second, donc trois 
en réalité. Ce qui est aussi le cas pour la suite. 

53 En fait, il ny a qu’un seul dérivé coranique, à savoir: «al-{(lja‘inüna / ceux qui mau- 
dissent» (2,159) (NdE). 
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me suit» (3, 20); «wa-sawfa yu'ti llāhu | et Dieu donnera» (4, 146); «wa-gad 
hadāni | ilm a guidé» (6, 80); «nungi l-mu’minina | nous sauvons les croyants» 
(10,103); « fa-lā tas'alni mā | ne me demande pas ce que» (u, 46); «yawma ya’ti 
lā takallamu | le jour où cela arrivera, nul ne parlera» (11, 105); «hatta tutūni 
mawtigan | jusqu’à ce que vous ne me portiez un gage» (12, 66); «tufannidūni 
| vous me traitiez de radoteur» (12, 94); «al-muta‘äli / le Très-Haut» (13, 9); 
«matābi / mon repentir» (13, 30); «maābi | ma retraite» (13, 36); « ‘igabi / 
mon châtiment», dans ar-Ra‘ 13, 32, Gafir 40, 5 et Sad 38, 14; et dans la même 
sourate: « ‘adabi / mon tourment» (38, 8); «ašraktumūni min qablu | vous 
m'associiez auparavant» (14, 22); «wa-tagabbal duti | et reçois mon appel» 
(14, 40); «la-in ahhartani | si tu m as retardé» (17, 62); «an yahdiyani | qu'il 
me guide» (18, 24); «in tarani | si tu me vois» (18, 39); «an yu’tiyani | qu'il me 
donne» (18, 40); «an tu'allimani | qu'il m enseigne» (18, 66); «nabģi | nous 
cherchions» (18, 64), ces cinq références sont dans al-Kahf 18; «alla tattabi'ani 
/ pour que tu me suives pas», dans Tā” Ha’ 20, 93; «wa-l-bädi | celui qui est de 
passage » (22, 25); «wa-inna llàha la-hādi | certes, Dieu est celui qui guide» 
(22, 54); «an yahdurūni | que vous soyez en ma présence» (23, 98); «rabbi 
rģiūni | Mon Seigneur! O'ils me renvoient» (23, 99); «wa-lā tukallimūni | ne 
me parlez pas» (23, 108); «wa-yasgīni | et il m abreuve» (26, 79); «yašfūni | 
il me guérit» (26, 80); « yuhyini | il me redonne vie» (26, 81); «wādi n-namli 
| la vallée des fourmis» (27, 18); «a-tumiddūnani | me venez-vous en aide?» 
(27, 36); « fa-ma ātāni | ce qu’il ma donné» (27, 36); «tašhadūni | vous me 
voyiez » (27, 32); «bi-hädi l-‘umyi | le guide des aveugles » (30, 53); «ka-l-jawabi 
| comme des bassins» (34, 13); | «in yuridni r-rahmänu | si le Clément me 
veut» (36, 23); «wa-lā yungidūni | et ils ne me sauveront pas» (36, 23); « fa- 
sma‘üni | écoutez-moi» (36, 25); «la-turdīni | tu as failli me perdre» (37, 56); 
«sāli l-ģahīmi | tombant dans la Gēhenne» (37,163); «at-talāgi | la rencontre» 
(40, 15); «at-tanädi | l'appel réciproque» (40, 32); «tarjumuni | que vous me 
lapidiez» (44, 20); « fa-‘taziluni | séparez-vous de moi» (44, 21); «yunādi l- 
munädi | le crieur criera» (50, 41); «li-ya‘buduni | pour qu'ils m adorent» (51, 
56); «yutimūni / qu'ils me nourrissent» (51, 57); «tugni | suffit» (54, 5); «ad- 
da‘ | celui qui appelle » deux fois dans al-Qamar 54, 6-7; «yasri | elle marche» 
(89, 4); «akramani | il m'a honoré» (89, 15); «ahänani | il ma avili» (89, 16); 
«wa-lī dini | et à moi ma religion» (109, 6). 


[c. L omission du wën! 
On omet le wāw de: «wa-yadu l-insanu | et l’homme invoque» (17, 11); «wa- 
yamhu llāhu / et Dieu efface», dans aš-Šūrā 42, 24; « yawma yad'u d-dā i | le 
jour où celui qui appelle appellera» (54, 6); «sa-nadu z-zabāniyata | nous 
appellerons la garde » (96, 18). 
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Al-Marrākušī dit: ‘Le secret de son omission dans ces quatre cas réside dans 
le fait d'attirer l'attention sur la rapidité de la réalisation de l’action, sur sa 
facilité de la part de son agent et sur la difficulté d'accepter cela de la part 
de celui qui la subira et qui en sera investi durant son existence. Quant à: 
«wayadu Linsānu | l'homme invoque» (17, 11), cela montre que c’est facile 
pour lui et qu’il se hâte de le faire, comme il se hâte de faire le bien, bien que 
l'attribution du mal qui lui est faite de par son essence lui soit plus congéniale 
que celle du bien. Quant à: «wa-yamhu llàhu l-bâtila | Dieu efface l'erreur» 
(42, 24), cela sert à montrer la rapidité de sa disparition et de son élimination. 
Quant à: «yad'u d-dä'i | celui qui appelle appellera » (54, 6), cela sert à montrer 
la soudaineté de l’appel et de la réponse de ceux qui sont appelés. Quant à la 
dernière référence (96, 18), elle sert à montrer la soudaineté de l’action et de la 
réponse de la garde, ainsi que la puissance de la force! 


2. La deuxième règle, à propos de l'ajout 
[A. L ajout du alif ] 
On ajoute un alif après le wāw à la fin d’un nom au pluriel, comme dans: 
«banū! (|) Isrāīla | les enfants de Isrārīl » (10,90)**;«muldgū!rabbihim | ceux 
qui rencontrent leur Seigneur» (2, 46); «ulū! l-albàb | les doués d'intelligence » 
(2, 269), contrairement au singulier, comme dans: «la-dū ‘ilmin | doué de 
science» (12, 68), sauf dans: «ar-riba[u]! / l'intérêt» (2, 275) et dans: «ini 
mruu[n]! halaka | si un homme périt» (4, 176). 

On ajoute un alif à la fin d'un verbe singulier ou pluriel, au nominatif 
ou à l’accusatif, sauf dans: «ÿa’u | ils sont venus» (3, 184); «wa-baü | ils 
s’acquirent» (2, 61), lā où ils se trouvent; «wa-‘ataw ‘utuwwan | ils s’enor- 
gueillissent d’un grand orgueil » (25, 21); « fa-in fa’ü | s'ils reviennent» (2, 226); 
«wa-L-ladīna tabawwa’ü d-dāra | et ceux qui se sont installés dans la maison» 
(59, 9); « 'asā llāhu anyafuwa ‘anhum | il se peut que Dieu leur pardonne» dans 
an-Nisā” 4, 99; «saaw fi āyātinā | ils ont essayé, dans nos signes … » (34, 5). 

On ajoute un alif après la hamza écrite sur un wāw, comme: «tafta'u! 
| tu ne cesseras pas» (12, 85); on l’ajoute aussi dans: «miata | cent» (2, 
259); «milatayni | deux cents» (8, 65); «az-zunūna! | les pensées» (33, 10); 
«ar-rasūla! | lenvoyé» (33, 66); «as-sabila! / le chemin» (33, 67); «wa-lā 
tagūlanna lisa him | ne dites pas à une chose» (18, 23); «la-a!dbahannahu | 
je l’égorgerai» (27, 21); «wa-la-awdaū! | ils mirent» (9, 47); «la-ila !llāhi | vers 


54 Dans la transcription, nous signifierons désormais par un point d’exclamation (D la 
présence d’un alif après la longue ū. 
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Dieu» (3, 158); «la-ilā!l-ģahīmi | vers la Gēhenne» (37, 68)**; «wa-la ta!yasū! 
| ne désespérez pas» (12, 87); |; «innahu lā ya!y'asu | il ne désespère pas» (12, 
87); «a-fa-lam ya !y'asi | ne désespèrent-ils pas? » (13, 31). 

On ajoute un alif entre le ya’ et le ģīm dans: «ģily'a / on viendra», dans az- 
Zumar 39, 69. 

Tbn est écrit avec une hamza de façon absolue*$. 


[B. L ajout du véi 

On ajoute un ya’ dans: «naba'iy -mursalīna | une nouvelle des envoyés» (6, 
34); «wa-mala'iyhi | sa cohorte de grands» (7, 103); «wa-mala'iyhim | leur 
cohorte des grands» (10, 83); «wa-min ānā'iy l-layli | durant la nuit», dans Ta’ 
Hg 20, 130; «min tilgā'iy nafst | de mon propre chef» (10, 15); «min wariy 
higabin | de derrière un voile», dans aš-Šūrā 42, 51; « wa-ītā'iy di l-qurba | 
donner aux proches», dans an-Nahl 16, 90; «wa-ligā'iy L-āhirati | la rencontre 
de l’autre vie», dans ar-Rūm 30, 1657; « bi-ayyyikumu l-maftünu | qui de vous est 
le tenté» (68, 6); «banaynāhā bi-ayydin | nous l'avons construit renforcé» (51, 
47); «a fa-iyn māta | et s’il meurt» (3, 144); «a-fa-*iyn mitta | et si tu meurs» 
(21, 34). 


[c. L ajout du wāw] 
On ajoute un wāw dans: «uwlū! | doués de» (2, 269) et ses dérivés; «sa- 
uwrikum | je vous ferai voir » (7, 145). 

Al-Marrākušī dit: ‘Ces lettres sont ajoutées dans ces paroles, comme: | 
«ģilya» et «nabaiy», uniquement pour intimider, emphatiser, effrayer et 
menacer; tout comme l'ajout dans: «bi-ayydin» a pour but de magnifier la 
puissance de Dieu avec laquelle il a construit le ciel et qu’ aucune autre puis- 
sance n égale’. 

Al-Kirmānī dit dans al- Aģā'ib : ‘La forme de la voyelle a, dans l’ écriture avant 
l'écriture arabe, était un alif, la forme de la voyelle u, un wāw et la forme de la 
voyelle i, un yë. Et donc on écrivait: «wa-la-a!wda‘ü!», etc … avec un alif àla 
place de la voyelle a; «wa-ītā'iy di -gurbā» avec un y à la place de la voyelle 


55 Nous ne voyons pas où est ajouté le alif dans ces deux dernières références, à moins qu’on 
ne compte pour cela le alif de liaison; mais alors, c’est aussi le cas de tous les articles 
élidés. 

56 Cette affirmation est étrange, car dans ľ édition actuellement officielle, il n’ est jamais écrit 
avec la hamza, mais avec une wasla. Peut-être veut-on signifier alif à la place de hamza. 

57 De puis le début jusqu'ici ce y sans points sert de siège à la hamza. 
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i; et «uwld’ika | ceux-là» (2, 5), etc ..., avec un wāw à la place de la voyelle u; et 
cela à cause de la proximité de l’époque de ces gens-là avec celle de la première 
ēcriture$. 


3. La troisième règle, le stop glottal (al-hamz) 

Le stop glottal sans voyelle s' ēcrit avec la lettre correspondant à la voyelle qui 
précède, que ce soit au début, au milieu ou à la fin du mot, comme: «(i)'dan 
(y) / permets» (9, 49); « (u) tumina (w) / on fait confiance » (2, 283); «al-ba'sāji 
(alif) | l adversité» (2, 177)*%; «igra” | lis!» (17, 14); «gënàka | nous sommes 
venus à toi» (15, 63); «wa-hayyi | arrange» (18, 10); «wa-l-mu’tüna | ceux qui 
donnent» (4, 162); «tasu'hum | il les afflige» (3, 120); « fa-ddara’tum | vous 
cherchiez à étouffer l'affaire» (2, 72); «wa-ri'yan | apparence» (19, 74); «ar- 
ru'yā | la vision » (17, 60); «$at'ahu / sa pousse » (48, 29), mais dans ces derniers 
cas, le siège de la hamza est omis*'. La même règle s' applique avant tout après 
le fa-, comme dans: « fa-tū | venez» (2, 23) ou le wa-, comme dans: «wa- 
*tamirū | prenez conseil » (65, 6). 

Le stop glottal vocalisé, s’il est en première position ou si lui est accolée une 
lettre ajoutée, a toujours le alif comme siège, comme dans: « Ayyūba / Job» 
(38, 41); «'idā / lorsque»; «'uwlū! | doués de»; «sa-asrifu | j'écarterai» (7, 
146); « fa-bi-ayyi | et toute» (7, 185); «sa-’unzilu | je ferai descendre» (6, 93); 
et cela sauf dans certains passages tels que: | «a-'innakum (y) la-tašhadūna | 
serez-vous témoins » (6, 19); «a-’innakum (y) la-ta’tüna / viendrez-vous », dans 
an-Naml 27, 55 et al-Ankabūt 29, 29; «a-’innakum (y) la-takfurūna | mēcroirez- 
vous» (41, 9); «a-'innanā (y) la-muhriģūna | sortirons-nous», dans an-Naml 27, 
67; «a-’innana (y) la-tārikū | allons-nous abandonner» (37, 36); «a-inna (y) 
lana | est-ce qu’à nous a, dans aš-Šu arā” 26, 41; «a-idā (y) mitnā | est-ce que 
lorsque nous mourrons» (23, 82); «a-'in (y) dukkirtum | est-ce que si on vous 
rappelait» (36, 19); «a-ifkan (y) / voulez-vous comme blasphème » (37, 86); 
«a'immata (y) | les chefs» (9, 12); «li-’alla (y) / pour que ne pas» (2,150); « la- 
*in (y) / si» (5,12); «yawmar'idin (y) | ce jour-là» (3, 167); «hina’idin (y) / alors» 
(56, 84). Dans tous ces cas, la hamza a pour siège un y@ sans points*!; dans « qul 


58 La note de l’éditeur traite cette opinion de fantaisiste. 

59 Ces trois premiers exemples nous donnent une parfait illustration de la règle: dans le 
premier, la hamza est théoriquement précédée par la voyelle i, donc son siège sera un 
y sans points; dans le second, théoriquement par la voyelle u, donc son siège sera un w; 
et dans le troisième, par la voyelle a, donc son siège sera un alif. C' est ce qui se passe pour 
tous les cas qui suivent. 

60 C est-à-dire de 2, 72 à 48, 29. 

61 En réalité, ce qui joue dans ces derniers cas, c’est un phénomène phonétique basé sur la 
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'a-"unabbi'ukum (alif, w, y) / vous annoncerai-je?» (3, 15) et «hd'ulā'i» (w, o) 
elle est ēcrite sur un wāw. 

Si elle est au milieu de la parole, elle prend la lettre de sa voyelle en guise 
de siège, comme dans: «sa'ala (alif) / il demanda» (70, 1); «su'ila (y) / on 
demanda» (2, 108); «nagra'uhu (w) / nous le rēcitons» (17, 93); sauf dans 
les trois: «ģazā'uhu (w) / sa rétribution», dans Yūsuf 12, 74 et 75 (2)62; « la- 
'amla'anna (alif) | j'emplirai» (7, 18); «mtalarti (alif) | est remplie» (50, 30); 
«šma'azzat (alif) | se crispent» (39, 45); «wa-tma'annū (alif) | ils sont paci- 
fiés» (10, 7), le siège est même omis dans ces cas*3; et sauf si elle est vocalisée 
a, alors que ce qui précède est vocalisé u et i ou l inverse, elle prend la lettre 
correspondante (waw et ya”), comme dans: «bi-l-hatiati (y) / la faute » (69, 9); 
« fwādaka (w) | ton cœur» (11,120); «sa-nugriuka (y) / nous te réciterons » (87, 
6). Si ce qui précède n’a pas de voyelle, le siège est omis, comme dans: «yas’alu 
(o) / il demande» (75, 6); «lā taģ'arū (0) / ne criez pas» (23, 65); sauf dans: 
«an-našata (alif) | la procréation» (29, 20) et: «maw’ilan (y) / refuge», dans 
al-Kahf 18, 58. 

Si ce qui précède est un alif, alors qu’elle est vocalisée a, le siège de la hamza 
est omis, à cause de sa rencontre avec un alif semblable, puisque la hamza 
aurait alors sa forme, comme dans: «abnā'anā (0) / nos fils» (3, 61). 

On l omet également dans: « Our*ānan (0) / Coran», dans Yūsuf 12, 2 et az- 
Zuruf 43, 3. 

Si (étant précédée d'un alif) elle est vocalisée ou i, le siège n’est pas 
omis, comme dans: «ābā'ukum (w) / vos pères» (4, 11); «abā'ihim (y) / leurs 
pères» (6, 87); sauf dans6#: «gāla awliya’uhum (w) / leurs alliés disent» et «ilā 
awliya’ihim (y) | à leurs alliés » (6, 128 et 121); «in awliyā'uhu (w) / ne sont ses 
alliés que», dans al-Anfal 8, 34; « nahnu awliya’ukum (w) / nous sommes vos 
alliés», dans Fusilat 41, 31. 

Si après elle, il y a une lettre du même genre que (la vocalisation) de la 
hamza®%, on a déjà dit que son siège est également omis, comme dans: «$a- 


hiérarchie des sons: Ÿ plus fort que ‘w’ plus fort que ‘a’ plus fort que le silence (sukūn) (i > 
u>a>o). 

62 Dans les trois cas, le siège de la hamza, le w, correspond bien à sa voyelle u, selon la version 
actuellement officielle du Coran; as-Suyüti ne devait donc pas lire ainsi. De même, les 
exemples suivants ne semblent pas faire exception. 

63 Dansles recueils coranigues, on pratique le maintien du alif comme siège (NdE). 

64 On ne voit pas la raison de cette exception, car les exemples semblent être conformes à la 
règle énoncée. 

65 Autrement dit, avec une voyelle longue (šana'ānu, hāšiīna, mastahziuna). 
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na’a!nu (0) | la haine» (5, 2); «hasiiyna (0) / qu’on refoule » (2, 65); « mustah- 
ziuwna (0) / nous nous moquons » (2, 14). 

Si la hamza est à la fin du mot, son siège est en fonction de la voyelle qui 
précède, comme dans: «saba’i (alif) | les Saba’ » (27, 22); «$ati'i (y) / la berge» 
(28, 30); «lwlwun (w) / une perle» (52, 24), sauf dans les passages suivants: 
«tafta’u ! (w) / tu ne cesseras pas de» (12, 85); «yatafayya’u! (w) / s'allonge » 
(16, 48); «atawakka'u! (w) | je m appuis» (20,18); «latazma’u! (w) / tu n auras 
pas soif» (20, 19); «mā ya'ba'u! (w) / ne se souciera pas» (25, 77); «yabda'u! 
(w) / il commence» (10, 4); «yunašša'u! (w) / que l’on fait croître » (43, 18); 
«wa-yadra'u! (w) | il dētournera » (24, 8); | «naba'u! (w) / la nouvelle» (14, 9); 
« fa-gāla l-mala’u! (w) / la cohorte des grands dit», la première référence est 
dans gad aflaha 23, 1 et les trois autres dans an-Naml 27, 29, 32 et 38; «ģazā'u! 
(w) / rētribution », dans cinq endroits: deux dans al-Ma’ida 5, 29 et 33, un dans 
az-Zumar 39, 34, un dans aš-Šūrā 42, 40 et un dans al-Hašr 59, 17; «šurakū'u! 
(w) / les associés», dans al-An'ām 6, 94 et aš-Šūrā 42, 21; « yatīhim anbāu! 
(w) / les nouvelles leur parviennent», dans al-An‘äm 6, 5 et dans aš-Šu'arā' 26, 
6; « ulamà’u! (w) | les savants» (26, 197); «min 'ibādihi l-ulam&u! (w) / les 
savants parmi ses serviteurs» (35, 28); «ad-du'afā'u! (w) / les faibles», dans 
Ibrähim 14, 21 et dans Gāfir 40, 47; « framwdlināmā na$à’u ! (w) | dans nos biens 
ce que nous voulons» (11, 87); «wa-mā dud'u! (w) / l'appel n’est que», dans 
Gāfir 40, 50; «šufat'u! (w) | intercesseurs», dans ar-Rūm 30, 13; «inna hadā 
la-huwa l-balœu! (w) l-mubīnu | c'est l épreuve évidente» (37, 106); «balā'un 
(w) mubinun | une épreuve évidente», dans ad-Duhan 44, 33; «buraā'u! (w) 
minkum | nous vous désavouons» (60, 4); dans tous ces derniers cas le siège de 
la hamza est écrit avec un wāv. 

Si ce qui précède n’est pas vocalisé, le siège de la hamza est omis, comme 
dans: «milu (ol l-ardi | la terre pleine de» (3, 91); «difrun (ol / chaud vête- 
ment» (16, 5); «šay'in (0) / une chose» (2, 20); «al-hab'a (0) / ce qui est caché» 
(27, 25); «mā'an (0) / une eau» (2, 22); sauf dans: «latanū'u (alif) | pesaient 
lourd » (28, 76); «an tabia (alif) | que tu t’acquières» (5, 29); «as-su’a (alif) | 
le mal» (30, 10). Les lecteurs font ainsi ces exceptions. 

Quant à moi, je dis que, selon moi, ces trois* derniers cas ne font pas 
exception, parce que le alif qui se trouve après le wāw n’est pas le siège de la 
hamza, mais il est ajouté après le wāw du verbe*7. 


66 Il s’agit de deux cas, en réalité. 
67 ` Pour justifier cela, il faudrait écrire ces paroles avec une hamza sans siège avant le alif, ce 
que ne dit ni ne fait aucun savant spécialiste de l'orthographe (NdE). 
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4. La quatrième règle, à propos de la permutation 
On écrit un wāw à la place du alif pour donner de l emphase: «as-salawta | 
la prière» (2, 3)%%; «az-zakawta | ľ aumône» (2, 43); «al-hayawti | la vie» (2, 
85); «ar-ribaw! | l'intérêt» (2, 275), sauf quand ces mots sont annexés (par 
un pronom) ` «bi-l-gadawti | le matin» (6, 52); «ka-miškawti | comme une 
niche» (24, 35); «an-naģawti | le salut» (40, 41); «wa-manawta | et Manāt» 
(53, 20). 

On écrit avec un ya’ (sans points) tout alif qui en dérive”, comme dans: 
«yatawaffaykum | il vous achève» (12, 84), dans un nom ou un verbe, liés à 
un pronom ou non, qu’il soit vocalisé ou non. Comme exemples, il y a: «yd 
hasratay | hélas!» (39, 56); «yd asafay | hēlas!»7! (12, 84); sauf dans: «tatra! 
(alif droit)” / sans interruption» (23, 44); «kilta! | ces deux-là » (18, 33); «wa- 
man ‘asa!ni | qui me désobéit» (14, 36); «al-agsa! | la plus éloignée» (17, 
1); «agsa! l-madinati | la partie la plus éloignée de la ville» (28, 20); | «man 
tawalla !hu | quiconque le prend pour patron» (22, 4); «taga! l-mau | l'eau se 
rebellait» (69, 11); «sūna!hum | leur marque » (48, 29); et sauf si auparavant se 
trouve un ya”, comme dans: «ad-dunya! | ce monde» (2, 85); «al-hawāya! | les 
entrailles » (6, 146); « Yahya! / idem», en tant que nom (19, 7) et en tant que 
verbe (8, 42). 

On écrit aussi de la même façon: «ilay / vers»"3; « ‘alay | sur»; «annay» 
dans le sens de ‘comment’; «matay | quand»; «balay | sans doute »; «hattay | 
jusqu’à ce que»; «laday”4 | près de », sauf dans: « lada! (alif droit) -bābi | près 
de la porte» (12, 25). 

On écrit, avec un alif droit, le waw, troisième lettre radicale, qu’il s'agisse 
d’un nom ou d'un verbe, comme dans: «as-Safa! (alif droit)”5/ idem» (2,158); 
«šafa! | bord» (3, 103); « afa! | il pardonna» (3, 152); sauf pour: « duhan (ya 


68 Ce qui se prononce donc, en réalité, as-salāta ; cette substitution est indiquée dans F écri- 
ture par un alif suscrit au-dessus du w; et ainsi de suite, pour tous les autres cas sem- 
blables. 

69 Cependant, ily a des exceptions, par exemple: «inna salawtaka | certes, ta prière» (9,103), 
de même dans 11, 87 et 23, 9 (NdE). 

70 Ce qui veut dire que, dans tous ces cas, le alifmagsūra (y sans points) indique que la lettre 
radicale qu’il substitue est bien un vrai y; par exemple, dans yatawaffaykum, la racine du 
verbe est bien w /f /y. 

71 Ilest évident que ce y sans point se prononce comme la voyelle ā longue. 

72  Etainsi de suite pour le reste. 

73 Quise prononce ilā, de même pour les suivants. 

74 L'éditeur écrit fautivement lada! avec un alif droit. 

75  Etainsi de suite pour le reste. 
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sans points) / au jour montant» (7, 98), selon comme cela se présente; «mā 
zakay minkum | ne serait pas pur» (24, 21); «dahāhā | il l a étendue» (79, 30); 
«talāhā | le suit» (91, 2); «tahāhā | il l’a étendue » (91, 6)7%. «saÿay / couvre» 
(93, 2). 

On écrit avec un alif droit le nūn d'insistance allégé’? dans: «ida(n)! / 
alors»; alors qu’on écrit un nūn dans: «wa-ka-ayyin | et comme n'importe 
guel»78, 

On écrit avec un A le -ah du fēminin”?, sauf dans: «rahmata | miséricorde » 
dans la-Bagara 2, 218; al-Arāf 7, 56; Hūd u, 73; Maryam 19, 2; ar-Rūm 30, 50 et 
az-Zuhruf 43, 32; «nimata | faveur», dans al-Baqara 2, 231; Al Imrān 3,103; al- 
Mā'ida 5, 11; Ibrāhīm 14, 28 et 34; an-Nahl 16, 72, 83 et 114; Lugmān 31, 31; Fātir 
35, 3 et at-Tūr 52, 29; «sunnatu | la tradition», dans al-Anfāl 8, 38; Fātir 35, 43 et 
Gāfir 40, 85; «imraatu | femme » avec son mari (3, 35)8? ; «wa-tammat kalimatu 
rabbika l-husna | et la très belle parole de ton Seigneur s' accomplit» (7, 137); 
« fa-nag'al lanata llàhi | proférons la malédiction de Dieu» (3, 61); | «wa-- 
hāmisatu anna la‘nata llähi | et la cinquième: que la malédiction de Dieu...» 
(24, 7); «wa-ma ŞṢiyati | et la désobéissance », dans Qad samia 58, 8-9; «inna 
šaģarata z-zaggūmi | | arbre az-Zaggūm » (44, 53); «gurratu ‘aynin | fraîcheur 
de l œil» (28, 9); «wa-ģannatu na īmin | jardin de délices » (56, 89); «bagiyyatu 
Ilāhi | le reste de Dieu» (u, 86); «ya-abati | O mon père!» (12, 4); «al-Lāta | al- 
Lāt» (53,19); «mardāti | l'agrément» (2, 207); «hayhāta | loin!» (23, 36); «dāta 
| rapports» (8,1); «ibnata / fille» (66,12); « fitrata / nature originelle» (30, 30). 


5. La cinquième règle: à propos de la liaison (wasl) et de la 

séparation (fasl) 
La liaison (assimilation) de allā (an lā) moyennant la voyelle a a lieu, sauf dans 
dix cas: «an lā agūla | que je ne dise pas» et «an la yagūlū / qu’ils ne disent 
pas» dans al-Araf 7,105 et 169; «an la malÿaa | qu'il n'y a pas de refuge» (9, 
118); dans Hūd u: «wa-an lā ilāha illa huwa | et qu'il n’y a pas de divinité en 
dehors de lui» (11, 14) et «an lā ta‘budu illa llāha innt ahāfu | que vous n’adoriez 
que Dieu. Certes, j'ai peur» (11, 26); «an lā tušrik | que tu n’associes pas», 
dans al-Haģģ 22, 26; «an lā ta'budū | que vous n’adoriez pas», dans Ya” Sin 36, 
60; «an lā tatlū | que vous n’éleviez pas» (44, 19); «an lā yušrikna | qu’elles 


76 Dans ces trois derniers exemples, nous avons un alif suscrit. 

77 Cela dans deux endroits, à savoir: dans: «wa-la- yakūna(n)! | certainement il sera » (12, 
32) et dans: «la-nasfa‘a(m) ! | nous saisirons » (96, 15) (NdE). 

78 Ces deux expressions sont difficilement repérables dans le Coran. 

79 Autrement dit, on écrit avec le t enroulé (t@ marbüta) le t allongé du féminin. 

80 Ce qui veut dire ‘annexée à son mari Imrān, comme on le voit dans le verset en question. 
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w associent pas», dans al-Mumtahana (60,12); «an la yadhulannaha | qu'il n'y 
entre pas», dans Nün 68, 24. 

La liaison de mimmā (mimmā) a lieu, sauf dans: «[ fa]-mimma malakat | 
et parmi ce que possède», dans an-Nisā” 4, 25 et dans ar-Rūm 30, 28; dans 
«mimmā razagnäkum | parmi ce dont nous vous avons procuré», dans al- 
Munāfigūn 63, 10. 

La liaison de mimman (min man | parmi ceux qui) est absolue. 

La liaison de ammā (‘an mā) a lieu, sauf dans: « ‘an mā nuhū | ce qu’on leur 
avait interdit » (7, 166). 

La liaison de immā (in mā) moyennant la voyelle i a lieu, sauf dans: «wa-in 
mā nuriyannaka | et si nous ne te faisions jamais voir», dans ar-Rad 13, 40. 

La liaison de amma (am ma | quant à) moyennant la voyelle a est absolue. 

La liaison de amman (‘an man) a lieu, sauf dans: «wa-yasrifuhu ‘an man | et 
il l écarte de qui» (24, 43); « ‘an man tawalla | de celui qui tourne le dos» (53, 
29). 

La liaison de amman (am man) a lieu, sauf dans: «am man yakūna | ou celui 
qui est», dans an-Nisā” 4,109; «am man assasa | ou celui qui a fondé» (9,109); 
«am man halagnā | ou celui que nous avons créé», dans as-Saffat 37, 1; «am 
man ya'tī āminan | ou celui qui vient en croyant» (41, 40). 

La liaison de illam (in lam) moyennant la voyelle i a lieu, sauf dans: « fa-in 
lam yastaģībū | et s'ils n’ont pas répondu», dans al-Qasas 28, 50. 

La liaison de fūmā (fī mā) a lieu, sauf dans dix cas: «fī mā fa'alna | dans 
ce qu'elles firent», dans al-Baqara 2, 240; «li-yabluwakum fi ma | afin de vous 
éprouver en ce qui» dans al-Ma’ida 5, 48 et al-An'ām 6, 165; «qul la aģidu fi må 
| Dis: Je ne trouve pas dans ce que » (6, 145); « fi ma štabahat | dans ce qu’elles 
désirent», dans al-Anbiy 21, 102; « ft mā afadtum | ce dans quoi vous vous êtes 
lancés» (24, 14); «fūmā hāhunā | dans ce qu'il y a ici», dans aš-Šuarā* 26,146; 
«fūmā razagnākum | dans ce que nous vous avons attribué », dans ar-Rūm 30, 
28; « ft mā hum fīhi | ce dans quoi ils sont» et «fūmā kānū fīhi | ce dans quoi ils 
étaient», les deux références sont dans az-Zumar 39, 3 et 46; «wa-nunšiakum 

fi ma lā ta'lamūna | et nous vous produisons dans ce que vous ne connaissez 
pas» (56, 61). 

La liaison de innamā (inna mā) a lieu sauf dans: «inna mā tū'adūna la-ātin 
| certes, ce qui vous a été promis est en route», dans al-An'ām 6, 134. 

La liaison de annamā (anna mā) moyennant la voyelle a a lieu, sauf dans: 
«wa-anna mā yad'ūna | et ce qu’ils invoquent», dans al-Haģģ 22, 62 et dans 
Lugmān 31, 30. 

La liaison de kullamā (kulla mā) a lieu, sauf dans: « kulla mā ruddū ilā l-fitnati 
| chaque fois qu’on les renvoie au désordre» (4, 91); «min kulli mā sa altumūhu 
[de tout ce que vous avez demandé» (14, 34). 
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La liaison de bisamā (bi'sa mā) a lieu, sauf quand T expression se trouve avec 
le la-81, 

La liaison se fait dans «ni'timmā (nima mā) / quel excellent!» (4, 58); 
«mahmā (mā ma}®?/ quel que soit ce que» (7, 132); «rubbamā (rubba mā) 
| peut-être» (15, 2); «kaannamā (ka-anna mā) | comme ce qui» (6, 125); 
«wayka'anna (way ka-anna)3 / Ah! C'est comme si» (28, 82). 

Demeurent séparés wa-haytu mā (où que); an lam (que ne pas) avec la 
voyelle a; an lan (que ne pas), sauf dans al-Kahf 18, 48 (alla) et al-Qiyama 75, 3 
(alla). Sont aussi séparés ayna ma, sauf dans: « fa-aynamā tuwallū / où que vous 
vous tourniez» (2, 115) et: «aynama yuwaģģihuhu | où qu'on le dirige » (16, 76). 

On diverge à propos de: «aynamā takūnū yudrikkum | où que vous soyez, 
il vous voit» (4, 78); «ayna mā kuntum ta'budūna / où que vous soyez, vous 
adorez» dans aš-Š'arā' 26, 92; « aynamā tugifū | où qu’on les trouve», dans al- 
Ahzāb 33, 61. 

Demeurent séparés likay lā (afin que ne pas), sauf dans Ā/ Tmrān 3, 153; al- 
Hogg 22, 70; al-Hadid 57, 23 et al-Ahzāb 33, 50. «yawma hum | le jour où ils» 
(40, 16); « fa-mali | qu'y a-t-il pour» (4, 78); «wa-lāta hina | et il n’y a plus de 
temps pour» (38, 3); «ibnaummi | O fils de ma mère!» (7, 150), sauf dans Tā Hā 
20, 94, car la hamza de umm prend comme siège waw et celle de ibn est omise, 
si bien que cela devient comme suit: «yabna'tumma | Ô fils de ma mère!». 


6. La sixième règle, à propos de ce qui a deux lectures et où on en écrit 
une des deux 
Nous voulons signifier ce qui n’est pas de transmission discontinue et d’un seul 
garant (šadd). Il y a donc: «maliki [maliki|$* yawmi d-dīni | le roi (le posses- 


81  Parexemple:«wa-la-bÿsa mā $araw bihi | combien est détestable ce avec quoi ils troguent 
««.» (2,102); c’est le même cas avec fa-: « fa-bisa mā yaštarūna | combien est détestable 
ce qu'ils achètent!» (3,187) (NdE). 

82  Selonal-Halil et les grammairiens de al-Basra, le premier mā est celui de la phrase double 
et le second sert à renforcer le sens du premier, comme dans immā (in / mā) et kayfamā 
(kayfa / ma). Mais on aurait changé le alif du premier en h, pour éviter une répétition 
disgracieuse, ce qui donne donc mahmā au lieu de mama (cfr. ar-Rāzī, TK 14, Dār al-Fikr, 
1981, p. 226). 

83 Way est une expression à part, séparée de ka-anna et employée pour attirer l’ attention sur 
une erreur et pour manifester le regret. Telle est l'opinion de al-Halil et de Sībawayh. Al- 
Farrā' rapporte que, selon al-Qutrub, cité par Yūnus, il s’agit de l abréviation de waylaka 
(malheur à toi!); et, enfin, selon al-Wāņidī, il s’agit d’un way d’ étonnement, ce qui, selon 
ar-Rāzī, serait la juste solution (cfr. ar-Rāzī, TK 25, Dār al-Fikr, 1981, p. 20). 

84 La lecture entre [ ] est celle qui est actuellement officielle. Cela vaut aussi pour les 
exemples qui suivent. 
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seur) du jour du jugement» (1, 4); «yuhädiuna | yahda‘ana] | ils trompent (ils 
cherchent à tromper)» (2, 9); «waadna [wā'adnā] / nous avons promis» (2, 
51); «as-sa‘qatu [al-sā'igatu | / le cri (la tempête) » (51, 44); «ar-rīhi [al-riyahi] 
| le vent (les vents)» (2, 164); «tafdūhum [tufūdū-hum] / vous les rançonnez» 
(2, 85); | «tazzahharuna [tuzähiruna] / vous répudiez, en comparant au dos de 
vos mères» (33, 4); «wa-lā tagtulūhum [tugätilu-hum] / ne les tuez pas (ne les 
combattez pas)» (2, 191) et autres cas semblables à ces deux derniers. 
«wa-lawlā daf‘u [idem] / s’il ne repoussait pas» (2, 251); « fa-ruhunun | fa- 
rihänun] | des gages » (2, 283); «tayran [idem] / un oiseau », dans Ā/ Tmrān 3, 49 
et al-Ma’ida 5, no; «muda‘afatan |mudä‘afatan] / doublant» (3, 130) | et autres 
cas semblables; « agadat aymūnukum [idem] / vos mains se sont engagées » (4, 
33); «al-awwalina [al-awlayāni] | les premiers (les deux meilleurs)» (5, 107); 
«lamastum [lāmastum | / vous avez touché (vous vous êtes entre-touchés) » (4, 
43); «gasiyyatan [gāsiyatan] / endurcis » (5,13) ; «giyaman li-n-nāsi [giyāman | | 
une station pour les gens » (5, 97); «hatratakum [hatīūtikum | / votre péché (vos 
péchés)», dans al-A‘raf 7,161; « tayfun [tū'ifun | / une ronde» (7, 201); | « hàša li- 
Ilāhi [idem] / ce qu’à Dieu ne plaise!» (12, 31); «wa-sa-ya‘lamu l-kuffàru [idem] 
| et les mécréants sauront» (13, 42); «tazwarru [tazūwaru] / en s écartant» 
(18, 17); «zakiyyatan [idem] / pure» (18, 74); «fa-lā tusāhibnī [idem] / ne 
m accompagne pas» (18, 76); «la-tahidtta [la-ttahadta] / tu prendrais» (18, 
77); | «mahdan [idem] / berceau» (20, 53); «wa-hirmun ‘alā garyatin [wa- 
haràmun] | défense à une cité » (21, 95); « inna llāhayadfau | yudàfiu] / Certes, 
Dieu repousse (prend la défense) » (22, 38); «sakrāwa-mā hum bi-sakrā [sukārā 
wa-mā hum bi-sukārā] | ivres, alors qu’ils ne sont pas ivres» (22, 2); «al- 
mudgata ‘azman fa-kasawna l-‘agma ['izāman] / du morceau de chair nous 
avons créé un os, puis nous avons revêtu l'os (des os)» (23, 14); «suruÿan 
[sirāģan] / des lampes (une lampe)» (25, 61); «bal adraka [bali ddäraka] | 
mais elle atteint (tombe au plus bas)» (27, 66); | «wa-lā tusa‘ir [idem] / ne 
renfrogne pas» (31, 18); «rabbanā ba‘id [bà‘id] / allonge la distance» (34, 
19); «aswiratun [idem] / bracelets» (43, 53), sans alif dans tous les cas, alors 
que cela a été lu avec et sans alif; «ģayābati l-ģubbi [idem] / dans l’invisible 
profondeur du puits » (12, 10); «unzila ‘alayhi āyātun [idem] / on fit descendre 
sur lui des signes» (29, 50); «tamaratin min akmāmihā [tamaràtin] | un fruit 
sortant de son enveloppe (des fruits)», dans Fussilat (41, 47); | «ģimālatun 
[idem] / chameaux» (77, 33); « fa-hum ‘alā bayyinatin [idem] / et ils sont sur 
une preuve» (35, 40); «wa-hum fi l-gurfati āminūna [l-jurufàti] / ils sont à 
l'étage en sécurité (sur les étages)» (34, 37), avec le t (allongé); on a donc 
lu au pluriel et au singulier; «tagiyyatan [tugātan] / d'une crainte» (3, 28), 
avec y; «li-ahaba [idem] / pour que je donne» (19, 19), avec alif; «yagdi l- 
haqqa [| yaqussu l-hagga] | il accomplit la vérité (il raconte la vérité)» (6, 57), 
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sans y'*5; «ātūnī zubura l-hadīdi [idem] / apportez-moi des blocs de fer» (18, 
96), | avec un alif seulement; « fa-nugÿgiya man naÿa’u [idem] / et furent sauvés 
qui nous voulûmes» (12, 110); «nu(n)ģī -mu'minīna [idem] / nous sauvons les 
croyants» (21, 88), avec un seul n; «as-sirāta [idem] / la voie» (1, 6), suivant 
comme cela se présente; «bastatan [idem] / corpulence», dans al-Arāf 7, 69; 
«al-musaytirūna [idem] / les intendants» (52, 37); «bi-musaytirin [idem] / 
intendant» (88, 22), avec s et rien d'autre, 

On peut écrite correctement une parole pour les deux lectures, par exemple: 
« fakihūna (sans alif) | fàkihūna] | en train de s'amuser» (36, 55); | c'est une 
façon de lire. Selon cette lecture le alif est omis dans le tracé de l écriture, parce 
que c’est un pluriel régulier. 


Appendice à propos de ce qui est écrit conformément à une lecture 

discontinue avec un seul témoin (šādd) 
Il y a: «Certes, la vache se confond (tašābaha) pour nous» (2, 70) [tašab- 
baha]$$; «Est-ce que chaque fois qu'ils concluront un pacte (@hadü)» (2, 100) 
L'ahidü] ; «ce qui reste de l’ intérêt (ar-ribaw)» (2, 278): on lit le b avec la voyelle 
u et le w sans voyelle; «ils vous auraient combattus ( fa-la-gātalūkum)» (4, 
90) [fa-la-gatalūkum]; «leur oiseau de mauvais augure (tū'iruhum) » (7, 131) 
[tayruhum]; | «son oiseau (tā'iruhu) est sur sa nuque» (17, 13) [tayruhu]; «il 
fera tomber (tusāgit) » (19, 25) [tusqit]; «conteur de veillée (sāmiran)» (23, 67) 
[summaran]; «et son sevrage ( fisāluhu) au bout de deux ans» (31, 14) [ fas- 
luhu]; «sur eux (‘äliyahum) des vêtements de satin» (76, 21) [alayhim] ; «son 
cachet (hitämuhu) est en musc» (83, 26) [hatamuhul]; «entre donc parmi mes 
serviteurs ('ibddī) » (89, 29) [abdi]. 





Appendice |cas de lectures mašhūra]| 

Quant aux différentes lectures à plus de deux témoins plus ou moins sûrs 
(mašhūra), avec un ajout que ne comporte pas le tracé écrit et autres cas 
semblables, nous avons: «et il enjoignit à (wa-wassa) » (2,132) [wa-awsa] ; «qui 
coulent en dessous (tahtahā)» (9, 100) [min tahtiha]; «ils diront: à Dieu! (li- 
Ilāhi)» (23, 87 et 89) [Allāhu]; «et ce que produisent (mā ‘amilathu) leurs 
mains» (36, 35) [mā 'amilat|; cela donc s'écrit comme on le récite. Tout cela 
se trouve dans les recueils coraniques de l Imām. 


85 Dans yagdi, au lieu de yagdī. 

86  Lalecture entre parenthèses ( ) est celle qui est officielle; la lecture entre crochets [ ] est la 
lecture discontinue (šadda). Nous proposons cela, en nous inspirant des notes de l’ éditeur, 
chaque fois qu’il n’y a pas d'explication dans le texte. 
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1238 CHAPITRE 76 
Remarque [lettres initiales] 


Les lettres initiales des sourates s'écrivent sous la forme des lettres elles- 
mêmes et non selon la manière de les prononcer”, en se contentant du fait 
qu’elles sont bien connues. On sépare: «HM *‘SQ» (42,1-2),etnon:«ALMS» 
(7,1); «KHY'$» (19, 1), pour les distinguer de leurs six sceurs?. 





Section 2 sur les bonnes manières dans l’ écriture coranique 


Il est recommandé d'écrire l exemplaire coranique, de le bien écrire, d'une 
écriture distincte et claire, en réalisant un tracé sans allongement ni suspen- 
sion®®, ce qui serait blāmable; de même, le fait de l écrire sur une petite chose. 

Dans son Fadā'il, Abū ‘Ubayd cite le fait que Umar trouva chez un homme 
un exemplaire coranique qu’il avait écrit avec un calame très fin. Il blāma cela 
et le frappa. Il dit: ‘Donnez donc de l ampleur à l'écriture de Dieu’. Et lorsque 
‘Umar voyait un exemplaire coranique imposant, il s’en réjouissait. 

"Abd ar-Razzāg cite le fait que "Alī blāmait qu’on se serve des exemplaires 
coraniques, s’ils étaient petits. 

Abū ‘Ubayd cite le fait que ‘Ah blāmait qu’on écrive le Coran sur une petite 
chose. 

Il cite encore avec al-Bayhaqi, dans Šu'ab al-iman, ce que dit Abū Hakīma al- 
"Abdī, à savoir : "Alī passa près de moi, alors que j’ ēcrivais un recueil coranique. 
Il dit: Epaissis ton calame! Alors, j' aplatis un peu mon calame avec les dents, 
et je me remis à écrire. Il dit: Oui! De cette façon, donne-lui du lustre, comme 
Dieu lui en a donné! 

Al-Bayhagī cite, avec une chaîne remontant jusqu’aux compagnons (maw- 
gūf), ce que dit "Alī, à savoir: Un homme prenait grand soin de «Au nom du 
Dieu Clément et Miséricordieux», (en l’écrivant), aussi fut-il pardonné’. 

Abū Nu‘aym, dans Tarih Isbahan, et Ibn Aštata, dans al-Masahif, citent, parle 
truchement de Abān, avec une chaîne remontant jusqu’au Prophète (marfū'), 
d’après Anas: ‘Quiconque écrit: «Au nom du Dieu Clément et Miséricordieux » 
et le psalmodie, Dieu lui accordera le pardon’. 


87 Ce qui veut dire qu’on n écrira pas ba’, mais B, par exemple. 

88  Ils’agit des six sourates suivantes qui commencent par HM, à savoir Gāfir 40, Fussilat 41, 
az-Zuhruf 43, ad-Duhān 44, al-Gatiya 45, al-Ahgāf 46. 

89 Talīg:sorte d'ēcriture en usage chez les persans, appelée ainsi parce les lettres semblent 
être suspendues les unes aux autres (Kazimirski). 
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Ibn Aštata cite, de la part de Umar b. al-‘Azïz, que ce dernier écrivit à ses 
employés: ‘Lorsque l’un de vous écrit: «Au nom du Dieu Clément et Miséri- 
cordieux», gu' il allonge «le Clément». 

Le même cite, de la part de Zayd b. Tabit, que ce dernier blāmait qu'on 
écrive: «Au nom du Dieu Clément et Miséricordieux» sans le s (de bi-smi / 
ch 

Le même cite, de la part de Yazīd b. Abt Habib, que le secrétaire de ‘Amr b. al- 
Ae écrivait à Umar; et il écrivit : «Au nom du Dieu / bi-smi llāhi» sans écrire le 
s. Umar le frappa. Et on lui dit: Pourquoi le Prince des croyants t a-t-il frappé? 
Il répondit: Il m’a frappé au sujet du s. 

Le même cite, de la part de Ibn Sirin, que ce dernier blâmait qu’on étende le 
b jusqu’au mīm, en guise d écriture du sin. 

Dans al-Masāhif, Ibn Abī Dāwūd cite, d'après Ibn Sirin, que ce dernier 
blāmait qu’on écrive le recueil coranique en allongeant les lettres. On demanda 
pourquoi. Il répondit: Parce qu’il y a lā un défaut. 

Il est interdit de l écrire avec quelque chose d'impur. Quant à Por, c’est 
excellent, comme dit al-Gazālī. 

Abū ‘Ubayd cite, de la part de Ibn 'Abbās, de Abū Darr et de Abū d-Darda’, 
que ces derniers blāmaient cela. 

Le même cite, d’après Ibn Mas‘üd, qu’on passa près de ce dernier avec un 
recueil coranique enluminé avec de Por. Il dit: La meilleure chose qui puisse 
orner le recueil coranique est de le réciter en vérité’ 

Nos compagnons disent: ‘Il est blāmable de l'écrire sur les murs et les parois; 
et sur les plafonds est encore plus blāmable, parce qu’on le foule aux pieds'?0. 

Abū ‘Ubayd cite ce que dit ‘Umar b. ‘Abd al-‘Azïz, à savoir : ‘N’ écrivez pas le 
Coran sur ce que l’on foule aux pieds’. 

Est-il permis de l'écrire dans une écriture (galam) non arabe? Az-Zarkašī 
répond: Je n ai jamais vu à ce sujet de déclaration de la part de quelque savant 
que ce soit. Il continue: ‘Il est possible que ce soit permis, parce que celui qui 
ne lit pas?! le Coran en arabe, peut ainsi bien le faire. Mais, le plus sûr est de 
l'empêcher, de même qu’il est interdit de le réciter dans une autre langue que 
celle des arabes; et parce qu’on dit que l écriture (al-galam) est une des deux 
langues. Or les arabes ne connaissent pas d’ écriture (galam) autre qu’en arabe. 
Et il (*) a dit: «en langue arabe claire» (26, 195). Fin de citation. 


go Faut-il comprendre les plafonds qui sont planchers ou parterres à l’ étage supérieur? 
91 Nous suivons ici la leçon du manuscrit M: lā yaqgra’uhu (NdE). 
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Remarque [scribe des Banū Mudar] 


Ibn Abt Dāwūd cite ce que dit Ibrahim at-Taymi, à savoir que ‘Abd Allāh dit: 
‘Ne peut écrire les recueils coraniques que quelqu'un qui soit des (Banū) 
Mudar.. Ibn Abt Dāwūd ajoute: ‘Et cela, à cause des langues'%?. 


Question [le problème de la ponctuation] 


On diverge au sujet de la ponctuation et de la vocalisation du recueil cora- 
nique. On dit que le premier à l'avoir fait fut Abū l-Aswad ad-Dvr'alī, sur l’ordre 
de ‘Abd al-Malik b. Marwān. On dit que ce furent al-Hasan al-Basrī et Yahyā b. 
Ya‘mur. On dit également que ce fut Nasr b. ‘Agim al-Layti. 

Ce fut al-Halīl qui le premier fixa le stop glottal, le redoublement, l’escamo- 
tage (ar-rawm)?* et le glissement (al-išmām)?*. 

Qatada dit: ‘Ils fixērent les débuts et les points, puis les divisions en cin- 
guičmes et en dixičmes.. 

Un autre dit: La première chose qu’ils inventērent fut le point à la fin des 
versets, puis les ouvertures et les fermetures’. 

Yahyā b. Abt Katir dit: ‘Ils ne connaissaient rien de ce qui fut inventé dans | 
les recueils coraniques, à l exception des trois points en tête des versets’. C'est 
ce que cite Ibn Abī Dāwūd. 

Abū ‘Ubayd et un autre citent ce que dit Ibn Mas‘üd, à savoir: ‘Ils débarras- 
sèrent le Coran et ne le mêlèrent à rien d'autre’. 

Le même cite, à propos de an-Naķaī, que ce dernier blāmait la ponctuation 
des recueils coraniques. 

Et à propos de Ibn Sīrin, que ce dernier blāmait la ponctuation, les ouver- 
tures et les fermetures (des versets). 

Et à propos de Ibn Mas‘üd et de Muģāhid qu’ils blāmaient tous les deux la 
division en dixièmes. 

Ibn Abt Dāwūd cite, à propos de an-Naķaī, que ce dernier blāmait la division 
en dixièmes, les ouvertures, la petite dimension du recueil coranique et le fait 
qu’on y ēcrive: sourate une telle et une telle. 


92 Parce que la langue des Mudar comporte sept dialectes. 

93  Ilsemble qu’il s'agisse ici des points entre les versets et rarement des points diacritiques. 

94 Action de passer rapidement sur une voyelle placée entre deux consonnes, de manière à 
ne pas la laisser sentir (Kazimiriski). 

95 Prononcer une voyelle (u ou i) d'une manière à peine sensible et telle qu’elle ne fasse pas 
un temps d'arrêt égal à une syllabe (Kazimiriski). 
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Le même cite du même le fait qu’on apporta à ce dernier un recueil cora- 
nique dans lequel il était écrit sourate une telle de tant de versets. Il dit: Efface 
cela’. Car Ibn Mas‘üd blāmait cela. 

Le même cite, à propos de Abū l-Aliya, le fait que ce dernier blāmait les 
sommes* dans le recueil coranique, ainsi que mentionner ‘début de la sourate 
une telle’ ou ‘fin de la sourate une telle’. 

Mālik dit: Il n’y a pas de mal à mettre la ponctuation dans les recueil 
coraniques dans lesquels les garçons font leur apprentissage ; quant aux mères, 
non. 

Al-Halīmī dit: ‘Il est blāmable d' écrire les divisions par dix et par cinq, ainsi 
que les noms des sourates et le nombre | des versets, parce qu’il (Ibn Mas‘üd) a 
dit: Débarrassez le Coran. Quant à la ponctuation elle est permise, parce qu’elle 
n’a pas de forme qui pourrait faire prendre pour du Coran ce qui n’est pas le 
Coran. Ce sont uniquement des indications de l'unité à lire. Donc la maintenir 
n’est pas nuisible pour qui en a besoin’. 

Al-Bayhagī dit: Font partie des bonnes manières concernant le Coran: don- 
ner de l’ampleur, donc écrire avec des espaces et un très beau tracé, ne pas 
écrire petit avec des lettres très serrées, ne pas mêler au Coran ce qui n’en est 
pas, comme le nombre des versets, les indications des prostrations, les divisions 
par dix, les pauses, les variations de lectures et le sens des versets’. 

Ibn Abt Dāwūd cite ce que disent al-Hasan et Ibn Sīrīn, à savoir: ‘Il n’y a pas 
de mal à ponctuer les recueils coranigues. 

Le même cite ce que dit Rabr'a b. Abt ‘Abd ar-Rahmān, à savoir: ‘Il n’y a pas 
de mal à les vocaliser. 

An-Nūrī dit: ‘Il est recommandable de ponctuer et de vocaliser le recueil 
coranique, parce que c’est pour lui une protection contre les fautes et le chan- 
gement des lettres’. 

Ibn Muğāhid dit: ‘Ne doit être vocalisé que ce qu’il vocalise! 

Ad-Dānī dit: Je m estime pas permissible de ponctuer en noir, à cause du 
changement que cela introduit dans la forme du tracé; également je n estime 
pas permissible de regrouper diverses lectures dans un même recueil coranique 
avec différentes couleurs, parce que cela crée une grande confusion et change 
énormément le tracé (coranique). Je pense que les voyelles et (les signes de) 
l'indétermination, du redoublement, du silence vocalique et de l'allongement 
peuvent être en rouge et les arrêts vocaliques, en jaune’ 

Dans aë-Safi, al-Gurģānī, un de nos compagnons, dit: 11 est répréhensible 
d écrire le commentaire des parole du Coran entre ses lignes’. 


96 Par exemple, indiquer dix après chaque dix versets (cfr. NdE). 


6/2248 


6/2249 


6/2250 


1242 CHAPITRE 76 


Remargue1 [écriture des phénomènes phončtigues] 


Tout au dēbut, la voyelle ētait un point. Ainsi la voyelle a ētait un point au 
début de la lettre; la voyelle u, un point à la fin; et la voyelle i, un point 
sous le début de la lettre. C'est ainsi que procēdait ad-Dānī. Ce qui | est 
reconnu à présent est la fixation des voyelles à partir des lettres-consonnes; 
c'est ce que cite al-Halīl; ce qui est le plus fréquent et le plus clair et ce 
que l’on pratique. Donc la voyelle a est une forme allongée sur la lettre; la 
voyelle i, la même chose sous la lettre, la voyelle u, un petit w sur la lettre. 
Le signe de l'indētermination (tanwīn) est l'ajout du même signe. S'il est 
prononcé, à savoir devant une gutturale, alors on superpose les deux signes, 
sinon on les met l’un à la suite de autre?! On écrit ce qui remplace le alif 
omis, à sa place, en rouge; la hamza omise s' écrit hamza sans lettre-siège, 
en rouge également. Sur le n et le signe de l’indétermination avant un b, 
on écrit le signe de transformation, petit m, en rouge?$. On met le signe 
de non vocalisation (sukūn / o) avant la gutturale; on l omet dans les cas 
d' assimilation (idģām)?? et de dissimulation (ihfa’) 00, On met un signe de 
non vocalisation sur tout ce qui n’est pas vocalisé; l assimilé en est dépourvu 
et on redouble ce qui suit, sauf dans le cas du ģ devant un t; donc on y écrit 
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Pour visualiser cela, on prendra le texte arabe du début de la sourate al-Baqara 2: vv. 2et5 
hudan (à la suite); v. 6 sawa’un (supersposés); v. 7 ģišāwatun (à la suite), ‘adabun (super- 
posés), azimun (à la suite); etc ... La superposition des deux signes indique la pronon- 
ciation claire (izhār) du signe de l’indétermination (tanwīn); la mise à la suite des deux 
signes, avec le redoublement de la première lettre du mot suivant, indique l'assimilation, 
comme dans v. 2 où au lieu de prononcer hudan li-l-muttagīna, on prononcera huda lli-l- 
muttaqina. 

De même, voir le texte arabe de al-Wāgia 56, 6: munbattan où un petit mīm est écrit sur le 
n, ce qui veut dire qu’on doit prononcer mumbattan ` de même dans Tmrān 3, n9:‘alimun 
bi-dāti s-sudūri, nous avons, sur le m final de ‘alimun, une seule damma suivie d’un petit 
m, ce qui veut dire qu’on doit prononcer: 'alīmum bi-. 

Le fait qu’une lettre soit dépouillée de son signe de non vocalisation, tout en étant sui- 
vie d’une lettre redoublée, indique l'assimilation de la première dans la seconde, par 
exemple, dans Yūnus 10, 89: uģībat da'watukumā, le tā” final de ugibat ne porte pas de 
signe de non vocalisation et le d initial de da‘watukuma porte un signe de redoublement 
(šadda), ce qui veut dire qu’il faut faire P assimilation et prononcer: ugibad dawatu- 
kuma. 

S'il ny a pas de redoublement de la première lettre du mot suivant, cela indique la 
dissimulation de la première dans la seconde, par exemple, dans al-Bagara 2, 25: min 
tamaratin où le n de min n’a pas de signe de non vocalisation et où le t de tamaratin n est 
pas redoublé. 
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dessus le signe de la non vocalisation'!, comme dans: « farratottu | farrattu | 
| j'ai négligé» (39, 56), l’étirement de ce qui est allongé (tā”) ne permettant 
pas cela. 


Remarque 2 [débarrasser le Coran de ce qui ne l’est pas] 


Dans Garīb al-hadit, al-Harbī dit: ‘Ce que dit Ibn Mas‘üd, à savoir: Débar- 
rassez le Coran, comporte deux aspects. Le premier: débarrassez-le lors de 
la récitation, ne le mêlant à rien d'autre, Le second: Débarrassez-le, dans le 
tracé, de la ponctuation et du signe de la division par dizaines’. 

Al-Bayhagī dit: ‘Le plus évident est qu’il veut dire : N'y mēlez rien d'autre 
provenant de livres, parce que, en dehors du Coran, comme livres de Dieu, il 
n'y a que ce qu’on prend des juifs et des chrétiens; or ils ne sont pas fiables 





à leur sujet’. 


Appendice 1 [vente, achat et salaire à propos du Coran] 


Dans le Kitab al-masahif, Ibn Abt Dāwūd cite, à propos de Ibn ‘Abbas le fait que 
ce dernier blâmait qu’on prenne un salaire pour copier les recueils coraniques. 

Le même cite la même chose à propos de Ayyüb as-Sahtiyānī. 

Le même cite, à propos de Ibn Umar et de Ibn Mas‘üd, le fait qu’ils blāmaient 
la vente et l’ achat des recueils coranigues. 

Le même cite, à propos de Muhammad b. Son le fait qu’il blāmait la vente 
et l achat des recueils coranigues et le versement d’un salaire pour les copier. 

Le même cite ce que disent Muģāhid, Ibn al-Musayyab et al-Hasan, à savoir: 
Il n'y a pas de mal à faire les trois. 

Le même cite, à propos de Sa‘id b. Gubayr, le fait gu on l’interrogea au sujet 
de la vente des recueils coranigues et qu’il répondit: ‘Il n’y a pas de mal; ils ne 
font que prendre le salaire (du travail) de leurs mains’. 

Le même cite, à propos de Ibn al-Hanafiyya, le fait qu’on V interrogea au sujet 
de la vente du recueil coranique et qu’il répondit: ‘Il n’y a pas de mal; tu ne 
vends que les feuilles’. 


101 Telestle choix de ad-Däniet de Abū Dāwūdet c’est ce que font les occidentaux; tandis que 
les orientaux dēpouillent le ¢ du signe de la non vocalisation et le t de son redoublement, 
ce qui donne: farrattu qui est la lecture actuellement officielle (NdE). Dans ce cas, nous 
avons une ‘assimilation imparfaite (idģām nāgis): farrattum, basatta. 
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Le même cite ce que dit ‘Abd Allāh b. Šagīg, à savoir: Les compagnons 
de l Envoyé de Dieu (.) étaient très sévères à propos de la vente des recueils 
coranigues. 

Le même cite ce que dit an-Naķaī: ‘Le recueil coranigues ne se vend ni ne 
se donne en héritage’ 

Le même cite le fait que Ibn al-Musayyab blâmait la vente des recueils 
coranigues, en disant: Viens en aide à ton frère avec le Livre ou donne Je lui’. 

Le même cite, de la part de AS, ce que dit Ibn Abbas, à savoir: ‘Achète les 
recueils coraniques et ne les vends jamais’. 

Le même cite, à propos de Muģāhid, le fait qu’il interdisait la vente du recueil 
coranique et qu’il autorisait son achat. 

Il résulte de cela trois opinions des ancêtres, la troisième étant le blâme 
au sujet de la vente et non de l'achat, ce qui est selon nous la plus juste des 
considérations, comme il (an-Nawawī) l’a authentifié dans Šarh al-Mahaddab. 
Cela est transmis dans Zawā'id ar-Rawda à partir du texte de aë-Saf‘i. 

Ar-Rāfii dit: ‘On dit que le prix est présenté pour les deux couvertures, parce 
que la Parole de Dieu ne se vend pas. On dit aussi que c’est la compensation 
pour le salaire de la copie’ Fin de citation. 

On a déjà dit que ces deux opinions sont attribuées à Ibn al-Hanafiyya et à 
Ibn Gubayr. Mais il y a une troisième opinion à ce sujet qui substitue les deux 
à la fois. 

Ibn Abt Dāwūd cite ce que dit aš-Šāfiī, à savoir: ‘Il n’y a pas de mal à vendre 
les recueils coraniques, car on ne vend que les feuilles et le travail des mains du 
copiste. 


Appendice 2 [se lever en l honneur du Coran] 


Dans al-Qawa‘d, aë-Sayh ‘Izz ad-Dīn b. ‘Abd as-Salām dit: ‘Le fait de se lever 
en l'honneur du recueil coranique est une innovation inconnue au début de 
l'islam. Mais ce qui est correct est ce que dit an-Nawawī, dans at-Tibyan, à 
propos de la recommandation de la chose, à cause de l'importance donnée et 
de l'élimination de la négligence que cela suppose. 


Appendice 3 [baiser le Coran] 
Il est recommandé de baiser le recueil coranique, à la fois, parce que ‘Ikrima b. 


Abt Gahl le faisait et par analogie avec le baiser à la pierre noire. C’est ce que 
certains mentionnent. Et aussi parce que c’est un présent de la part de Dieu. 
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Donc il est prescrit de le baiser, comme il est recommandé de baiser le petit 
enfant. 

Selon Ahmad (Ibn Hanbal), il y a trois versions: la permission, la recom- 
mandation et la suspension, même si cela comporte une marque d’élévation 
et d'honneur, parce que l’ analogie n entre pas dans ce cas. Car ‘Umar dit à pro- 
pos de le pierre (noire): ‘Si je m avais pas vu le Prophète (.) te baiser, je ne te 
baiserais pas. 


Appendice 4 [emplacement du Coran] 


Il est recommandé de bien traiter le recueil coranique, en l installant sur un 
pupitre; il est interdit de l'avoir toujours sous son chevet, parce que cela 
comporte humiliation et dégradation. 

Az-Zarkašī dit: De même, allonger les deux pieds vers lui’ 

Dans al-Masāhif, Ibn Abī Dāwūd cite, à propos de Sufyān, qu’il blāmait le 
fait qu’on suspende les exemplaires coraniques. 

Le même cite ce que dit ad-Dahhāk, à savoir: ‘Ne prenez pas pour (le recueil 
de) la Tradition prophétique un pupitre semblable à ceux des recueils cora- 
niques’. 


Appendice 5 [ornementation du Coran] 


Il est permis d’orner le recueil coranique avec de l'argent, pour l’honorer 
comme il convient. 

Al-Bayhagī cite ce que dit al-Walīd b. Muslim, à savoir: J'ai interrogé Malik 
au sujet de l ornementation des recueils coraniques avec de l argent. Il a sorti 
devant nous un recueil coranique, en disant: Mon père m'a rapporté, de la 
part de mon grand-père, qu’ils avaient collecté le Coran au temps de ‘Utmän et 
qu'ils avaient orné les recueils coranigues avec de l’ argent, tel celui-ci ou autre 
semblable’ 

Quant à l ornementation avec de l’ or, le plus sûr est de le permettre pour la 
femme et non pour l’homme. Certains spécifient que la permission vaut pour 
le recueil coranique lui-même et non pour sa couverture séparable ; mais le plus 
clair est de les traiter également. 
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Appendice 6 [comment détruire un recueil coranique usagé] 


Lorsqu'on a besoin de détruire quelques feuilles de l’ exemplaire coranique à 
cause de la décrépitude ou chose semblable, il n’est pas permis de les mettre 
dans une sacoche ou ailleurs, parce qu’elles pourraient tomber et être foulées 
aux pieds; il n’est également pas permis de les déchirer, car on pourrait ainsi 
rompre des lettres ou séparer des paroles et cela comporte dédain pour ce qui 
est écrit. C'est ce que dit al-Halīmī. 

Il dit: ‘Il peut les laver avec de l’eau. S'il les fait brûler, il n’y a pas de mal. 
‘Utman fit brûler des recueils coraniques dans lesquels il y avait des versets et 
des lectures abrogés et il ne fut pas désavoué pour cela’ 

Un autre mentionne que faire brûler est mieux que laver, parce que l’eau du 
lavage peut couler par terre. 

Dans son Ta'līg, al-Oādī Husayn décide d'empêcher qu’on les brûle, parce 
que cela est contraire au respect. Et an-Nawawī est pour le blâme. 

Selon certains livres hanafites, lorsqu’ un recueil coranique est en décrépi- 
tude, on ne le brūlera pas, mais on creusera un trou en terre et on l’ensevelira. 
Mais, il y a aussi abstention à ce sujet, à cause du risque de le fouler aux pieds. 


Appendice 7 [bannir la petitesse pour le Coran] 


Ibn Abt Dāwūd cite ce que dit Ibn al-Musayyab, à savoir: ‘Personne de vous ne 
dira: un petit recueil coranique ni une petite mosquée. Ce qui appartient à Dieu 
est sublime’ 


Appendice 8 [pureté pour toucher le Coran] 


Notre opinion et l’ opinion de l’ensemble des savants est qu’il est interdit à un 
impur de toucher le recueil coranique, qu’il s'agisse d’une impureté mineure 
ou majeure, en raison de sa (*) parole: «Ne le toucheront que les purs » (56, 70) 
et de la tradition prophétique de at-Tirmidr®? et d'une autre: ‘Ne touchera le 
Coran qu’une personne pure. 


102 Ne se trouve pas dans son Sunan, mais dans al-Muwatta’ de Malik (1/199) et dans le Sunan 
dean-Nasāī (8/57-58) (NdE). 


TRACÉ GRAPHIQUE ET BONNES MANIÈRES 1247 
Conclusion [salaire du serviteur] 


Ibn Māģah (Sunan, 1/88—89) et un autre rapportent ceci de la part de Anas, avec 
une chaîne de transmission remontant jusqu’au Prophète (marfū'): Le salaire 
de sept choses parviendra au serviteur après sa mort, quand il sera encore dans 
son tombeau: avoir enseigné une science, avoir fait couler une rivière, avoir 
creusé un puits, avoir planté un palmier, avoir bâti une mosquée, avoir laissé 
un enfant qui demande pour lui pardon après sa mort et avoir donné un recueil 
coranique en héritage’ 
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La connaissance du commentaire coranigue 
(at-tafsir) et de V interprētation du Coran (at-ta wīl) 
et la démonstration de sa noblesse et de sa 
nécessité 


[Considérations étymologiques] 


Le mot tafsir (commentaire) est un nom verbal sur le paradigme tafl de al- 
fasr qui signifie l’ explication et le dévoilement. On dit que c’est I inversion de 
as-safr (découvrir). On dit: L aurore découvre, quand elle brille. On dit aussi 
qu'on a pris cette expression de at-tafsira qui désigne ce grâce à quoi le médecin 
connaît la maladie?. 

Le mot ta'wīl (interprétation) a comme racine al-awl, à savoir le retour; 
c'est comme si on faisait retourner le verset vers ce qu’il contient comme 
significations. On dit que cela vient de al-iyalaÿ, à savoir l’art de gouverner; c’est 
comme si l’interprétateur (al-mu'awwil) du discours gouvernait le discours, en 
y mettant le sens à sa place. 


[Divergences sur leur nature et leur distinction] 


On diverge sur le commentaire et l'interprétation. Abū ‘Ubayd et un groupe 
de gens disent qu’ils ont le même sens. Certains nient cela, au point que Ibn 
Habib an-Naysābūrī exagēre, en disant: De notre temps, il y a des commenta- 
teurs distingués. Si on les interrogeait sur la différence entre le commentaire 
et l'interprétation, ils n’en trouveraient pas le chemin’. Ar-Rāģib dit: Le com- 
mentaire est plus général que l'interprétation. On a plus souvent recourt à lui 
pour les expressions | et leur emploi isolé, tandis qu’on a plus souvent recourt à 


1 Ce procédé étymologique de al-inqilab (inversion des lettres) est aussi appelé ‘la grande 
étymologie / al-ištigāg al-akbar’ (cfr. ar-Rāzī, TK 1, Där al-Fikr, 1981, p. 21 et 4, 28). 

2 C'est-à-dire, l’urine du malade que le médecin examine (Kazimirski). 

3 Nom verbal de la forme af'ala de la racine a/w/L. 
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l'interprétation pour les significations et les propositions: c’est ce qu’on utilise 
le plus pour les livres divins, le commentaire étant utilisé pour eux et pour les 
autres livres’. 

Un autre dit: ‘Le commentaire est l’ explication d’une expression qui ne 
comprend qu’un seul aspect. L'interprétation consiste à orienter une expres- 
sion, qui est tournée vers divers sens, vers un seul d’entre eux, à partir de 
preuves évidentes’. 

Al-Māturīdī dit: ‘Le commentaire consiste à trancher, en décidant que le 
sens de l’expression est bien celui-ci, et à attester sur Dieu que ce dernier a 
signifié cela avec cette expression. S'il y a une preuve décisive de cela, il s’agit 
d'un commentaire authentique; sinon, il s’agit d'un commentaire basé sur 
l'opinion, lequel est interdit. L'interprétation consiste à donner la prévalence 
à un des sens possibles, sans pour autant trancher ni attester sur Dieu’. 

Abū Talib at-Taģlibī* dit: Le commentaire consiste à expliquer l usage de 
l'expression, soit dans un sens réel, soit dans un sens figuré, comme le com- 
mentaire de «la Voie» (1, 7) par le chemin et du «nuage» (2, 19) par la pluie. 
L'interprétation est le commentaire de l’intérieur de V expression. Le mot ta’wil 
(interprétation) est pris de al-awl, à savoir le retour en fin de compte. Donc 
l'interprétation est une information au sujet de la réalité du signifié, tandis 
que le commentaire est une information au sujet du signifiant, parce que 
l'expression dévoile le signifié et ce qui dévoile est un signifiant. Par exemple, 
sa (*) parole: «Ton Seigneur est à l observatoire (bi-l-mirsadi)» (89, 14). Le 
commentaire consiste à dire que cela vient de ar-rasd (l'observation). On 
dit: Je Pai observé, c’est-à-dire, je l’ai guetté. Et al-mirsad en est la forme 
mif'alS. L'interprétation consiste à dire qu’il s’agit de mettre en garde contre 
l inattention par rapport à l'ordre de Dieu et contre la négligence relative- 
ment à la promptitude et la préparation | à se soumettre à son inspection. Et 
les preuves décisives exigent donc d'expliquer le sens de cela contrairement à 
l'usage de I expression dans la langue’. 

Dans son commentaire coranique, al-Asbahānī dit: ‘Sache que le commen- 
taire, selon la pratique des savants, consiste à dévoiler les significations du 
Coran et à expliquer le sens; et généralementf, il est en fonction de V expression 
difficile ou autre et du sens apparent ou autre. Alors que l'interprétation, la plu- 
part du temps, porte sur les propositions. 


Renseignements biographiques difficiles à trouver. Dans le manuscrit nous avons at-Talabī. 
C'est-à-dire, celle de F instrument. 


ot 


6 Nous préférons la lecture a‘ammu an yakūna à la lecture aammu min an yaküna, puisque 
selon la note de l éditeur, les deux existent. 
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Le commentaire est donc employé ou bien à propos du caractère étrange des 
expressions, comme al-bahira, as-sā'iba et al-wasila (cfr. 5, 103)”; ou bien dans 
un concentré qu’on explique moyennant un exposé, comme: «Accomplissez 
la prière et donnez l aumône » (2, 43); ou bien pour un discours qui contient 
une histoire sans la connaissance de laquelle on ne peut pas comprendre 
ce discours, comme sa parole: «Le mois intercalaire n’est qu’un surcroît de 
mécréance » (9, 37)% et sa parole: «La piété ne consiste pas à pénétrer dans vos 
maison par derrière » (2, 189)°. 

Quant à l'interprétation, on y a recours parfois de façon générale et parfois 
de façon particulière, comme pour le terme al-kufr qui est employé parfois 
pour signifier la dénégation absolue et parfois, tout particulièrement, pour la 
dénégation du Créateur; et pour le terme o Gan qui est employé parfois pour 
l'attestation absolue et parfois pour l'attestation du Réel. Ou bien on y recourt 
pour une expression commune à plusieurs sens (polysémie), comme le terme 
waģģd qui est utilisé pour signifier l’ opulence (a/-ģida), l'émotion extatique (al- 
waģd) et l'existence (al-wuģūd). 

Un autre (Ibn ad-Durays al-Baģalī) dit: Le commentaire se rattache à la 
tradition (ar-riwāya) et l'interprétation, au savoir (ad-dirāya). 

Abū Nasr al-Oušayrī dit: Le commentaire se limite à suivre et à écouter, alors 
que la déduction se rattache à l'interprétation! 


7 'Tls'agissait de bêtes de troupeaux, plus particulièrement de chamelles qui, après avoir donné 
un certain nombre de produits, étaient marquées d'un tabou qui faisait qu’on les laissait 
aller en liberté et qu’on s’abstenait de consommer leur lait, d immoler leurs petits ou de les 
monter. Les termes bahira et sā'iba s' appliguaient à des chamelles ; le nom de wasila désignait 
au contraire une brebis’ (Note de R. Blachère). 

8 ‘Le moisintercalaire des arabes païens avait pour but de pallier le déplacement du Pèlerinage 
consécutif à l'emploi du calendrier lunaire. Des indices sérieux autorisent à penser que le 
mois intercalaire était introduit entre le dernier mois de l’année finissante et le premier 
mois de l’année nouvelle. Cette coutume était empruntée à celle du calendrier hébraïque 
qui recourait à ce procédé pour faire retomber la Paques toujours au printemps’ (Note de 
R. Blachēre). 

9 ‘Ce texte fait allusion à une pratique préislamique connue par des sources confuses et 
contradictoires. Il s’agirait d'une confrérie, les Hums, qui se consacrait au culte de la Ka‘ba 
et se distinguait par des tabous alimentaires particuliers; lors du pèlerinage et en état de 
sacralisation, les membres de cette confrérie ne pénétraient point dans leur tente ou dans 
leur maison, par la porte, mais par une ouverture pratiquée derrière celle-ci ou par escalade; 
ces Hums se recrutaient au Hedjaz, exclusivement, et Muhammad aurait été de leur nombre, 
jusqu’ à la venue de cette révélation; une autre tradition dit qu’il s’agit d’ auxiliaires mēdinois” 
(Note de R. Blachēre). 


COMMENTAIRE ET INTERPRĒTATION 1251 


Certains disent: ‘Ce qui est expliqué dans le Livre de Dieu et ce qui est 
précisé par la tradtion authentique est appelé commentaire, parce que le sens 
en apparaît clairement et qu’il n’ appartient à personne de s’y opposer par un 
effort de réflexion ou un autre procédé; au contraire, cela le porte vers le sens 
mentionné, sans le transgresser. L'interprétation, c’est ce que déduisent les 
savants qui connaissent les significations du discours et qui sont experts dans 
(l'utilisation) des instruments des sciences’ 

Certains, dont al-Baģawī et al-Kawāšī, disent: ‘L'interprétation consiste à 
disposer d’un verset en le guidant vers un sens qui correspond à ce qui précède 
et à ce qui suit; un sens que permet le verset, sans qu’il ne contredise ni le Livre 
ni la Tradition, par le truchement de la déduction’ 

L'un d'eux (az-Zarkašī) dit: Le commentaire, techniquement parlant, est la 
science de la descente des versets, de leurs circonstances, de leur histoire et des 
raisons ayant sur eux une incidence. Puis, il consiste à agencer ce qui en eux 
est mekkois et mēdinois, sûr et équivoque, abrogeant et abrogé, particulier et 
général, absolu et conditionné, global et détaillé, permis et interdit, promesse 
et menace, ordre et interdiction, admonitions et exemples’. 

Abū Hayyān dit: ‘Le commentaire est une science grâce à laquelle on 
cherche la façon de prononcer les expressions du Coran, leurs significations, 
leurs règles en tant gu expressions isolées et composées, le sens dans lequel 
elles sont employées, quand elles sont composées, et les compléments de tout 
cela’ Il continue: ‘Nous disons: une science, dans un sens générique. Nous 
disons: grâce à laquelle on cherche la façon de prononcer les expressions du 
Coran; il s’agit de la science des lectures. Nous disons: leurs significations, 
c'est-à-dire, les significations de ces expressions, cela étant l'essentiel de la lin- 
guistique dont on a besoin pour cette science (du commentaire). Nous disons: 
leurs règles en tant qu’ expressions isolées et composées; cela comporte la 
science de la grammaire, celle de la rhétorique et celle de la métaphore et du 
beau style. Nous disons: leurs sens dans lequel elles sont employées, quand 
elles sont composées; cela comporte leurs significations aux sens réel et figuré. 
En effet, la composition peut exiger le sens apparent d’une chose, alors qu'un 
empêchement prévient de l employer dans ce sens et donc on l’ emploie dans 
un autre, à savoir le sens figuré. Nous disons: et les compléments de tout cela, à 
savoir, par exemple, la connaissance de l’abrogation, de la cause de la descente 
et d’une histoire qui éclaire une partie de ce qu’il y a de vague dans le Coran et 
chose semblable’. 

Az-Zarkašī dit: Le commentaire est une science grâce à laquelle on com- 
prend le Livre de Dieu descendu sur son Prophète Muhammad (.): l'explication 
de ses significations, l’ extraction de ses préceptes et de ses traits de sagesse et la 
façon de s appuyer en tout cela sur la philologie, la grammaire, l’ inflexion des 
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mots, la rhétorique, les principes du droit et les lectures; c’est une science qui 
a besoin de la connaissance des raisons de la descente, ainsi que de l’abrogeant 
et de l’ abrogé’. 


Section 1 [la nécessité du commentaire] 


Quant à la raison du besoin qu’on en a, l’un d'eux (az-Zarkašī) dit: ‘Sache 
qu’il est bien connu que Dieu n’a adressé la parole à sa créature qu’en fonc- 
tion de ce qu’elle comprend; voilà pourquoi, il a dépêché chaque envoyé dans 
la langue de son peuple et il a fait descendre son Livre selon sa façon de 
parler. On a besoin du commentaire uniquement en raison de ce qui sera 
mentionné après l'affirmation d’une règle que voici: tout homme qui produit 
un livre, ne le produit que pour qu'il soit compris de lui-même sans aucune 
explication. On n’a besoin d'explications qu’en raison de trois choses. La pre- 
mière réside dans la perfection et l’excellence de l’auteur. En effet, à cause 
de sa faculté de connaissance, cette oeuvre contient des significations sub- 
tiles dans une expression concise, alors il se peut que la compréhension de 
son sens en devienne difficile; aussi l’ évidence de tels sens cachés r est-elle 
atteinte que grâce à une explication. A partir de lā, l'explication que tel mam 
donnera de son oeuvre sera plus indicative du sens que celle d'un autre sur 
cette même œuvre. La deuxième chose, c’est l’inattention de l’auteur à l égard 
de certains compléments de la question ou de certaines de ses conditions, 
tablant sur leur évidence, ou parce qu’ils relèvent d’une autre science. Et donc 
celui qui explique a besoin de montrer ce qui est sous-entendu à différents 
degrés. La troisième chose est le fait que l'expression peut contenir divers 
sens, comme dans les cas du sens figuré, de la polysémie et de la significa- 
tion de ce qui est inhérent. Donc, celui qui explique a besoin de montrer le 
but poursuivi par l’auteur et de le mettre en relief. Dans les compositions, il 
peut y avoir des inattentions et des erreurs dont un mortel n’est jamais exempt, 
ou encore la répétition d'une même chose et l’ omission d’une chose impor- 
tante, etc … Donc celui qui explique a besoin d’ attirer l’ attention sur tout 
cela. 

Cela étant établi, nous disons que le Coran n'est descendu qu’en langue 
arabe au temps des arabes les plus éloquents. Ils en connaissaient donc les 
significations apparentes et les règles; quant aux détails subtils de son sens 
intérieur, cela ne leur apparaissait qu’ après la recherche et la réflexion, moyen- 
nant leur questionnement du Prophète (.) la plupart du temps; comme 
lorsqu'ils demandèrent |, quand descendit: «Ceux qui croient et qui ne 
revêtent pas leur foi d'un tort» (6, 82), en disant: Quel est celui d’entre nous 
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qui n’a jamais fait tort à lui-même? Alors, le Prophète (.) commenta cela, (en 
disant qu’il s'agissait) de l’associationnisme; ce qu’il indiqua par sa parole: 
«Certes, l’associationnisme est un grave tort» (31,13). Ou bien, comme la ques- 
tion de iša au sujet du jugement facile (84, 8) à laquelle il répondit: 11 s’agit 
du jugement dernier’! ; ou encore comme l’histoire de ‘Adi b. Hätim à propos 
du fil blanc et du fil noir (2, 187), et d’autres choses sur chacune desquelles 
ils posērent des questions. Et nous, nous avons besoin de ce dont eux-mêmes 
avaient besoin et même davantage dont ils n’ avaient pas besoin, comme les 
règles du sens littéral, à cause de notre incapacité à connaître les règles de 
la langue sans apprentissage. Donc nous sommes ceux qui ont le plus besoin 
de commentaire. Il est bien connu qu’une partie du commentaire du Coran 
dépend (du besoin) ď’ explication des expressions concises et du dévoilement 
de leur sens et qu’une autre partie dépend (du besoin) de faire prévaloir un 
sens probable sur un autre’ Fin de citation. 

Al-Huwayyī dit: La science du commentaire est, à la fois, difficile et facile. 
Sa difficulté est évidente pour plusieurs raisons. La plus évidente est (qu’il 
porte sur) le discours d'un locuteur dont les gens n’accèdent à ce qu'il veut 
exprimer que par ouf-dire, sans avoir la possibilité de l’ aborder, contrairement 
aux proverbes, à la poésie, etc ..., car l’homme peut les connaître de celui qui 
les prononce, quand il parle, en l écoutant ou en écoutant celui qui Pa entendu. 
Quant au commentaire du Coran, en tant que décisif, il n’est connu que si on 
l'a entendu de la part de l Envoyé (.). Or cela est bien difficile, sauf pour un petit 
nombre de versets. Donc la connaissance du sens voulu est déduite à partir de 
signes et d'indications. La raison de cela réside dans le fait que Dieu veut que 
ses serviteurs réfléchissent sur son Livre. Il n’a donc pas ordonné à son Prophète 
de fixer le sens de l’ensemble de ses versets’. 


Section 2 [la noblesse du commentaire] 


Quant à la noblesse du commentaire elle n’est pas cachée. 

Il (*) dit: «Il donne la sagesse à qui il veut et celui à qui la sagesse est donnée 
bénéficie d’un grand bien» (2, 269). Ibn Abī Hātim et un autre citent, par le 
truchement de Ibn Abt Talha, ce que dit Ibn ‘Abbas à propos de sa parole: «la 
sagesse est donnée »: ‘Il s’agit de la connaissance du Coran, à savoir l’abrogeant 


10 Selon l’ expression yawm al-‘ard | le jour de la présentation (cfr. 18, 100), c’est-à-dire, le 
jour du jugement. 
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etl abrogé, le sûr etl équivoque, l’antéposé et le postposé, le permis et?’ interdit 
et les paraboles:. 

Ibn Mardawayh cite, par le truchement de Guwaybir, de la part de ad- 
Pahhāk et de Ibn "Abbas, avec une chaîne remontant jusqu’au Prophète 
(marfū'):'«la sagesse est donnée», il dit: c’est le Coran’. Ibn ‘Abbas dit: ‘C’ est- 
à-dire, son commentaire, car le lisent le pieux et le libertin’. 

Ibn Abī Hātim cite ce que dit Abū d-Dardā': *«la sagesse est donnée», à savoir 
la récitation du Coran et la réflexion sur lui’ 

Ibn Gubayr cite la même chose de la part de Muģāhid, de Abū I-Āliya et de 
Oatāda. 

Il (*) dit: «Voilà les exemples que nous proposons aux gens, mais ne les 
comprennent que ceux qui savent» (29, 43). Ibn Abt Hätim cite ce que dit 
‘Amr b. Murra, à savoir: Je ne suis jamais passé près d’un verset du Livre de 
Dieu que je ne connaissais pas, sans que cela ne m’attristât, parce que j'ai 
entendu Dieu dire : «Voilà les exemples que nous proposons aux gens, mais ne 
les comprennent que ceux qui savent» (29, 43). 

Abü ‘Ubayd cite ce que dit al-Hasan, à savoir: ‘Dieu n’a pas fait descendre 
de verset, sans aimer qu’on comprenne pourquoi il était descendu et ce qu’il 
voulait signifier grâce à lui’ 

Dans Fadā'il al-Ģur'ān, Abū Darr al-Harawī cite, par le truchement de Sand b. 
Gubayr, ce que dit Ibn ‘Abbäs, à savoir: ‘Celui qui lit le Coran sans bien soigner 
son commentaire est comme le bédouin qui lit la poésie à toute vitesse’. 

Al-Bayhagī et un autre citent, à partir d’une tradition de Abū Hurayra munie 
d’une chaîne remontant jusqu’au Prophète (marfū'): ‘Prenez connaissance du 
Coran et demandez à propos de ses étrangetés’. 

Ibn al-Anbari cite ce que dit Abū Bakr as-Siddiq, à savoir: Je préfère analyser 
un verset du Coran que d'en apprendre un par cœur’. 

Le même cite également, de la part de ‘Abd Allah b. Burayda, ce que dit 
un des compagnons du Prophète (.), à savoir: ‘Si je savais qu’en voyageant 
quarante nuits, j' arriverais à analyser un verset du Coran, je le ferais’ 

Le même cite également, par le truchement de aš-Šabī, ce que dit ‘Umar, à 
savoir: ‘Qui lit le Coran et l'analyse, aura auprès de Dieu une récompense de 
martyr. 

Je dis que, selon moi, ces traditions signifient la volonté ď expliquer et de 
commenter, parce que l emploi du terme ‘analyse’, dans le sens grammatical, 
relève d’une terminologie technique moderne, qu’elle faisait partie de leurs 
dispositions naturelles et qu’ils w avaient donc pas besoin de l apprendre. Puis, 
je vis que Ibn b. an-Nagīb se penchait sur ce que je mentionnais. Il dit: ‘Il est 
possible que cela signifie I analyse au sens technique’. Ce qui est loin (d’être 
vrai); peut-être lui montrera-t-on ce que citait as-Silafī dans at-Tuyüriyyat, à 
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partir d'une tradition de Ibn ‘Umar munie d'une chaîne remontant jusqu’au 
Prophète (marfū'), à savoir: ‘Si vous analysez le Coran, il vous indiquera sa 
propre interprétation’ 

Les savants sont d'accord sur le fait que le commentaire fait partie des 
obligations communautaires et qu’il est la plus importante des trois sciences 
légalement requises. 

Al-Isbahānī dit: La plus noble activité entreprise par l'homme est le com- 
mentaire du Coran. On montre cela par le fait que la noblesse de l’activité vient 
ou bien de la noblesse de sa matière, comme pour l’orfèvrerie qui est donc plus 
noble que la tannerie, parce que la matière de l’orfèvrerie est l’ or et D argent qui 
sont plus nobles que celle de la tannerie, à savoir la peau de la bête morte. Ou 
bien cette noblesse de l’activité vient de son but, comme pour l'exercice de la 
médecine; en effet, elle est plus noble que la pratique du balayage, car le but de 
la médecine est de profiter de la santé, tandis que celui du balayage est le net- 
toyage des latrines. Ou bien cette noblesse de l’activité provient de l intensité 
du besoin qu'on en a, comme l'exercice de la jurisprudence. Ainsi le besoin 
qu'on a de cette dernière est plus fort que celui de la médecine, puisqu'il n’y a 
pas d'événement dans ľ existence de la part de quelque créature que ce soit qui 
n'ait besoin de la jurisprudence; en effet, c’est grâce à elle qu’ est maintenu en 
ordre le bien des conditions temporelles et spirituelles; et cela contrairement 
à la médecine dont ont besoin quelques personnes à certains moments. 

Connaissant cela, la pratique du commentaire coranique tire sa noblesse 
de ces trois raisons. Pour ce qui est de la matière, c’est parce que la sienne 
est la Parole de Dieu (*) qui est la source de toute sagesse et la mine de toute 
qualité excellente ; en elle, on trouve les renseignements au sujet de ce qui vous 
a précédés, l'information au sujet de ce qui viendra après vous et le statut de ce 
qu'il y a parmi vous; elle ne s' use pas malgré ses nombreuses répétitions et ses 
merveilles n’en finissent jamais. Pour ce qui est de son but, c’est parce gu' avec 
lui on adhère à «l'anse la plus solide» (2, 256 et 31, 22) et qu’on parvient à la 
félicité réelle qui ne finira pas. Pour ce qui est de l’intensité du besoin, c’est 
parce que toute perfection spirituelle ou temporelle, passagère ou éternelle 
a besoin des sciences de la loi révélée et des connaissances religieuses qui 
correspondent à la science du Livre de Dieu. 
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Les conditions reguises pour le commentateur et 
ses bonnes manières 


[Quelques conditions préliminaires pour commenter le Coran] 


Les savants disent que celui qui veut commenter le vénérable Livre, en cher- 
chera le commentaire d’abord dans le Coran, car ce qui est dit globalement 
dans un endroit est détaillé dans un autre et ce qui est résumé dans un endroit 
est étendu dans un autre. 

Ibn al-Gawzi a composé un livre au sujet de ce qui, dans le Coran, est 
dit globalement dans un endroit et détaillé dans un autre. J'ai montré des 
exemples extraits de ce livre concernant le genre de ce qui est dit globalement. 

Si cela lui est difficile, il cherchera dans la Tradition. En effet, elle explique 
le Coran et elle l éclaire. Aš-Šāfi ī (°) dit: ‘Tout ce grâce à quoi l Envoyé de Dieu 
(.) a décidé vient de ce qu’il comprenait du Coran. Il (*) dit: «Nous avons fait 
descendre sur toi le Livre avec la vérité!, pour que tu juges entre les hommes 
grâce à ce que Dieu t'a fait voir» (4, 105), ainsi que dans d’autres versets. Il (.) 
dit: N’ ai-je pas reçu le Coran et ce qui lui ressemble? C'est-à-dire la Tradition’. 

Et s’il ne trouve rien dans la Tradition, il se réfèrera aux dits des compagnons, 
car ce sont les plus informés à ce sujet, du fait qu’ils en ont été témoins à 
partir des descentes coraniques et de leurs circonstances et parce qu'ils se 
caractérisent par une parfaite compréhension, une science authentique et un 
bon comportement. Dans al-Mustadrak, al-Hākim dit: Le commentaire du 
compagnon, qui a été témoin de l'inspiration et de la descente, a le statut de ce 
qui remonte directement jusqu’au Prophète (marfu‘). 

Al-Imām Abū Talib at-Tanzī? dit au début de son commentaire: ‘Propos sur 
les instruments du commentateur. Sache que, parmiles conditions requises de 
lui, il y a tout d’abord l'authenticité de sa croyance et l'adhésion à la tradition 
religieuse. En effet, celui qui n’est pas apprécié dans sa pratique religieuse, 


1 En soi, cela signifie: «le Livre en vérité»; mais selon l'interprétation donnée ici, il semble 
bien que ce bi-l-hagqi doive être compris comme la Tradition, donc ‘avec la vérité’ qui serait 
cette Tradition. 

2 Peut-être originaire de Tanza, ville de Diyār Bakr (Diyerbekir) ; renseignements biographiques 
difficiles à tourver. Les manuscrits *, B, H et K contiennent al-Tabari. 
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ne recevra pas la confiance au plan temporel et donc comment pourrait-il la 
recevoir au plan spirituel? Ensuite, celui qui ne reçoit pas la confiance au plan 
religieux pour donner des informations au sujet du monde visible, comment 
pourrait-il la recevoir pour en donner au sujet des secrets de Dieu? En effet, 
il ne recevra pas la confiance, s’il est accusé ď hérésie, par le fait de désirer le 
schisme, de dévoyer les gens par ses distorsions et ses tricheries, comme le zèle 
des Bātinites et l’exagération des Rāfidites; et s’il est accusé de passion, il ne 
sera pas garanti contre le fait que sa passion ne le porte à ce qui correspond à 
son innovation, comme le zèle des Qadarites. L un d' eux compose un livre sur 
le commentaire coranique, son but étant de se hâter à répandre la corruption 
parmi les pauvres gens, pour les empêcher de suivre les ancêtres dans la foi 
et de s'attacher au chemin de la guidance. Il faut donc qu’il s appuie | sur 
ce qui est transmis de la part du Prophète (.), de ses compagnons et de leurs 
contemporains et qu’il évite ce qui est moderne. Et lorsque leurs dires se 
contredisent et qu’il est possible de les accorder, il le fera. Par exemple, quand 
il parle de la voie droite, alors que leurs dires à ce sujet se réfèrent à une seule 
chose, il en prend ce dans quoi entre l'ensemble. Et donc il n’y a plus de 
contradiction entre le Coran, la voie des prophètes, celle de la Tradition, celle 
du Prophète (.) et celle de Abū Bakr et de Umar. Quelque dire que ce soit pris 
isolément parmi ces dires est profitable. Et s'ils se contredisent, il renverra la 
chose à ce à propos de quoi la tradition est sûre; et s'il ne trouve pas de tradition 
et qu'il y ait, pour démontrer la chose, une voie vers le renforcement d'un de 
ces dires, il donnera la préférence à ce dont la preuve est forte. Par exemple, 
puisqu'ils divergent à propos des lettres épelées (du début des sourates), il 
donnera la prépondérance à l'avis de celui qui dit qu’il s’agit d'un serment. 
Et si les preuves à propos du sens se contredisent, il saura que cela est dû à sa 
propre confusion et donc il aura foi en ce que Dieu veut à partir de là et ne 
s'efforcera pas à vouloir le déterminer. Il le prendra comme ce qui est global 
avant d’être détaillé et comme ce qui est équivoque avant d’être expliqué. 

Comme condition requise, il y a aussi la sincérité de l'intention dans ce qu’il 
dit, pour recevoir la direction. Il (*) dit: «Ceux qui auront combattu pour nous, 
nous les dirigerons sur nos chemins » (29, 69). Le but du commentateur est pur, 
s’il s abstient du monde; parce que, s’il le désire, il n’est pas garanti contre le 
fait de parvenir à une intention qui l empêche d'atteindre son juste but et qui 
corrompe l'authenticité de son travail. 

La perfection de ces conditions réside dans le fait qu’il soit pleinement 
équipé d'outils grammaticaux, si bien que les différents aspects du discours 
ne le confondent pas. S'il sort, avec son explication, de l'usage de la langue, au 
sens réel ou figuré, son interprétation sera sa ruine. J’ ai vu l’un d’entre eux qui 
commentait sa (*) parole: «Dis: Dieu. Puis, laisse-les ...» (6, 91), en disant que 
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(Dieu) est un complément de ‘Dis’ Lignorant ne savait pas qu’il s’agit d'une 
proposition dont le prédicat est omis, à savoir: Dieu l’a fait descendre’ Fin du 
propos de Abū Tālib. 


[Opinion de Ibn Taymiyya sur le commentaire coranigue: les 
divergences] 


Dans un livre qu’il a composé sur ce sujet, Ibn Taymiyya ditë: ‘Il faut qu’on 
sache que le Prophète (.) a expliqué à ses compagnons les significations du 
Coran, tout comme il leur a expliqué ses expressions. En effet, sa (*) parole: 
«pour que tu expliques aux gens ce qu’on a fait descendre pour eux» (16, 44) 
contient ceci et cela. Abū ‘Abd ar-Rahmān as-Sulamī dit: Ceux qui enseignaient 
le Coran, comme Utmān b. Affān, Abd Allāh b. Mas'ūd et d’autres, nous ont 
rapporté que, lorsqu'ils avaient appris du Prophète (.) une dizaine de versets, ils 
ne dépassaient pas cela, tant qu'ils n avaient pas appris la science et la pratique 
(de ce) qu'ils contenaient. Ils disaient: Nous avons appris le Coran, la science 
et la pratique tout ensemble. Voilà pourquoi, ils restaient un certain temps à 
mémoriser une sourate. 

Anas dit: Si quelqu'un récite al-Baqara 2 et Al Tmrān 3, il est sérieux à nos 
yeux. Ahmad (Ibn Hanbal) a rapporté cela dans son Musnad (3/121). 

Ibn ‘Umar mit huit ans pour mémoriser al-Baqara 2. C’est ce qu’il (Malik) 
cite dans al-Muwatta’ (1/205)*. Et cela, parce que Dieu dit: Un Livre béni que 
nous avons fait descendre vers toi, pour qu'ils méditent ses versets» (38, 29) 
et encore: «Ne méditent-ils pas le Coran?» (4, 82). Or méditer la parole sans 
comprendre ses significations est impossible. 

De même, l'habitude empêche que les gens lisent un livre relatif à un 
genre de science comme la médecine et la mathématique, sans chercher à en 
comprendre le sens. Ou en sera-t-il donc a fortiori de la Parole de Dieu qui 
est leur sauvegarde et dans laquelle se trouvent leur salut, leur félicité et le 
ressort de leur vie spirituelle et temporelle? Voilà pourquoi, il y eut très peu 
de discussions entre les compagnons à propos du commentaire du Coran. Et 
même s’il y en eut davantage entre les suivants ou entre les compagnons, elles 
furent cependant réduites par rapport à ce qui arriva après eux. 


3 Is’agit de l'introduction à son commentaire coranique (NdE). 
4 Référence au livre et à la tradition dans l'édition réalisée par Abd al-Maģīd Turkī, Där al-Garb 
al-Islāmī, Beyrouth, 1° édition, 1414/1994. 
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Parmi les suivants, il y en eut qui reçurent tout le commentaire de la part des 
compagnons. Peut-être parlèrent-ils dans une partie de cela en fonction de la 
déduction et de la démonstration. La divergence entre les ancêtres au sujet du 
commentaire est réduite. La plupart de ce qui résulte comme divergence entre 
eux se ramène à une diversification et non à une contradiction. 

Il y en a deux sortes: la première consiste en ce que l’un d'eux exprime 
le sens d’une façon qui n’est pas celle de son compagnon et qui désigne un 
sens du signifié différent de l’autre sens, malgré le fait que le signifié soit 
unique, comme leur commentaire de: «la voie droite» (1, 6). L'un dit que 
c'est le Coran, à savoir le fait de le suivre; un autre, que c’est l'islam. Or les 
deux opinions concordent, parce que la religion de l'islam consiste à suivre le 
Coran. Cependant, chacun des deux attire l'attention sur un aspect qui diffère 
de l’autre; en outre, l’ expression «voie» indique un troisième aspect. Il en 
est de même de l'opinion de ceux qui disent qu’il s’agit de la Tradition et de 
la communauté, du chemin de la servitude, de l’obéissance à Dieu et à son 
Envoyé, etc ... Tous ceux-là indiquent une seule chose, mais chacun d’eux la 
qualifie d’une façon parmi tant d’autres. 

La seconde sorte de différence consiste en ce que chacun d'eux mentionne, 
à partir d'un nom général, une de ses espèces à titre d exemple et pour attirer 
l'attention de l auditeur sur l’ espèce en question, et non à titre de définition 
qui corresponde à ce qui est défini dans ce qu’il a de général et de spécifique. 
Comme exemple, il y a ce qui a été transmis à propos de sa (*) parole: «Puis, 
nous avons donné en héritage le Livre à ceux que nous avons choisis ...» (35, 
32). Il est bien connu que (le sens de) celui qui se porte tort à lui-même (35, 
32a) comporte celui qui néglige les obligations et qui enfreint les interdictions, 
que (le sens de) celui qui assume une position moyenne (35, 32b) comporte 
celui qui satisfait aux obligations et qui laisse de côté les interdictions et 
qu'entre dans (le sens de) celui qui devance (dans le bien) (35, 32c) celui qui 
précède et se rapproche moyennant les bonnes actions, tout en satisfaisant 
aux obligations. Or ceux de la position moyenne sont les compagnons de la 
droite: «Ceux qui précèdent sont ceux qui précèdent * Voilà ceux qui seront 
rapprochés» (56, 10-u). Ensuite, chacun d’eux mentionne cela (en le situant) 
dans une des espèces d’ obéissance, comme celui qui dit que celui qui précède 
est celui qui prie au début du temps (prévu); celui de la position moyenne est 
celui qui prie durant le temps (prévu) et celui gui se fait tort à lui-même est celui 
qui retarde la prière de l’ après-midi jusqu’ à la pâleur du couchant. Ou bien il 
dit que celui qui précède est celui qui accomplit la bonne œuvre de l aumône 
volontaire avec l’aumône obligatoire; que celui de la position moyenne est 
celui qui accomplit seulement l aumône obligatoire ; et que celui qui se fait tort 
est celui qui refuse de faire l aumône’. 
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Il (Ibn Taymiyya) continue: ‘Ces deux sortes que nous avons mentionnées 
dans les espèces de commentaires coraniques, — tantôt l espèce qui porte sur 
les (signifiants en tant que) substantifs et qualificatifs et tantôt l’ espèce qui 
s'attache à la mention d'une partie des espèces du signifié —, représentent 
la plupart du commentaire coranique des ancêtres de la communauté qu’ on 
estime être diversifié. 

Et le différend qui existe entre eux concerne la nature de l’ expression qui 
comporte deux réalités. La première est due au fait d’être polysémique au 
niveau de la langue, comme T expression «qaswaratin» (74, 51) qui signifie, à 
la fois, le sagittaire et le lion et expression « 'as'asa » (81, 17) qui signifie, à la 
fois, tourner la face vers la nuit (l accueillir) et lui tourner le dos (la fuir). La 
seconde réalité est due au fait que l'expression est en principe univoque, mais 
en fait son sens est une des deux espèces ou une de deux personnes, comme 
les pronoms dans sa parole: «Puis, il s'approcha et demeura suspendu» (53, 
8); | ou comme les expressions de al-Faÿr 89: «Par l aube! * Par les dix nuits! * 
par le pair et l impair!» (89, 1-3) et d’autres cas semblables. Dans un tel cas, on 
peut permettre ou non que soit signifié chacun de deux sens exprimés par les 
anciens; dans le premier cas, ou bien parce que le verset est descendu deux fois 
et gu ona voulu signifier une fois ceci et une autre fois cela; ou bien parce que 
l'expression étant polysémique, il est permis de signifier ses deux sens; ou bien 
parce que V expression étant univoque, elle est générale lorsque rien n’ impose 
sa spécification. Si ces deux réalités conviennent à cette espèce, elle fait partie 
de la seconde sorte de différence. 

Parmi les opinions venant des anciens que certaines gens ont considérées 
comme divergentes, il y a le fait qu'ils expriment des significations avec des 
expressions proches les unes des autres, comme lorsque certains commentent: 
«tubsalu» (6, 70) avec ‘être emprisonné’ (tuhbasu) et d’autres avec ‘être pris 
en otage’ (turtahanu), parce que chacune des deux expressions est proche de 
l'autre’. 

Puis, il (Ibn Taymiyya) continue : ‘Section. Il y a deux différentes espèces de 
commentaires coranigues: celui qui se base sur la tradition seulement et celui 
qui est connu sans cela. Quant à la tradition, elle provient ou bien de l’infaillible 
ou d’un autre. Ily a ce dont on peut connaître l’ authenticité de lui ou d'un autre 
et ce pour quoi cela n’est pas possible. Et cette catégorie, qui est celle dont 
on ne peut pas connaître l'authenticité à cause de sa faiblesse, ne représente 
généralement aucun intérêt et nous n avons même pas besoin de la connaître. 
C'est comme, par exemple, leur divergence à propos de la couleur et du nom du 
chien des compagnons de la caverne (18, 18 et 22), du membre de la vache avec 
lequel fut frappé le tué (2, 73), du tonnage et du bois de construction de l’ arche 
de Nüh (29, 15), du nom du garçon que tua al-Hadir (18, 74 et 80—81), etc ... 
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Le moyen de connaître ces choses est la tradition. Or ce qui en est transmis de 
façon authentique de la part du Prophète (.) est accepté et ce qui | ne l’est pas, 
comme ce qui a été rapporté par les gens de l’Ecriture, comme Ka‘b (al-Ahbar) 
et Wahb (b. Munabbih), est laissé sans être ni authentifié ni démenti, en raison 
de ce qu’il (.) dit: ‘Lorsque les gens de V Ecriture vous rapportent quelque chose, 
ni ne les croyez ni ne les démentez! Il en est de même pour ce qui est transmis 
de la part de certains suivants, même si on ne mentionne pas qu’ils ont pris cela 
chez les gens de l Ecriture. Lorsque les suivants divergent, certaines de leurs 
affirmations ne peuvent pas servir de preuve contre d’autres affirmations ni 
contre ce qui a été transmis sur la question de la part des compagnons de façon 
authentique. Car cela est plus sûr que ce qui est transmis de la part des suivants, 
parce que la présomption que le compagnon l'ait entendu du Prophète (.) ou 
d'un de ceux qui l’ont entendu de lui est plus forte et parce que l'emprunt 
des compagnons aux gens de l Ecriture est moindre que celui des suivants; 
et étant donnée la détermination du compagnon dans ce qu’il dit, comment 
peut-on dire qu’il ait emprunté cela aux gens de P Ecriture, alors qu’on nie leur 
sincérité ? 

Quant à la catégorie dont on peut connaître l’ authenticité, elle existe sou- 
vent, Dieu soit loué! Même si al-Imām Ahmad (Ibn Hanbal) dit: ‘Trois (livres) 
sont sans fondement, Le commentaire coranique, Les combats sanglants et Les 
expéditions militaires”. Et cela parce que leur plus grande partie contient des 
traditions provenant des suivants (marasil}S. 

Quant à ce qui est connu grâce à la démonstration et non par tradition, c’est 
lā où il y a le plus d'erreur de la part de deux tendances qui se sont mani- 
festées après le commentaire excellent des compagnons, des suivants et des 
suivants de ces derniers. En effet, les commentaires dans lesquels est mention- 
née l'opinion pure et simple de ces gens-là ne manquent pas d’avoir quelque 
chose de ces deux tendances, comme les commentaires de ‘Abd ar-Razzāg, 
al-Firyābī, Wakī”, ‘Abd (Ibn Hamid), Ishāg et leurs semblables. La première 
tendance est celle de gens qui croient en des idées, puis qui veulent prendre 
les expressions du Coran dans le sens de ces idées. La seconde tendance est 
celle de gens qui commentent le Coran avec simplement ce qu’il est possible 
d'obtenir pour celui qui parle la langue arabe, sans prendre en considération 
celui qui a prononcé le Coran, celui sur qui il est descendu et celui à qui il est 
adressé. Les premiers ont cure de l’idée qu’ils ont aperçue, sans considérer 


5 Ce sont trois livres qui font partie des receuils reconnus de la tradition prophétique. 
6 Paroles de Muhammad rapportées simplement, sans nommer les compagnons du Prophète 
qui les auraient entendues, et en nommant seulement les suivants (Kazimirski). 
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ce que requièrent les expressions du Coran comme démonstration et expli- 
cation. Les autres ont cure de l'expression pure et simple et de ce que peut 
obtenir un arabe, sans prendre en considération ce qui convient au locuteur et 
au contexte. 

Puis, ceux-là se trompent souvent en prenant! expression dans tel sens selon 
la langue, comme se sont trompés leurs prédécesseurs. En outre, les premiers 
se trompent souvent sur l'authenticité du sens selon lequel ils commentent 
le Coran, comme se trompent en cela également les autres, même si les pre- 
miers considèrent d’abord le sens, alors que les seconds considèrent d’abord 
l'expression. 

Les premiers ont deux types de comportement. Tantôt, ils privent l expres- 
sion coranique de ce qu’elle indique et signifie et tantôt ils la prennent dans un 
sens qu’elle n'indique ni ne signifie. Dans les deux cas, ce qu’ils visent comme 
sens, en niant ou en affirmant, peut être faux. Leur erreur porte alors sur le signi- 
fiant et sur | le signifié. Mais, ce qu’ils visent comme sens peut être juste, alors 
leur erreur dans ce cas porte sur le signifiant et non sur le signifié. Ceux qui se 
trompent sur les deux sont comme les groupes de partisans de l’ innovation qui 
croient à de fausses théories, abordent le Coran et T interprètent en fonction de 
leur idée, n’existant pour eux aucun ancêtre parmi les compagnons et les sui- 
vants ni dans leur pensée ni dans leur commentaire. Ils ont composé des com- 
mentaires suivant les principes de leur idéologie, comme le commentaire de 
‘Abd ar-Rahmän b. Kaysān al-Asamm, al-Gubbāī, Abd al-Gabbär, ar-Rummānī, 
az-Zamah$ari et leurs émules. 

Parmi ceux-là, il y a celui qui s’ exprime bien pour distiller les innovations 
dans son discours, alors que la majorité des gens ne s’en aperçoivent pas, 
comme l’auteur de al-Kaÿ$af (az-Zamahšarī) et autres semblables, au point 
que beaucoup de leurs faux commentaires circulent parmi de nombreuses 
gens, partisans de la tradition sunnite. 

Le commentaire de Ibn ‘Atiyya et de ses émules est celui qui suit le plus la 
tradition sunnite et qui se libère le plus de l'innovation et s’il mentionnait 
la parole des ancêtres transmise par eux telle qu’elle est, il serait excellent. 
Souvent il emprunte au commentaire de Ibn Garīr at-Tabarī qui est parmi les 
plus sublimes et les plus puissants commentaires; puis | il laisse de côté ce que 
Ibn Garir transmet des ancêtres et mentionne ce qu’il prétend être l'opinion 
des spécialistes. Il ne signifie par là qu'un groupe de théologiens qui ont fondé 
leurs principes à la manière du genre selon lequel les mu'tazilites ont fondé 
les leurs, même s'ils sont plus près de la tradition sunnite que les mu'tazilites. 
Cependant, il faut donner à chaque ayant droit son propre droit. En effet, si 
les compagnons, les suivants et les imāms ont fait un commentaire sur tel 
verset, et que viennent des gens qui commentent ce verset d'une autre façon en 
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fonction de la théorie à laquelle ils croient, — cette théorie ne faisant pas partie 
de celles des compagnons et des suivants -, ils deviennent ainsi des associés 
des mu'tazilites et d’autres partisans de l'innovation dans un tel cas. 

En somme, qui abandonne les positions des compagnons et des suivants et 
de leurs commentaires, pour aller vers ce qui les contredit, est dans l’ erreur 
à ce sujet, bien plus, c'est un innovateur, parce qu’ils connaissent mieux le 
commentaire du Coran et ses significations, tout comme ils connaissent mieux 
la vérité avec laquelle Dieu à dépêché son Envoyé. 

Quant à ceux qui se trompent sur le signifiant et non sur le signifié, c' est 
le cas de beaucoup de soufis, de prêcheurs et de juristes. Ils commentent le 
Coran en fonction de significations justes en elles-mêmes, mais que le Coran 
n'indique pas, comme beaucoup de ce que mentionne as-Sulamī dans al- 
Hagā'ig; même s’il y a dans ce qu’ils mentionnent des significations erronées, 
il entre dans la première catégorie’ Fin du propos de Ibn Taymiyya, sous forme 
de résumé, qui est vraiment précieux. 


[Section 1: les principales sources du commentaire] 


Dans al-Burhān, az-Zarkašī dit: Pour celui gui considēre le Coran, en vue dele 
commenter, il y a de nombreuses sources dont les principales sont au nombre 
de quatre. 

1. La première est ce qui est transmis de la part du Prophète (.), tel est le 
modèle à connaître ; cependant, il faut laisser de côté ce qui est faible et apo- 
cryphe; or il y en a beaucoup. Voilà pourquoi Ahmad (Ibn Hanbal) dit: ‘Trois 
livres sont sans fondement: Les expéditions militaires, Les combats sanglants 
et Le commentaire coranique”. Les spécialistes parmi ses compagnons disent 
que cela signifie que la plus grande partie de ces livres n’a pas de chaînes de 
transmission authentiques et continues; cependant, beaucoup de cela reste 
authentique, tel le commentaire de l'injustice comme associationnisme, dans 
le verset de al-An'ām 6, 82, du jugement facile (84, 8) comme jour du Jugement? 
et de la force comme lancer (de javelots) dans sa parole: «Préparez contre eux 
ce que vous pouvez comme force » (8, 60). 

Quant à moi, je dis que ce qui est authentique dans tout cela est vraiment 
très peu; bien plus, le principe de la transmission remontant jusqu’au Prophète 


7 Voir la note 4 de la page 2281. 
8 Ces deux exemples sont déjà cités au chapitre précédent, à la page 2267. 
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(marfū') se vérifie avec une rareté extrême. J en énumèrerai tous les cas à la fin 
de cet écrit, si Dieu (*) veut. 

2. ‘La deuxième source est la citation de la parole d’un compagnon; en effet, 
selon eux, elle tient lieu de ce qui remonte jusqu’au | Prophète (.), comme 
le dit al-Häkim dans son Mustadrak. Abū l-Hattāb, un des hanbalites, dit: ‘Il 
est possible de ne pas s’y référer, si nous disons que ce qu’il dit ne sert pas 
de preuve; cependant, ce qui est correct, c’est de s’y référer, parce que cela 
appartient à la catégorie de la tradition et non à celle de l’ opinion personnelle” 

Quant à moi, je dis que ce que dit al-Hākim est contesté par Ibn as-Salah 
et un autre parmi les modernes, par le fait que cela est particulier à ce qui 
comporte la circonstance de la descente ou chose du même genre où n entre 
pas l opinion personnelle. Puis, j'ai vu que al-Hakim lui-même déclare cela 
dans Ulūm al-hadīt, en disant: Le commentaire des compagnons fait partie 
de ce qui ne remonte pas jusqu’au Prophète (mawgūf)?. Quant à celui qui dit 
que le commentaire des compagnons remonte jusqu’au Prophète (musnad)®, 
il ne le dit que pour ce qui comporte la circonstance de la descente’ Donc ici il 
spécifie, alors qu'il généralise dans al-Mustadrak. Par conséquent, c’est sur la 
première position qu’on s'appuiera. Dieu est le plus savant! 

Puis, az-Zarkašī dit: ‘A propos de la référence à la parole d'un suivant, 
il y a deux opinions rapportées par Ahmad (Ibn Hanbal). Ibn ‘Aqil choisit 
de l’interdire; on relate cela d’après Šu'ba. Cependant, | les commentateurs 
agissent contrairement à cela. Ils relatent dans leurs livres ce que disent les sui- 
vants, parce que, la plupart du temps, ces derniers l’ ont reçu des compagnons. 
Et probablement on relate de leur part des façons de dire selon des termes dif- 
férents; si bien que celui qui n’a pas en lui la capacité de le comprendre, pense 
qu’il s’agit d'une réelle divergence. Aussi le relate-t-il comme étant plusieurs 
opinions, alors qu’il n’en est pas ainsi. Au contraire, chacun d’eux mentionne 
un sens du verset en question, parce qu’il est plus évident pour lui ou bien plus 
adapté à l’état de celui qui l interroge. L un d'eux donne des informations à 
propos d'une chose à partir de ses conséquences ou des cas semblables; un 
autre, à partir de son but et de son résultat, alors que, la plupart du temps, le tout 
dérive d’un même sens. Si l’on ne peut pas aboutir à un accord, c’est la dernière 
des deux opinions émanant d’une seule personne qui prévaudra, si les deux 
opinions sont authentiquement de lui de façon égale; sinon, l authentique sera 
la première. 


9 Ce qui a rapport aux faits et aux gestes des compagnons de Muhammad, mais ne va pas 
jusqu’à l’époque de Muhammad lui-même (Kazimirski). 
10 Ce qui remonte, appuyé par de bonnes autorités, jusqu’à Muhammad (Kazimiriski). 
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3. La troisième source est l’ absolu de la langue. En effet, le Coran est des- 
cendu dans un dialecte arabe; c’est ce que mentionne l’ensemble et Ahmad 
(Ibn Hanbal) le stipule dans plusieurs endroits. Cependant, al-Fadl b. Ziyād rap- 
porte à son sujet qu’on l’interrogea à propos (d'un passage) du Coran que tel 
homme comparait à un vers de poésie. Il répondit: ‘Cela ne me plaît pas’. On dit 
que le sens apparent de cela serait l’ interdiction. Voilà pourquoi quelqu’ un (al- 
Oādī Abū Yalā) dit qu’au sujet de la permission de commenter un passage du 
Coran en fonction des exigences de la langue, il y aurait deux opinions rappor- 
tées de la part de Ahmad. On dit aussi que cela est compris comme un blâme 
contre celui qui fait passer le verset coranique de son sens littéral à des significa- 
tions étrangères et hypothétiques, indiquées par une partie réduite du discours 
arabe, qu’on ne trouve généralement que dans la poésie et ce qui lui ressemble 
et auxquelles s' oppose ce qui d'emblée apparaît évident. 

Dans aš-Šu'ab, al-Bayhagī rapporte ce que Mālik dit, à savoir: ‘On ne ma 
jamais amené un homme ne connaissant pas la langue des arabes et qui com- 
mentait le Livre de Dieu, sans que je ne le punisse’. 

4. La quatrième source est le commentaire en fonction de l'exigence du 
sens du discours et avec le condensé de la force de la Loi révélée. Et c’est ce 
que demanda le Prophète (.) pour Ibn 'Abbās, quand il dit: ‘Ô Dieu! Instruis- 
le dans la religion et enseigne-lui l'interprétation’. Et c’est également ce que 
signifie ‘Alī, quand il dit: ‘rien qu’une certaine compréhension qui sera donnée 
à l'homme au sujet du Coran’. 

A partir de là, les compagnons” divergent à propos du sens de tel verset. 
Chacun le prend en fonction de son opinion, allant jusqu’à l extrême de sa 
réflexion; or il n’est pas permis de commenter le Coran avec la simple opinion 
et le simple effort intellectuel, sans aucun fondement. Il (*) dit: «Ne poursuis 
pas ce dont tu n’a aucune science» (17, 36); il dit aussi: « [Il (aš-Šaytān) vous 
ordonne le mal et la turpitude] et de dire sur Dieu ce que vous ne connaissez 
pas» (2,169); il dit encore: «pour que tu expliques aux gens ce que nous faisons 
descendre pour eux» (16, 44), en lui attribuant l'explication. 


[Avis sur le commentaire selon la propre opinion] 
Il (.) dit: ‘Quiconque parle du Coran en fonction de sa propre opinion, même 
s’ilatteint son but, se trompe’. Cela est cité par Abū Dāwūd (Sunan, 1/63—64), at- 
Tirmidī (Sunan, 5/66) et an-Nasāī (Sunan, 5/30—31). Il dit encore: ‘Quiconque 
parle du Coran sans savoir, qu’il aille s'asseoir à sa place dans le Feu’. Cela est 
cité par Abū Dāwūd (Sunan, 4/63). Al-Bayhagī dit à propos de la première tra- 


11  Ilsemble qu'il s’agisse des compagnons d’az-Zarkaëi. 
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dition: Si elle est authentique, elle signifie (Dieu est le plus savant!) l’ opinion 
personnelle qui prévaut sans aucune preuve qui la fonde. Quant à ce gu une 
preuve renforce, il est permis de le dire’. 

Dans al-Madhal, il (al-Bayhagī) dit: ‘Cette tradition est discutable!?; et 
même si elle est authentique, elle ne veut uniquement signifier | par là — Dieu 
est le plus savant! - qu'il se trompe de chemin. En effet, sa méthode doit consis- 
ter à recourir, dans le commentaire des expressions coraniques, aux linguistes 
et pour ce qui concerne la connaissance de l’abrogeant et de l’ abrogé, de la cir- 
constance de la descente et de ce qui a besoin d’être expliqué, aux traditions 
des compagnons qui ont été témoins de la descente du Coran et qui nous ont 
fait parvenir comme tradition ce qui sert d'explication au Livre de Dieu. Il (*) 
dit: «Nous avons fait descendre vers toi le rappel, pour que tu expliques aux 
gens ce qui est descendu vers eux. Peut-être, rēflēchiront-ils!» (16, 44). Or dans 
ce dont l'explication provient du détenteur de la Loi révélée, il y a ce qui dis- 
pense de la pensée de quiconque vient après lui. Et dans ce dont l'explication 
ne provient pas de lui, il y a alors la pensée des savants qui viennent après 
lui pour démontrer, grâce à ce dont l'explication existe, ce dont l'explication 
n'existe pas. 

Il continue: ‘Le sens pourrait être que, à propos de quiconque parle du Coran 
selon sa propre opinion et sans en connaître quoi que ce soit moyennant les 
principes de la science et leurs conséquences, le fait qu’il tombe d'accord avec 
ce qui est juste, dans la mesure où il tombe d’accord sans le savoir, n’est pas 
digne de louange’ 

Al-Māwardī dit: Un de ceux qui s'abstiennent par hésitation prend cette 
tradition selon son sens littéral. Il s’interdit de déduire les significations du 
Coran moyennant son propre effort de réflexion, même si des témoignages 
s’associaient à de telles significations et si aucun texte explicite ne s’opposait 
à ces témoignages. Mais cela s écarte de ce que nous nous sommes efforcés de 
connaître moyennant la réflexion personnelle sur le Coran et la déduction des 
règles à partir de lui, conformément à ce qu’il (*) dit: «connaissent cela ceux 
qui parmi eux le déduisent » (4, 83). Si l opinion de cet homme était juste, on 
ne connaîtrait rien par déduction et la majorité des gens ne comprendraient 
rien du Livre de Dieu’. 


12 Fīhādā l-hadīt nazaru: cette expression et ses synonymes ( fihi nazar | ft isnādihi nazar) 
souvent employés par al-Buķārī, signifient que la tradition ou sa chaîne de transmission 
en question sont suspectes (muttaham), peu fiables (laysa bi-tigatin) ; ce qui est pour lui 
le pire cas de faiblesse (aswa'u hālan mina d dot), Telle est l opinion de ad-Dahabī dans 
al-Mügiza. 
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Si la tradition est authentique, voici son interprétation. Quiconque parle au 
sujet du Coran, suivant son opinion personnelle pure et simple, sans dévier vers 
ce qui est étranger à son expression, et atteint la vérité, se trompe de méthode et 
son atteinte de la vérité est une simple coïncidence, puisque par hypothèse, | 
il s’agit d’une pure opinion personnelle qui n’a pas de garant. Mais, dans la 
tradition, il y a aussi:'Le Coran est quelque chose de docile qui se présente sous 
plusieurs aspects, prenez-le donc sous son aspect le meilleur’. Elle est citée par 
Abū Nu'aym et un autre à partir d’une tradition de Ibn ‘Abbas. 

L'expression ‘quelque chose de docile’ contient deux sens. Le premier: il 
obéit à ceux qui le portent en eux, quand leur langue le prononcent. Le second: 
il éclaire ses propres significations, au point que l'intelligence de ceux qui 
s'efforcent intellectuellement n’est plus incapable d'y accéder. 

L'expression ‘qui se présente sous plusieurs aspects’ contient deux sens. 
Le premier: parmi ses expressions, il y en a qui contiennent plusieurs modes 
d'interprétation. Le second: il regroupe plusieurs catégories d' ordres et de pro- 
hibitions, de façons de susciter le désir et de provoquer la fuite, de permissions 
et d’interdictions. 

L expression ‘prenez le donc sous son aspect le meilleur’ contient deux sens. 
Le premier: le prendre dans le sens le meilleur. Le second: le meilleur dans 
ses décisions sans aucune licence, dans le pardon sans vengeance. Il y a là une 
preuve évidente que la déduction et l'effort intellectuel (d'interprétation) sont 
permis en ce qui concerne le Livre de Dieu’. Fin de citation. 

Abū Lat dit: L'interdiction ne s'applique qu’à l’ équivoque dans le Coran 
et non à tout le Coran, comme il (*) le dit: «Quant à ceux qui ont une déviation 
dans le cœur, ils suivent ce qu’il y a en lui d’équivoque» (3, 7), parce que le 
Coran n’est descendu que comme preuve contre les gens et si le commentaire 
n’était pas permis, la preuve ne | porterait pas. Les choses étant ainsi, il est 
donc permis à celui qui connaît les dialectes arabes et les circonstances de la 
descente de commenter le Coran. Quant à celui qui ne connaît pas les aspects 
de la langue, il ne lui est permis de le commenter, qu’en fonction de ce qu'il 
a entendu par transmission. Mais, cela prend alors l'aspect d’une relation et 
non d'un commentaire. S'il savait commenter et voulait déduire de tel verset 
une règle ou une preuve pour une règle, il n’y aurait aucun mal à cela. Mais, s’il 
disait que tel est le sens, sans avoir entendu par transmission quoi que ce soit 
à ce sujet, ce ne serait pas permis: voilà ce qui lui est interdit. 

Ibn al-Anbari dit au sujet de la première tradition! : ‘Quelque savant la prend 
dans le sens selon lequel l'opinion personnelle signifierait la passion. Ainsi, 


13  Voirp.2289a. 
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guicongue prononce sur le Coran une parole en accord avec sa passion, sans 
P emprunter aux imāms des ancêtres, et atteint son but, se trompe, parce qu’il 
juge le Coran avec ce dont on ne connaît pas le fondement et qui ne repose pas 
sur les doctrines des spécialistes de la tradition et de sa transmission! 

Il dit à propos de la seconde tradition": ‘Elle a deux sens. Le premier: qui- 
conque se prononce à propos d’une difficulté du Coran, sans ne rien connaître 
des théories des premiers parmi les compagnons et les suivants, s' expose à la 
colère de Dieu. Le second qui est le plus juste: quiconque prononce sur le Coran 
une parole, sachant que la vérité est autre, qu’il aille s’ asseoir à sa place dans 
le Feu’. 

Al-Baģawī, al-Kawāšī et un autre disent: ‘L'interprétation consiste à traiter 
tel verset selon le sens qui correspond à ce qui précède et à ce qui suit, que 
contient ce verset, qui n’est pas contraire au Livre et à la Tradition, | suivant 
la méthode de la déduction, et qu’il n’est pas refusé aux savants de le com- 
menter, comme sa (*) parole: «Elancez-vous légers et lourds ...» (9, 41). On 
dit: jeunes et vieux, ou riches et pauvres, ou célibataires et mariés, ou actifs 
et non actifs, ou sains et malades; or tout cela est permis, parce que le verset le 
contient. 

Quant à l'interprétation contraire au verset et à la Loi révélée, elle est refu- 
sée, parce que c’est l'interprétation des ignorants ; comme, par exemple, l’ inter- 
prētation par les Rāfidites de sa (*) parole: «Il fait confluer les deux mers qui 
se rencontrent» (55, 19), à savoir ‘Ali et Fatima; et de sa parole: «D’elles deux 
sortent la perle et le corail» (55, 22), à savoir al-Hasan et al-Husayn’. 

L'un d'eux (ar-Rāģib) dit:'Les gens divergent à propos du commentaire du 
Coran. Est-il permis à tout un chacun de s’y plonger? Certains disent qu’il 
n’est permis à personne d'entreprendre le commentaire de quoi que ce soit 
du Coran, même s’il est savant, lettré et amplement connaisseur des preuves, 
du droit, de la grammaire, des traditions et des faits mémorables; il ne lui reste 
qu’ à se limiter à ce qu’on rapporte de la part du Prophète (.) à ce sujet. D’autres 
parmi eux disent qu’il est permis de le commenter à celui qui réunit les sciences 
dont le commentateur a besoin et qui sont au nombre de quinze. 


[Les sciences nécessaires pour commenter le Coran] 
1. La première: celle de la langue (al-luģa), parce que grâce à elle on connaît 
l'explication des expressions séparées et de leurs signifiés, en fonction de 
l'usage. Muğāhid dit: Il n’est pas permis à quelqu’ un qui croit en Dieu et au 


14  Voirp.2289b. 
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jour dernier de parler du Livre de Dieu, s'il ne connait pas les dialectes des 
arabes. On a cité plus haut ce que dit Malik à ce sujet!?. Il ne suffit pas, en ce 
qui le concerne, de connaître ce qui est facile dans la langue; car il se peut que 
l'expression soit polysēmigue: or il connaît l une des deux significations, alors 
que le sens voulu est l’autre. 

2. La deuxième: la syntaxe (an-nahw), parce que le sens change et se diver- 
sifie en fonction de la diversification de l’ analyse; donc il faut la prendre en 
considération. 

Abū ‘Ubayd cite, au sujet de al-Hasan, le fait gu on l’interrogea à propos 
de tel homme qui apprenait D arabe, cherchant à le bien prononcer et faisant 
sa lecture dans cette langue. Il dit: C'est bien. Qu'il l apprenne donc! Car 
l'homme lisait le verset, était incapable d'en donner le sens et s’y épuisait. 

3. La troisième: la dérivation verbale (at-tasrif), parce que c’est grâce à cela 
qu’on connaît les paradigmes et les modes. Ibn Fāris dit: ‘Celui à qui manque 
la science de cela, lui manque la part la plus importante; en effet, waģada, 
par exemple, est un terme vague, mais lorsque nous procédons à sa dérivation 
verbale, il s'éclaire grâce à ses noms verbaux! 

Az-Zamabÿari dit: ‘Parmi les innovations des commentaires, il y a l’affirma- 
tion de celui qui dit que al-imam dans sa (*) parole: « Lorsque nous appellerons 
chaque groupe par l'intermédiaire de son chef (bi-imāmihim) » (17, 71), est le 
pluriel de umm (mère) et que les gens seront appelés, le jour de la résurrection, 
par l'intermédiaire de leurs mères et non de leurs pères’. Il ajoute: ‘Cela est une 
erreur nécessitée par l'ignorance de la dérivation, en effet umm n’a pas comme 
pluriel imām. 

4. La quatrième: l étymologie (al-ištigāg), parce que lorsque l’étymologie 
d’un terme se fait à partir de deux racines, le sens diffère en fonction de leur 
différence, comme le terme al-masih (le Messie), par exemple: vient-il de as- 
siyāha (le voyage) ou de al-mash (l onction)? 

5. La cinquième, la sixième et la septième: la rhétorique de l’idée (ot 
mani), la rhétorique de l exposition (al-bayan) et la rhétorique de l’ornemen- 
tation (al-badi‘), parce qu’on connaît, grâce à la première, les particularités 
de la composition du discours du point de vue de leur signification du sens; 
grâce à la deuxième, on connaît ces particularités en fonction de la clarté et 
de I hermētisme de leur signification; et grâce à la troisième, on connaît les 
aspects de l’embellissement du discours. | Ces trois sciences sont celles de la 
rhétorique qui fait partie des plus importants piliers du commentateur, parce 


15 Voir à la page 2288. 
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qu’il doit tenir compte de ce qu’ exige l’inimitabilité du Coran; or cela n'est 
connu que grâce à ces sciences. 

As-Sakkākī dit: ‘Sache que la question de l’inimitabilité coranique est une 
chose étonnante qu’on connaît, mais qu’on ne peut pas décrire; tout comme la 
juste mesure, on la connaît, mais on ne peut pas la décrire; et c’est également 
le cas de la beauté. Il n’y a donc pas d'autre moyen de l’atteindre, pour ceux 
qui ne sont pas doués d’une nature saine, que la pratique des sciences le la 
rhétorique de l’idée et de la rhétorique de l'exposition! 

Ibn Abt l-Hadīd dit: ‘Sache que la connaissance de ce qui est plus ou moins 
éloquent et de ce qui est plus ou moins élégant dans le discours est une chose 
qu’on ne connaît que par le goût; on ne peut pas établir de preuve à ce sujet. 
C'est comme pour deux jeunes filles: l’une est blanche et teintée de rouge, 
elle a les lèvres délicates, les dents propres, les yeux enduits de collyre, les 
joues lisses, le nez fin et un port harmonieux; l’autre n’a ni ces qualités ni ces 
perfections; et pourtant, elle est plus charmante pour les yeux et pour le cœur 
que la première et l’on n’en connaît pas la raison. Mais, on connaît cela par le 
goût et la contemplation, sans qu’on puisse en donner la cause. Et il en est ainsi 
du discours. 

Certes, la différence entre ces deux cas demeure. Car la perfection et la 
beauté des visages, ainsi que la préférence de certains à d’autres est une chose 
que quiconque a un regard sain connaît bien. Quant au discours, il n’est appré- 
cié que par le goût. Or quiconque s' occupe de grammaire, de linguistique et 
de droit n’est pas forcément un homme de goût et quelqu'un d'apte à la cri- 
tique du langage. Les hommes de goût sont uniquement ceux qui s'occupent | 
de rhétorique et qui trouvent de la satisfaction dans la correspondance, les dis- 
cours, l'écriture et la poésie. Ils acquièrent ainsi une habitude et une maîtrise 
parfaite ; et c’est à ceux-là qu’il faut recourir pour connaître le discours et savoir 
en préférer une partie à une autre’ 

Az-Zamaķšarī dit: ‘Le commentateur de l’insurpassable Livre de Dieu et de 
sa parole inimitable est en droit de s’ engager sur le fait que l’ordre (du Coran) 
reste toujours excellent, que son éloquence demeure toujours parfaite et que 
ce sur quoi repose le défi est exempt de blâme’. 

Un autre dit: ‘La connaissance de cet art et de ses règles est à la base du 
commentaire coranique qui révèle les merveilles de la parole de Dieu qui sont 
le fondement de l’éloquence et le moyen de garantir la performance’. 

8. La huitième: la science des lectures (‘ilm al-girā'āt), parce qu’on connaît 
grâce à elle comment prononcer le Coran; et moyennant les lectures, on fait 
prévaloir un des points de vue possibles sur un autre. 

9. La neuvième:les principes de la religion (usūl ad-dīn), parce qu’il y a dans 
le Coran des versets dont le sens littéral indique ce qui ne serait pas permis pour 
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Dieul$. Alors, le spécialiste des principes interprète cela et démontre ce qui est 
impossible, ce qui est obligatoire et ce qui est permis. 

10. La dixième: les principes du droit (usül al-figh), puisque grâce à eux, on 
sait comment démontrer les règles et comment procéder à la déduction. 

11. La onzième: les circonstances de la descente et les histoires (asbāb an- 
nuzūl wa-l-qisas), puisque grâce à la circonstance de la descente, on connaît le 
sens du verset descendu dans cette circonstance, en fonction de ce à l’occasion 
de quoi il est descendu. 

12. La douzième: l’abrogeant et l abrogé (an-nasih wa-l-mansüh), pour que 
ce qui est sûr soit connu par rapport à ce qui ne l’est pas. 

13: La treizième: le droit (al-figh}"7. 

14: La quatorzième:les traditions prophétiques (al-ahadit) claires pour com- 
menter ce qui est global et ce qui est vague. 

15. La quinzième: la science du don (äm al-mawhiba)®. C'est une science 
que Dieu donne en héritage à celui qui agit en fonction de ce qu’il sait. Il y est 
fait allusion dans la tradition prophétique suivante: ‘A celui qui agit en fonction 
de ce qu’il sait, Dieu donne en héritage la science de ce qu’il ne sait pas. 

Ibn Abt d-Dunyā dit: ‘Les sciences du Coran et ce qu’on déduit de lui sont 
une mer sans rivages’. Il continue: ‘Ces sciences sont comme les instruments 
du commentateur; ce dernier n’est pas un commentateur, à moins qu’il ne 
les acquière. Par conséquent, quiconque commente (le Coran) sans elles, com- 
mente en fonction de l’ opinion personnelle qui est interdite; et lorsqu’ il com- 
mente avec | ce qu’il a acquis de ces sciences, il n’est plus un commentateur 
utilisant l’ opinion personnelle interdite’. I] dit ensuite: Les compagnons et les 
suivants possédaient les sciences de la langue arabe par nature et non par 
acquisition et ils acquirent les autres sciences de la part du Prophète (.).. 

Quant à moi, je dis que peut-être tu as quelques doutes au sujet de la 
science du don, disant que c’est lā une chose qu'il n’est pas dans le pouvoir 
de l’homme d'obtenir. Or il n’en est pas comme tu penses, quand tu doutes. 
Le moyen d'acquérir cette science, c’est de susciter les causes qui nécessitent 
cette acquisition, tant en agissant qu’en s abstenant. 

Il (az-Zarkašī) dit dans al-Burhan: ‘Sache que l'observateur n’ arrive pas à 
comprendre le sens de la révélation et ses secrets ne se manifestent pas à lui, 


16 Ils agit probablement des versets dont le sens littéral serait apparemment anthropomor- 
phique. 

17 Ici, il s’agit, semble-t-il, du droit proprement dit; tandis que plus haut, au n° 10, il s'agirait 
plutôt des usūl figh al-luģa, autrement dit, des principes de la langue. 

18 Il semble qu’il faille conserver à l'expression de ‘don’ son double sens: celui de ‘cadeau’ 
de la part du donateur et celui de ‘talent’ de la part de celui qui reçoit. 
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alors que dans son cœur se logent l'innovation, la présomption, la passion et 
P amour du monde, ou alors qu’il persévère dans le péché, qu’il n’est pas encore 
confirmé dans la foi, qu’il est faible dans la réalisation, qu’il s appuie sur l’ avis 
d'un commentateur qui n’a aucune science, ou qu’il se réfère à ce qu’il pense: 
toutes ces choses sont des voiles et des empêchements, certains étant plus 
fermes que d’autres’. 

Quant à moi, je dis que tel est le sens de sa (*) parole: «J' ēcarterai de mes 
versets ceux qui s' enorgueillissent sur la terre sans raison» (7, 146). Sufyān b. 
‘Uyayna dit: “Il dit: J’écarterai d’eux la compréhension du Coran’. C'est ce que 
cite Ibn Abī Hātim. 

Ibn Garir (at-Tabarī) et un autre citent ce que dit Ibn 'Abbās, à savoir: 
‘Le commentaire coranique est de quatre genres (awģuh). | Un genre que les 
arabes connaissent à partir de leur langage; un commentaire que personne 
n’est excusable d'ignorer; un commentaire que connaissent les savants et 
un commentaire que Dieu seul connaît. Puis, il donne une autre recension, 
remontant jusqu’au Prophète (marfū'), mais avec une chaîne qualifiée de faible 
(daf), à savoir:'Le Coran est descendu selon quatre genres (ahruf):le permis 
et l'interdit que personne n’est excusable d'ignorer, un commentaire avec 
lequel les arabes commentent le Coran, un commentaire avec lequel les savants 
le commentent et une partie équivoque que Dieu seul connaît et quiconque, en 
dehors de Dieu, prétend la connaître est un menteur’ 

Dans al-Burhān, az-Zarkašī dit à propos de ce que déclare Ibn ‘Abbas: ‘Cette 
division est juste. Ce que connaissent les arabes, c’est ce qui se réfère à leur 
langue, c’est-à-dire, l aspect lexicographique et l’ analyse. Quant à! aspect lexi- 
cographique de la langue, le commentateur doit en connaître les significations, 
à savoir les signifiés et les signifiants. Cela n’ incombe pas au lecteur. Si ce que 
contiennent ses expressions exige la pratique sans la science, alors la tradition 
d'un ou deux garants suffit, ainsi que l'attestation d’un ou deux vers. Si cela 
exige la science, alors ce n’est pas suffisant. Mais il faut que (l étude de) cette 
expression soit élaborée en détail et qu’ abondent les témoignages à partir de 
la poésie. 

Quant à Panalyse, le commentateur et le lecteur doivent apprendre ce dont 
la différence change le sens, pour que cela fasse parvenir le commentateur à 
la connaissance du jugement porté et préserve le lecteur de l’ erreur grammati- 
cale. Si cette différence ne change pas le sens, le lecteur doit D apprendre pour 
être préservé de l’ erreur grammaticale, mais non le commentateur, parce qu’il 
peut parvenir au but sans cela. 

Quant à ce que personne n’est excusable d'ignorer, c’est ce dont les esprits 
sont d’emblé portés à connaître le sens dans les textes contenant les décisions 
de la Loi révélée et les preuves de l’unicité divine, étant donné que chaque 
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expression signifie un sens unique et évident dont on sait que c’est ce que 
Dieu veut signifier. L'interprétation de cette catégorie n’est pas ambiguē, étant 
donné que tout un chacun connaît le sens de l'unicité divine à partir de sa 
parole: «Sache qu’il n’y a pas (lā) de divinité en dehors de (illa) Dieu» (47, 
19) et qu’il n’a pas d’associé dans la divinité, même s’il ne sait pas que lā (il 
n'y a pas) est employé dans la langue pour nier et que illā (en dehors de) 
Pest pour affirmer et que le sens de cette parole est la restriction. Tout un 
chacun connaît nécessairement que ce Ou eigent: « Accomplissez la prière et 
faites | aum6ne» et choses semblables (2, 43), c’est la requête de faire exister 
ce qui est ordonné, même si on ne sait pas que la forme impérative (Col est 
pour l'obligation. Personne n’est excusé, en invoquant T ignorance du sens 
des expressions de ce qui appartient à cette catégorie, parce qu’elles sont 
nécessairement connues par tout un chacun. 

Quant à ce que Dieu seul connaît, c’est ce qui joue le rôle de l'invisible, 
comme les versets qui contiennent l’ avènement de D Heure, le commentaire 
sur l'Esprit, les lettres séparées et tout ce qui est équivoque dans le Coran pour 
les partisans de la vérité; il n’y a pas d’accès possible à l’ effort intellectuel pour 
le commenter et il n’y a pas de voie qui conduise à cela, si ce n’est de s’en tenir 
à un texte du Coran, un texte de la tradition prophétique, ou un texte émanant 
du consensus de la communauté à propos de son interprétation. 

Quand à ce que connaissent les savants et qui dépend de leur effort intellec- 
tuel, c’est là où triomphe absolument l'interprétation. Il s’agit de la déduction 
des règles, de l'explication du sens global et de la spécification du sens général; 
car chaque expression comporte deux sens ou davantage et c’est ce sur quoi 
il n’est pas permis à d’autres que les savants d'exercer leur effort intellectuel. 
Ils doivent se baser sur les témoignages et les preuves en dehors de la simple 
opinion personnelle. 

Si l’un des deux sens est plus manifeste, c’est celui qu’on doit prendre, à 
moins que n’ existe une preuve selon laquelle | le sens voulu est bien celui qui 
est caché. S'ils sont tous les deux au même niveau, leur emploi dans les deux 
cas étant une réalité, mais pour l’un une réalité linguistique ou coutumière 
et pour l’autre une réalité révélée, il vaut mieux prendre le sens selon la réa- 
lité révélée, à moins qu'une preuve ne montre que le sens voulu soit la réalité 
linguistique, comme dans: «Prie sur eux, car ta prière est un apaisement (saka- 
nun) pour eux» (9, 103)!?. Si l’un des deux sens était une réalité coutumière et 


19 Peut-être, l’auteur veut-il dire qu’ étant donné que les deux autres occurrences coraniques 
(6, 96 et 16, 80) sont à prendre, de façon évidente, dans le sens étymologique, linguisti- 
quement parlant, à savoir celui de ‘repos’ ici aussi faut-il le prendre dans le même sens de 
repos ou d'apaisement. 
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l'autre une réalité linguistique, il serait mieux de prendre le sens selon la réalité 
coutumière. 

De même, si les deux sens se rencontrent dans la même expression et si les 
maintenir ensemble est contradictoire, au point qu’on ne peut pas vouloir les 
signifier avec la même expression, comme al-qur’ pour la menstruation et la 
pureté, on s'efforcera de réfléchir sur le sens voulu de ces deux à l’aide de signes 
qui indiquent que c’est bien celui-là. Et celui qu’on pense être celui-là est ce 
que Dieu veut dans ce cas. Et si rien ne se manifeste clairement, choisira-t-on 
de prendre l’ expression selon l’un des deux sens qu’on veut, ou bien celui qui 
est le plus dur en tant que décision ou celui qui est le plus léger ? Il y a plusieurs 
opinions à ce sujet. Si les deux sens ne sont pas contradictoires, il faut prendre 
l'expression selon les deux d’après les spécialistes, car cela est plus performant 
pour l’inimitabilité du Coran et pour son éloquence, à moins qu’une preuve 
n'indique que c’est l'un des deux qui est voulu. 


[Commentaire en fonction de l'opinion personnelle] 

Cela étant connu, la tradition?0: ‘Quiconque parle du Coran en fonction de son 
opinion personnelle,[mēme s’il atteint son but, se trompe], intéresse deux de 
ces quatre catégories. La première, à savoir le commentaire de T expression; 
et pour cela son commentateur a besoin d’une profonde pénétration dans la 
connaissance de la langue des arabes. La seconde, à savoir la possibilité de 
prendre l'expression selon un des deux sens; et pour cela on a besoin de la 
connaissance de plusieurs espèces de sciences, telles la profonde pénétration 
dans la langue arabe et la lexicographie; et parmi les principes, ce grâce à quoi 
on connaît les définitions des choses, les modalités de l’ordre, de l'interdiction 
et de l énonciation, de ce qui est global | et de ce qui est détaillé, du général et 
du particulier, de l absolu et du conditionné, du sûr et de l équivoque, du sens 
apparent et du sens à interpréter, du sens réel et du sens figuré, de l explicite 
et de l'implicite; et parmi les conséquences, ce grâce à quoi on connaît la 
déduction. Tel est le minimum de ce dont on a besoin. Et malgré cela, le 
commentateur en question court un danger. Il doit donc dire qu’il est possible 
que ce soit ainsi et il ne doit pas décider, sauf à propos d'un jugement où il est 
obligé de donner une opinion légale. Son effort intellectuel d'interprétation y 
contribuera et il décidera, malgré la possibilité du contraire! Fin de citation. 

Ibn an-Nagīb dit: ‘L'ensemble de ce qui résulte du sens de cette tradition 
sur le commentaire en fonction de l'opinion personnelle se ramène à cinq 


20 Déjà citée à la page 2289. 
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opinions. La première: il s’agit du commentaire sans l'acquisition des sciences 
qui permettent de commenter. La deuxième: il s’agit du commentaire de 
la partie équivoque du Coran que Dieu seul connaît. La troisième: il s’agit 
du commentaire qui affirme une fausse théorie, en faisant de cette théorie 
un principe et du commentaire sa conséquence. On le réfutera par quelque 
moyen que ce soit, même s’il est faible. La quatrième, il s’agit du commentaire 
selon lequel le sens voulu par Dieu est décidément ainsi et cela sans aucune 
preuve. La cinquième: il s’agit du commentaire en fonction de l’ appréciation 
personnelle (al-istihsan) et de la passion! 


[Les trois catégories de sciences coraniques] 

Puis, il ajoute: ‘Sache qu’il y a trois catégories de sciences coranigues. La pre- 
mière est une science que Dieu ne communique à aucune de ses créatures; elle 
concerne ce qu’il se réserve exclusivement comme les sciences des secrets de 
son Livre, la connaissance de la quintessence de son Essence, la connaissance 
de la réalité de ses noms et de ses attributs, le détail des sciences de ses réali- 
tés invisibles que ne connaît que lui seul. Selon le consensus général, il n’est 
permis à personne de parler de cela de quelque façon que ce soit. 

La deuxième concerne les secrets du Livre que Dieu communique à son 
Prophète de façon exclusive. Il n’est permis qu’à lui (.) d’en parler ou à celui 
à qui il le permet. 

Il continue ‘Les débuts de sourates?! appartiennent à cette catégorie. On dit 
aussi qu’ils appartiennent à la première. 

La troisième concerne des sciences que Dieu a enseignées à son Prophète au 
sujet des significations manifestes et cachées qu’il a déposées dans son Livre, 
en lui ordonnant de les enseigner. Or cela se répartit en deux catégories. Il y a 
d’abord ce dont il n’est permis de parler qu’ après l avoir entendu par tradition, 
à savoir les circonstances de la descente, l’abrogeant et I abrogé, les lectures, 
les faits linguistiques, les histoires des communautés passées et les informa- 
tions sur les événements qui auront lieu et sur les réalités du rassemblement 
ultime et du retour; et il y a ensuite ce que l’on saisit grâce à l observation, à 
la démonstration, à la déduction et à la dérivation des expressions. Cette der- 
nière catégorie se subdivise en deux. Une partie sur la permission de laquelle 
on diverge, à savoir l interprétation des versets équivoques relatifs aux attri- 
buts (divins); et une partie sur laquelle on est d' accord, à savoir la déduction 
des règles relatives aux principes, aux conséquences et à la grammaire, parce 
qu’elles sont fondées sur l’ analogie. Il en est de même pour les différents genres 


21  Ils’agit des lettres séparées qui sont au début de certaines sourates. 
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de la rhétorique et des diverses espèces d” exhortations, de traits de sagesse et 
d' allusions qu’il n’est pas interdit de déduire et d'extraire du Coran pour celui 
qui en a ľ aptitude’. Fin de la citation résumée. 


[Le recours à la Tradition] 
Abū Hayyan dit: Un de nos contemporains est d'avis que la science du com- 
mentaire doit obligatoirement recourir à la tradition pour comprendre les 
significations de la composition du Coran, en se rattachant à Muģāhid, Tāwus, 
‘Ikrima et à leurs semblables, et que la compréhension des versets dépend de 
cela’ Il répond: Il n’en est pas ainsi’. 

Az-Zarkašī dit, après avoir relaté cela: ‘En vérité, dans la science du com- 
mentaire, il y a ce qui dépend de la tradition, comme les circonstances de la 
descente, I abrogation, la précision de ce qui est vague et l'explication de ce 
qui est globalement dit; mais il y a aussi ce qui n’en dépend pas, car il suffit 
pour y accéder de réfléchir?? sur l'aspect considéré. Il ajoute: | La raison de 
la pratique de beaucoup de gens de la séparation entre commentaire et inter- 
prétation, repose sur la distinction faite entre ce qui est transmis et ce qui est 
déduit, de sorte qu’on fait confiance à ce qui est transmis et qu’on réfléchit 
pour ce qui est déduit. 

Il ajoute : ‘Sache que le Coran comporte deux parties; une partie où le com- 
mentaire se fait grâce à la tradition et une partie où ce n’est pas le cas. Dans la 
première, cette tradition vient du Prophète (.), ou des compagnons ou des prin- 
cipaux suivants. Dans le premier cas, on recherche l'authenticité de la chaîne 
de transmission; dans le deuxième, on considère le commentaire du compa- 
gnon. S’il commente le Coran en tant que langage, puisque les compagnons 
sont spécialistes de la langue, on n’hésitera pas à s’ appuyer sur lui; s’il le com- 
mente en fonction des circonstances et du contexte dont il a été témoin, pas 
de doute non plus. Maintenant, si les avis d’un groupe de compagnons sont 
opposés, s’il est possible de les concilier, on le fera; si c’est difficile, on met- 
tra en avant celui de Ibn Abbas, puisque le Prophète (*) lui a annoncé cette 
bonne nouvelle, en disant: ‘Ô Dieu! Enseigne-lui l'interprétation’ Cependant, 
aš-Šāfi donne la prévalence à ľ avis de Zayd (b. Tābit) en ce qui concerne les 
obligations, à cause de la tradition suivante: ‘Le plus savant parmi vous, en ce 
qui concerne les obligations (afradukum), est Zayd'. Quant à ce qui vient des 


22 Le texte contient at-tigatu qui est la leçon qui se trouve dans al-Usul; nous choisissons 
celle de al-Burhan, à savoir at-tafagguh, parce qu’elle est plus conforme au contexte (cfr. 
NdE). 
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suivants, là où il est permis de s’ appuyer sur ce qui précède, on fera de même, 
sinon il faudra recourir à l’ effort intellectuel d'interprétation. 

Ce à propos de quoi il n’y a pas de donné traditionnel est minime; et le 
moyen de parvenir à sa compréhension est dans la considération des expres- 
sions de la langue arabe prises séparément, de leur signifiants et de leur usage 
en fonction du contexte. C’est ce sur quoi ar-Rāģib porte souvent son attention, 
dans Kitāb al-mufradāt. Et cela est considéré comme une condition supplé- 
mentaire pour les spécialistes de la langue dans le commentaire de ce que 
signifie l expression, parce que le contexte | exige’. Fin de citation. 

Quant à moi, je rappelle que j'ai composé un livre appuyé sur de bonnes 
traditions, dans lequel se trouvent les commentaires du Prophète (.) et des com- 
pagnons. Il contient dix mille et quelques traditions dont certaines remontent 
jusqu’au Prophète (marfū') et d'autres jusqu’ aux compagnons (mawquüf ). Il est 
complet, Dieu soit loué, en quatre volumes. Je lai intitulé Turģumān al-Qur'an 
(L interprète du Coran). Et, alors que j'étais en train de le composer, j'ai vu le 
Prophète (.) en songe dans une longue histoire contenant une excellente bonne 
nouvelle. 


Nota Bene [cas de commentaires différents chez un compagnon] 


La connaissance des commentaires provenant des compagnons par rapport 
à une lecture particulière fait partie de ce qui est important. Et cela, parce 
que peuvent provenir de leur part deux commentaires différents sur un 
seul verset. Et l’on pense qu’il s’agit lā d'un cas de divergence, alors que 
ce n’en est pas un. C'est seulement parce que chaque commentaire porte 
sur une lecture (différente). Les anciens ont porté leur attention sur cela. 
Ibn Garir (at-Tabarī); cite, au sujet de sa (*) parole: «Ils disent: Nos regards 
sont seulement troublés (sukkirat)» (15, 15), le fait que, d’une part, selon Ibn 
"Abbās et un autre «sont troublés » signifie ‘sont obstrués’ et que, d'autre 
part, cela signifierait ‘sont captivēs.. 

Puis, il cite ce que dit Qatada, à savoir: ‘Si on lit sukkirat avec un redou- 
blement, cela signifie simplement ‘sont obstrués’; mais, si on lit sukirat avec 
un allēgement, cela signifie: sont ensorcelés’ 

Cet accord, de la part de Qatäda, est précieux et remarquable. Il en est 
de même pour sa (*) parole: «Leurs tuniques seront faites de goudron 
(gatirānin)» (14, 50). Ibn Garir cite ce que dit al-Hasan, à savoir: ‘c’est le 
goudron dont on enduit le chameau (pour le guérir de la gale}. Le même cite 
ce que al-Hasan et un autre disent, à savoir qu’il s’agit de cuivre fondu. Il n’y a 
pas là deux opinions (à propos d'une même expression). Car la seconde est le 





commentaire de la lecture min qatrin ānin avec le signe del indētermination 
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à gatrin qui signifie le cuivre et ānin signifiant ce qui est très chaud, comme 
le cite ainsi Ibn Abt Hātim de la part de Sa'īd b. Gubayr. 

Les exemples de ce genre sont nombreux. Notre livre Asrār at-tanzīl 
pourvoit à leur explication. J'ai cité autrefois à ce propos la divergence 
survenue entre Ibn 'Abbās et un autre au sujet du commentaire | du verset: 
«ou si vous avez touché (lāmastumu) [les femmes] » (4, 43). S'agit-il d'un 
rapport sexuel ou d'un attouchement de la main? La première opinion est 
le commentaire de la lecture lamastumu, tandis que la seconde est celui de 
la lecture lamastumu. Donc il n’y a pas de divergence. 


Remarque [commentaire de l’ équivoque] 
Dans al-Muhtasar de al-Buwayti, aš-Šāfiī (°) dit: ‘Il n’est permis de com- 


menter un passage équivoque gu avec une tradition (sunna) de l Envoyé de 
Dieu (.), ou une tradition (habar) d'un des compagnons, ou en fonction du 





consensus général des savants’ Tel est son texte. 


Section 2: [le commentaire des soufis] 


Ce que disent les soufis à propos du Coran n’est pas un commentaire. Dans 
ses Fatawi, Ibn as-Salah dit: J'ai trouvé que al-Imam Abū l-Hasan al-Wāņidī, 
le commentateur, dit: Abū ‘Abd ar-Rahmān as-Sulamī a composé Hagā'ig at- 
tafsīr. S'il croit que cela est un commentaire, c’est un mécréant. 

Ibn as-Saläh dit: ‘Quant à moi, je dis qu’on pense que, lorsque l’un d'eux 
digne de foi dit quelque chose de ce genre, il ne le mentionne pas comme étant 
un commentaire du Coran et il ne procède pas à la manière de l explication de 
la parole. Car s’il en était ainsi, ils suivraient la voie des Bātinites. De leur part, 
cela n’a pour but que de paraphraser le contenu du Coran; or la paraphrase est 
à ranger avec la paraphrase. Malgré cela, puissent-ils ne pas négliger ainsi ce 
que cela comporte de vague et d’ ambigu". 

Dans ses Agā'id, an-Nasafī dit: ‘Les textes sont à prendre selon leur sens 
littéral et transgresser ce sens pour aller vers des significations auxquelles 
prétendent les Bātinites est une hérésie’. 

Dans son Šarh, at-Taftāzānī dit: Les hérétiques sont appelés Bātinites, parce 
qu'ils prétendent que les textes ne sont pas à prendre selon leur sens extérieur, 
mais qu’ils ont des significations intérieures (batina) que seul l'enseignant 
connaît ; ainsi leur but est de nier totalement la Loi révélée’. 

Il continue: ‘Quant à la théorie de certains spécialistes d’après laquelle les 
textes sont à prendre selon leur sens apparent, alors qu’il y a en eux, malgré 
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cela, des allusions cachées à des subtilités qui se dévoilent aux maîtres de la voie 
et dont l’ accord entre elles et les significations extérieures voulues est possible, 
cela relève de la perfection de la foi et de la pure connaissance’ 

Oninterrogea Sayh al-Islām Sirāģ ad-Dīn al-Bulgīnī au sujet d’un homme qui 
disait, à propos de sa (*) parole: «man dā [-ladīyašfau ‘indahu | Qui intercēdera 
auprès de lui?» (2, 255), qu’elle signifiait : man dalla (qui est humble), qui vient 
de ad-dull (l'humilité) ; di étant une allusion à l âme; yasfa (guérit) qui vient de 
aš-šifā” (la guérison) qui serait la réponse à man; et u (essaye de comprendre) 
serait l impératif dérivé de al-wa‘y (l'attention pour comprendre). Et il donna 
son avis selon lequel d était un hérétique. Il (*) dit: «Ceux qui disent des 
hérésies à propos de nos versets ne sont pas cachés de nous» (41, 40). Ibn ‘Abbas 
dit: ‘Cela revient à mettre la parole en dehors de sa place’ C’ est une citation de 
Ibn Abī Hātim. 

Si tu dis que al-Firyābī dit?3: Sufyān nous a rapporté, de la part de Yūnus b. 
‘Ubayd, ce que dit al-Hasan, à savoir que l Envoyé de Dieu (.) a dit: Pour chaque 
verset, il y a un extérieur et un intérieur; pour chaque lettre (harf }?#, il y a une 
limite et pour chaque limite, il y a un point de vue élevé (muttala")?5. 

Ad-Daylamī cite ceci, à partir d’une tradition de ‘Abd ar-Rahmān b. ‘Awf, 
avec une chaîne remontant jusqu’au Prophète (marfū'): ‘Le Coran se trouve 
sous le Trône; il a un extérieur et un intérieur dont discutent les serviteurs’. 


[Extérieur, intérieur et limite dans le Coran] 

At-Tabarānī, Abū Ya'lā, al-Bazzār et d’autres citent ceci d’après Ibn Mas‘üd, avec 
une chaîne remontant jusqu’ aux compagnons (mawquüf ): ‘Ce Coran n’a pas de 
lettre qui n'ait une limite et pour toute limite il y a un point de vue élevé’. 

Alors, je réponds. 

Quant à l’ extérieur et à l’intérieur, le sens comporte plusieurs aspects. 

Le premier: si tu recherches l'intérieur du verset et que tu le compares avec 
son extérieur, alors tu comprends son sens. 


23 Onne voit pas très bien quelle est l’apodose de cette protase. 

24 Certains commentateurs de la tradition prennent ce terme harf dans le sens de chacune 
des ‘sept lectures’ ou chacune des sept ‘modalités’ (ahruf), en fonction de la tradition de 
Ibn Mas‘üd: ‘Le Coran est descendu selon sept modalités (ahruf); il n'y en a pas une 
seule qui n’ait un extérieur et un intérieur’ (voir Chap. 80, p. 2326). On a vu combien il 
est difficile de donner une compréhension exacte et précise de harf | hurūf | ahruf au 
Chap. 16, pp. 306-335, à cause des divergences si nombreuses des savants à ce sujet. 

25  Al-muttala‘ est le ‘point de vue à partir d’un lieu élevé. Donc cela veut dire que pour 
chaque limite il y a un lieu où l’on monte pour en avoir la connaissance. Voir Lisān al- 
‘arab, t. 8, p. 186. 
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Le deuxième: il n’y a pas de verset que des gens n aient pas mis en pratique 
et que d’autres gens ne mettront pas en pratique, comme le dit Ibn Mas‘üd dans 
ce que cite Ibn Abt Dam. 

Le troisième: l’ extérieur du verset est son expression et son intérieur, son 
interprétation. 

Le quatrième : Abū ‘Ubayd dit (et c’est l’ aspect qui ressemble le plus à ce qui 
est juste):‘Le sens extérieur des histoires que Dieu a racontées au sujet des com- 
munautés passées et de la façon dont il les a punies est l'information donnée 
au sujet de la destruction des anciens; ce n’est qu’un récit qu’il rapporte à pro- 
pos d'un peuple; leur sens intérieur est un avertissement pour les modernes, 
afin de les mettre en garde contre le fait d’ agir comme ils ont agi. Car il en serait 
pour eux comme il en a été pour les autres’ 

[Le cinquième] : Ibn an-Nagīb relate une cinquième opinion, à savoir: l’exté- 
rieur du verset, ce sont les significations qui s’extériorisent pour les savants 
dans le sens apparent; et l’intérieur du verset, ce sont les secrets qu’il contient 
et que Dieu communique aux détenteurs des réalités?6. 

Quant au sens de ‘pour toute lettre, il y a une limite’ c’est-à-dire, un terme 
pour ce que Dieu veut en signifier. On dit aussi: pour toute décision il y a 
un lot de récompense et de punition. Donc ‘pour toute limite, il y a un point 
de vue élevé’ signifie que pour toute signification et toute décision difficiles 
à comprendre, il y a un point de vue élevé à partir duquel on parvient à les 
connaître [et à atteindre leur sens]?7. 

On dit: de tout ce qu’on mérite [comme récompense et punition, on sera 
informé dans] l’autre vie, lors de la rétribution. 

[L'un d'eux (az-Zarkašī) dit]: le sens extérieur est la lecture et [le sens 
intérieur est la compréhension; la limite, ce sont les règles du permis] et de 
l interdit; et le point de vue élevé [est la considération de la promesse]?$ et de 
la menace. 

Quant à moi, je dis que cela est appuyé par ce que cite Ibn Abū Hātim, par 
le truchement de ad-Dahhäq, d’après Ibn "Abbas qui dit: Le Coran contient 
diverses divisions et subdivisions, des sens apparents et des sens intérieurs; 
ses merveilles n’en finissent pas et en lui le comble n’est jamais atteint. Qui 
pénètre en lui avec douceur, est sauvé et qui pénètre en lui avec violence, 
s'effondre. Il y a en lui des informations et des paraboles, du permis et de 


26 A savoir, les réalités au-delà des apparences. 

27 Cette mise entre crochets fait partie du texte arabe ici édité, pour indiquer que cette partie 
est omise dans le manuscrit A. Il en est de même pour la suite. 

28 Les crochets! ] ici et dans les lignes qui précèdent ont été mis par ľ éditeur du texte arabe, 
parce que le texte manque dans le manuscrit A. 
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l interdit, de I abrogeant et de l’ abrogé, du sûr et de l équivoque, de l'extérieur 
et de l’intérieur. Son extérieur est dans la récitation et son intérieur, dans 
l'interprétation. A son sujet, frēguentez les savants et évitez les imbéciles’ 

Dans Šifā' as-sudūr, Ibn Sab‘ dit qu’on rapporte que Abū d-Dardà dit: Per- 
sonne n aura réfléchi vraiment à fond, tant qu’il ne reconnaitra pas au Coran 
plusieurs aspects’. 

Ibn Mas‘üd dit: ‘Qui veut obtenir la science des anciens et des modernes, 
qu’il scrute le Coran’. 

Il dit: ‘Ce que disent les deux ne s' obtient pas avec le simple commentaire du 
sens apparent. Un savant a dit que chaque verset suppose soixante mille façons 
de le comprendre. Cela montre que, pour la compréhension des significations 
du Coran, il y a un champ large, spacieux et étendu et que la connaissance de 
ce qui est transmis à partir du sens apparent du commentaire ne finit pas avec 
la tradition; bien qu’il soit nécessaire de l’ entendre au sujet du sens apparent 
du commentaire, pour entretenir la crainte des occasions de se tromper. Après 
cela, prennent largement place la compréhension et la déduction. Il ne faut 
donc pas dédaigner | d'apprendre le commentaire du sens apparent. Bien plus, 
c’est une première nécessité, puisqu'on ne souhaitera pas parvenir au sens 
intérieur, avant de s'être assuré du sens extérieur. Quiconque prétend [com- 
prendre les secrets du Coran, alors qu’ils n’a pas encore assuré le commentaire 
du sens extérieur, est comme celui qui prétend parvenir au cœur de la maison 
avant qu'il ne lui soit permis d’ entrer par la porte’ Fin de citation 79. 

Dans son livre Lata’if al-minan, aš-Šayh Taÿ ad-Din Atā” Allāh dit: ‘Sache que 
le commentaire de ces subtilités de la parole de Dieu et de celle de son Envoyé 
avec les significations habituelles ne consiste pas à changer le sens apparent. 
Mais le sens apparent, c’est la compréhension vers laquelle le verset est attiré 
et qu’il indique suivant la pratique de la langue. Puis, il y a des perceptions 
intérieures qui sont comprises, dans le verset et la tradition prophétique, par 
celui à qui Dieu ouvre le cœur. Il est dit dans la tradition suivante: ‘Chaque 
verset a son extérieur et son intérieur”. Qu'un partisan de la polémique et de 
la contradiction dise qu’il s’agit d'un changement de la parole de Dieu et de 
celle de son Envoyé ne t empêche pas de recevoir ces significations de la part 
de ceux (qui les comprennent). Car il ne s’agit pas de changement. Il y aurait 
changement, uniquement s'ils disaient qu’il n’y a pas de sens pour le verset 
en dehors de celui-là, mais ils ne le disent pas. Bien plus, ils affirment le sens 
apparent du verset, alors que ce sont ses contenus qui sont signifiés, et ils 
comprennent de la part de Dieu ce qu’il leur fait comprendre’ 


29 Idem. 


6/2314 


6/2315 


6/2316 


6/2317 


1282 CHAPITRE 78 
Section 3: [ce qui s’ impose au commentateur] 


[Les savants disent: Le commentateur doit chercher ā rester conforme, dans 
le commentaire, à ce qu’il commente et il doit se prémunir pour cela contre 
le manque de ce dont on a besoin pour éclairer le sens, contre un ajout qui ne 
conviendrait pas à l'intention (du discours) et contre le fait qu’il y ait dans le 
produit de son commentaire une déviation par rapport au sens et un abandon 
de la méthode. Il doit tenir compte du sens réel et figuré]®°, de la composition 
et de l'intention selon laquelle est conduit le discours. Il doit établir des liens 
entre les termes séparés. Il faut qu’il commence par les sciences del expression. 
Et, dans ces sciences, ce par quoi il doit commencer, est la vérification des 
expressions séparées; on en parlera du point de vue de la lexicographie, puis de 
la dérivation verbale et, ensuite, de l étymologie ; puis, on en parlera du point 
de vue de la composition : on commencera par l’ analyse, puis (on continuera) 
avec ce qui concerne la rhétorique du sens, ensuite, avec celle de l exposition et 
enfin avec celle de l’ ornementation?! ; puis, (on continuera) avec l explication 
du sens voulu, ensuite, avec la déduction et enfin avec les allusions’. 

Au début de al-Burhān, az-Zarkašī dit: ‘Ľ habitude des commentateurs est 
de commencer par mentionner les causes de la descente. La recherche s’appli- 
quera à ce qui est le mieux: faut-il commencer par là pour antéposer la cause 
par rapport à l'effet ou bien par la convenance (al-munāsaba)??, car c’est elle 
qui assure l'authenticité de l’ordre du discours, étant antérieure à la descente 2. 

Il continue: ‘En réalité, l'explication détaillée montre clairement que le 
point de vue de la convenance dépend de la cause de | la descente, comme 
le verset: « Dieu vous ordonne de restituer les dépôts» (4, 58). Cela nécessite 
donc l’antéposition de la mention de la cause, parce que cela fait partie du 
problème de l’antéposition des moyens par rapport aux objectifs à atteindre. 
Mais, s’il n’y a pas cette dépendance, il est mieux de mettre en avant l’ aspect 
de la convenance’. 

Il dit dans un autre passage : ‘Les commentateurs qui mentionnent les quali- 
tés excellentes du Coran ont l'habitude de le faire au début de chaque sourate, 
à cause de la stimulation du désir et de l'incitation à D apprendre que cela com- 
porte, sauf az-Zamahÿari qui les mentionne à la fin des sourates. 


go Nous rappelons que ce qui se trouve entre crochets [ | manque dans le manuscrit A. 
31 Nous rappelons, comme nous l’avons déjà vu plusieurs fois, que la rhétorique comprend 
ces trois parties. 


32  Dansle sens de ‘harmonisation de l’ordre du discours’. 
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Maëd al-Aimma ‘Abd ar-Rahim b. Umaral-Kirmānī dit: [] ai demandé à az- 
Zamahÿari la raison de cela] et il m a répondu: Parce que ce sont des qualités 
des sourates; or la qualité exige l’antéposition du qualifié’ 

Souvent on trouve dans les livres de commentaire coranique: ‘Dieu relate 
ceci. Il faut l’éviter. Dans al-Muršid, al-Imām Abū Nasr al-Oušayrī dit: La 
plus grande partie de nos imāms affirment qu’on ne dira pas: ‘La parole de 
Dieu est relatée’, ni Dieu relate que’, parce que ‘relater’, connote l'idée d'imiter 
quelque chose (en paroles) ; or la parole de Dieu n’a pas de semblable. Certaines 
gens sont négligents et emploient l'expression ‘relater’ dans le sens d'informer. 
Souvent, se trouve dans leur discours l’emploi de ‘ajouté’ à propos de certaines 
lettres’. Cela a déjà été mentionné dans le chapitre sur I analyse??. 

Le commentateur doit éviter de prétendre qu’il y a répétition, autant que 
possible. L un d’eux (az-Zarkašī) dit: ‘Ce qui écarte la supposition de la répéti- 
tion dans la coordination de deux synonymes, comme dans: «Il ne laisse rien 
et ne quitte rien» (74, 28), dans: «des bénédictions et une miséricorde de la 
part de leur Seigneur» (2, 157) et dans d’autres cas semblables, c’est la convic- 
tion que la mise ensemble de deux synonymes produit un sens qui ne se trouve 
pas dans chacun des deux pris isolément. En effet, la combinaison produit un 
supplément de sens, car si l abondance des lettres signifie un accroissement du 
sens, il en sera de même pour l’ abondance des expressions’. Fin de citation. 

Dans al-Burhan, az-Zarkašī dit: Ľ attention du commentateur doit être atti- 
rée par le soin porté à l’ordre selon lequel le discours est conduit, même s’il 
contredit le principe de l’ usage du langage, pour en justifier la tolérance’. 

Il dit dans un autre passage: ‘Le commentateur doit considérer le fonc- 
tionnement de T usage des expressions au sujet desquelles on pense qu’il y a 
synonymie, alors que décider catégoriquement qu’il n’y en a pas est impos- 
sible. Le langage composé, a un sens autre que celui des termes pris isolément. 
Voilà pourquoi, beaucoup de spécialistes des principes interdisent de mettre 
un synonyme à la place de l’autre dans la composition du langage, même s'ils 
sont d'accord de le permettre pour les termes pris isolément’. Fin de citation. 

Abū Hayyān dit: ‘Souvent, les commentateurs remplissent leurs commen- 
taires, au cours de l’ analyse, de raisons grammaticales, de preuves relatives aux 
questions ayant trait aux principes du droit et à ceux de la religion, | alors que 
tout cela est déjà bien établi dans les ouvrages qui traitent de ces sciences. On 
prendra cela comme déjà admis dans la science du commentaire, sans chercher 
à le démontrer. De même, ils mentionnent des circonstances de la descente et 
des traditions prophétiques qui ne sont pas authentiques à propos des excel- 


33 Voir Chap. 41, p. 1233. 
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lentes qualités (du Coran), des récits qui ne conviennent pas et des histoires 
bibliques; or il ne faut pas mentionner cela dans la science du commentaire’ 


Remarque [l immensité du commentaire coranique] 


6/2320 Ibn Abt Gamra dit au sujet de Alī (°) que ce dernier a dit: ‘Si je voulais charger 
soixante dix chameaux avec le commentaire de la Mère du Livre, je le ferais’. 
Et l explication de cela réside dans le fait que si l’on dit: « Louange à Dieu, 
Seigneur des mondes» (1, 2), on a besoin de préciser le sens de la louange, 
ce à quoi se réfère le nom glorieux, à savoir Dieu, et ce qui lui convient 
comme transcendance; puis on a besoin d’expliquerle terme ‘mondes’ leurs 
modalités selon toutes leurs espèces et leur nombre, à savoir mille mondes: 
quatre cents sur terre, et six cents sur mer. On a donc besoin d'expliquer 
tout cela. Et quand on dit: «le Clément, le Miséricordieux», on a besoin 
d'expliquer ces deux noms glorieux, ce qui leur convient comme gloire et 
quel est leur sens. Ensuite, on a besoin d'expliquer tous les noms et tous 
les attributs. Puis, on a besoin d'expliquer pourquoi ce passage est réservé à 
ces deux noms sans les autres. Quand on dit: « Roi du jour du jugement» (1, 
4), on a besoin d'expliquer (le sens) de ce jour, des demeures qu’il y aura, les 
frayeurs (qu’il causera) et comment il aura lieu. Quand on dit: «C'est toi que 
nous adorons. C'est toi dont nous implorons le secours» (1, 5), on a besoin 

6/2321. d expliquer qui est celui qui est adoré, ainsi que sa gloire, | l adoration, sa 
modalité, sa qualité, les bonnes manières qui la concernent selon toutes 
ses espèces, l’adorant et sa qualité, l’imploration du secours, les bonnes 
manières qui la concernent et sa modalité. Et quand on dit: « Conduis-nous 
sur la voie droite » jusqu’ à la fin de la sourate (1, 6—7), on a besoin d’expliquer 
la guidance, ce qu’elle est, la voie droite et ses contraires; de montrer ceux 
qui encourent la colère divine et ceux qui s' ēgarent, ainsi que leurs attributs, 
ce qui se rattache à cette espèce (de gens) et de montrer, enfin, ceux dont on 
est satisfait, leurs qualités et leur façon de se conduire. Etant donné tous ces 





aspects, ce que dit "Alī est bien de ce genre. 


CHAPITRE 79 


Les étrangetés (ģarā ib) du commentaire coranique 


Mahmūd b. Hamza al-Kirmānīa composé sur ce sujet un livre en deux volumes 
qu'il a intitulé al-Aģā'ib wa--ģarā'ib. Il y a inclus des propos rēprēhensibles, 
mentionnés au sujet des significations de certains versets: il n’est permis ni de 
s’ appuyer sur eux ni de les mentionner, si ce n’est pour mettre en garde contre 
eux. 

Par exemple, il y a le propos de celui qui dit, au sujet de: «HM *‘sQ» (42, 1- 
2), que le ha’ est la guerre (harb) de ‘Ali et de Mu‘awiya; le mīm, la souveraineté 
des Marwānites; le ‘ayn, la souveraineté des "Abbāsides; le sin, la souveraineté 
des Sufyānites; et le qaf, le pouvoir (gudra) du Mahdi. C'est ce que relate Abū 
Muslim (al-Isfahānī). Puis, il dit: Je veux ainsi qu’on sache que parmi ceux qui 
prétendent à la science, il y a des fous’. 

Par exemple, il y a le propos de celui qui dit, au sujet de: «ALM» (2, 1; 
etc ...), que alif signifie que Dieu est l'intime (alifa) de Muhammad, et donc 
il l’a envoyé comme Prophète; que le {am signifie que les infidèles le blāment 
(lāmahu) et le désavouent; et que le mim est celui de | ‘les infidèles qui désa- 
vouent (al-munkirun), ou de la maladie pulmonaire (al-müum), c’est-à-dire, la 
pleurésie. 

Par exemple, il y a le propos de celui qui dit, au sujet de: «Il y a pour 
vous dans le talion (al-gisās) une vie» (2, 179), qu'il s’agit des récits (gigas) 
du Coran. Et il le prouve avec la lecture de Abū I-Gawzā': wa-lakum fi l-qasas 
(le fait de raconter). C'est loin de la vérité. Bien plus, cette lecture produit un 
sens autre que le sens de la lecture canonique (mašhūra); cela concerne les 
considérations sur l’inimitabilité coranique, comme je l’ai expliqué dans Asrār 
at-tanzil. 

Par exemple, il y a ce que mentionne Ibn Fürak dans son commentaire de 
sa parole: «mais, c' est pour que mon cœur soit apaisé» (2, 260), à savoir que 
Ibrahim avait un ami qu'il qualifiait, en disant que c'était son cœur. Ce qui 
signifierait: pour que cet amise calme face à cette vision, s’il voit de ses propres 
yeux. Al-Kirmānī dit: ‘Cela est très loin de la vérité’. 

Par exemple, il y a le propos de celui qui dit, au sujet de: «Notre Seigneur, 
ne nous charge pas de ce dont nous n avons pas la capacité» (2, 286), qu'il 
s’agit de l'amour et de la passion ardente. C'est ce que relate al-Kawāšī dans 
son commentaire. 

Par exemple, il y a le propos de celui qui dit, au sujet de: «et contre le mal de 
l'obscurité, lorsqu'il s'étend » (113, 3), qu il s’agit du phallus quand il s’ érige. 
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Par exemple, il y a le propos de Abū Mu‘äd, le grammairien, au sujet de sa 
parole: «Et qui a fait pour vous, à partir de l arbre vert, ...», à savoir Ibrahim, 
«du feu», c’est-à-dire, une lumière, à savoir Muhammad, «dont vous utilisez 
la flamme » (36, 80), c’est-à-dire, grâce auquel vous apprenez la religion. 


CHAPITRE 80 


Les classes de commentateurs 


1. [La classe des compagnons commentateurs] 


Parmi les compagnons, une dizaine sont bien connus pour avoir commenté le 
Coran: les quatre califes, Ibn Mas‘üd, Ibn Abbas, Ubayy b. Ka'b, Zayd b. Tabit, 
Abū Mūsā al-Af‘ari et ‘Abd Allāh b. az-Zubayr. 


1. Quant aux califes, ‘Alī b. Abī Tālib est celui d’entre eux dont on a le plus 
rapporté. Ce qu’on a rapporté des trois autres est vraiment insignifiant. La 
raison en est la précocité de leur mort. C’est aussi la raison du peu de choses 
qu'on a rapporté de Abū Bakr concernant la tradition prophétique. Je ne 
conserve de Abū Bakr (°), dans le commentaire coranique, que très peu de 
traditions; elles dépassent à peine la dizaine. Quant à ‘Al, on a rapporté de lui 
beaucoup de choses. Mu‘ammar rapporte de Wahb b. ‘Abd Allāh ce que dit Abū 
t-Tufayl, à savoir: J'étais présent, quand ‘Alī prêchait, en disant: Interrogez- 
moi. Mais, par Dieu! Ne m'interrogez que sur ceux au sujet desquels je vous 
ai informés. Interrogez-moi au sujet du Livre de Dieu. Par Dieu! Il n’y a pas de 
verset dont je ne connaisse s’il est descendu de nuit ou de jour, dans une plaine 
ou sur une montagne!’ 

Dans al-Hilya, Abū Nu'aym cite ce que dit Ibn Mas‘üd, à savoir: Le Coran 
est descendu | selon sept modalités (ahruf); il n’y en a pas une seule qui n’ ait 
un extérieur et un intérieur. Or ‘Alī b. Abī Tālib possédait le sens extérieur et le 
sens intérieur du Coran’. 

Le même cite également, par le truchement de Abū Bakr b. 'Ayyāš, de la part 
de Nusayr b. Sulaymān al-Ahmasī, de la part de son père, ce que Alī dit, à savoir: 
‘Par Dieu! Aucun verset n’est descendu, sans que je ne susse à propos de quoi 
et où on le fit descendre. Mon Seigneur ma donné un cœur intelligent et une 
langue prompte à la question’ 


2. Quant à Ibn Mas‘üd on rapporte de sa part plus qu’on ne rapporte de la 
part de Alī. Ibn Garir (at-Tabarī) et un autre citent ce qu’il dit, à savoir: Par 
Celui en dehors duquel il n’y a pas de divinité! Il n’est jamais descendu un 
verset du Livre de Dieu, sans que je ne susse à propos de qui et où il des- 
cendit. Si je connaissais où se trouve quelqu'un qui connaisse mieux que 
moi le Livre de Dieu et que les montures puissent atteindre, j'irais le trou- 
ver. 
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Abū Nu'aym cite ce que dit Abū l-Bahtari, à savoir: ‘Ils dirent à Alī: Informe- 
nous au sujet de Ibn Mas‘üd. Il dit: Il connaît le Coran et la Tradition. Et c’est 
tout. Cela suffit comme science. 


3. Quant à Ibn Abbas, il est l’ interprète du Coran pour lequel le Prophète (.) a 
invoqué Dieu: ‘Ô Dieu! Instruis-le dans la religion et enseigne-lui I interpréta- 
tion’. Il dit également: ‘Ô Dieu! Donne-lui la sagesse’ Et dans une autre recen- 
sion: ‘Ô Dieu! Enseigne-lui la sagesse’. 

Dans al-Hilya, Abū Nu'aym cite ce que dit Ibn ‘Umar, à savoir: 'L Envoyé de 
Dieu (.) invogua Dieu pour Abd Allāh b. ‘Abbäs, en disant: O Dieu! Bénis-le et 
propage à partir de lui”?. 

Le même cite, par le truchement de ‘Abd al-Mumin b. Hälid, de la part de 
‘Abd Allah b. Burayda, ce que dit Ibn Abbas, à savoir: J' arrivai chez le Prophète 
(.), alors que Gibril était avec lui et lui dit: C’est l’homme cultivé de cette 
communauté, aie pour lui les meilleures intentions’ 

Le même cite, par le truchement de ‘Abd Allāh b. Hirāš, de la part de al- 
Awwam b. Hawšab et de Muģāhid, ce que dit Ibn Abbas, à savoir: L Envoyé 
de Dieu (.) m a dit: Quel excellent interprète du Coran tu fais !. 

Dans ad-Dalā'il, al-Bayhagī cite ce que dit Ibn Mastūd, à savoir: ‘Quel excel- 
lent interprète du Coran est ‘Abd Allāh b. ‘Abbas!’ 

Abū Nu‘aym cite ce que dit Muģāhid, à savoir: Ibn ‘Abbas était appelé ‘la 
mer, à cause de l’ abondance de sa science. 

Le même cite ce que dit Ibn al-Hanafiyya, à savoir : ‘Ibn ‘Abbas était l’homme 
cultivé de cette communauté’ 

Le même cite ce que dit al-Hasan, à savoir: ‘Ibn ‘Abbas était à un certain 
niveau en ce qui concerne le Coran’?. ‘Umar disait : ‘Voici un jeune homme déjà 
mûr! Il a une langue qui interroge et un cœur qui réfléchit 

Le même cite, par le truchement de ‘Abd Alläh b. Dinar, de la part de Ibn 
‘Umar, le fait qu’un homme alla le trouver pour l’ interroger au sujet de: «les 
cieux et la terre formaient une masse compacte et nous les avons séparés » (21, 
30). Il répondit: ‘Va trouver Ibn 'Abbās et interroge-le. Puis, reviens et informe- 
moi. Il alla et  interrogea. Il répondit: ‘Les cieux était une masse compacte sans 
pluie et la terre une masse compacte sans végétation. Alors, il a séparé les pre- 
miers avec la pluie et la seconde avec la végétation’ Il retourne chez Ibn Umar 


1 Tradition déjà citée à la p. 2288. 

2 C'est-à-dire: ‘Ô Dieu! A partir de lui, diffuse la science, la sagesse, l'interprétation ` (NdE). 

3 Kānaminal-Ourāān bi-manzil. On trouve comme commentaire de ce dit: kāna Ibn Abbās mina 
Lislam bi-makān wa-mina l-Qur'än bimanzila rafta; ce qui pourrait signifier: Ibn ‘Abbäs était 
à un certain niveau en ce qui concerne l'islam et à un degré élevé en ce qui concerne le Coran’. 
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et l'informa. Il dit: J'avais dit que la bravoure de Ibn Abbas dans le commen- 
taire du Coran ne m’étonnait pas. Maintenant, je sais qu’il a reçu la science’. 

Al-Bubäri (Sahih, 8/734—735) cite, par le truchement de Saīd b. Gubayr, ce 
que dit Ibn Abbas, à savoir: “Umar me fit entrer avec les anciens de Badr. Et ce 
fut comme si l’un d' eux se demandait en lui-même, en disant: Pourquoi fais-tu 
entrer celui-ci avec nous, alors que nous avons des enfants comme lui? ‘Umar 
dit: Il est de ceux que vous connaissez. Et un jour, il les convoqua etil le fit entrer 
avec eux. (Je ne pense pas gu' il me convoqua chez eux ce jour-là, si ce n’est pour 
leur faire voir)*. Il dit: Que dites-vous de la parole de Dieu: «Lorsque viendra 
le secours de Dieu et la victoire» (110, 1)? Certains d’entre eux répondirent: 
Nous avons reçu l’ordre de louer Dieu et de lui demander pardon, lorsque nous 
sommes secourus et que la victoire nous est donnée; et les autres restèrent en 
silence et ne dirent rien. Alors, il me dit: C’est ce que tu dis toi aussi, Ibn ‘Abbas? 
Je répondis: Non. Il dit: Que dis-tu alors? Je répondis: Il s’agit du terme de la 
vie de l Envoyé de Dieu (.) qu’il lui fait savoir, en disant: « Lorsque viendra le 
secours de Dieu et la victoire ». Voilà le signe du terme de ta vie. «Célèbre donc 
la louange de ton Seigneur et demande-lui pardon; il revient sans cesse» (110, 
3). Umar dit: Je ne reconnais à ce sujet que ce que tu dis. 

Le même (Sahih, 8/201-202) cite, par le truchement de Ibn Abt Mulayka, ce 
que dit Ibn ‘Abbas, à savoir: Un jour ‘Umar dit aux compagnons du Prophète 
(.): A propos de qui pensez-vous que ce verset soit descendu: | «Chacun de 
vous n’aimerait-il pas avoir un jardin planté de palmiers et de vignes ...»? Ils 
répondirent: Dieu est le plus savant! Alors, Umar se mit en colère et dit: Dites: 
nous savons ou nous ne savons pas! Ibn ‘Abbäs dit: J'ai à l’ esprit quelque chose 
au sujet de ce verset. Il dit: O fils de mon frère ! Parle et ne te sous-estime pas. Ibn 
Abbas dit: Il est donné comme exemple d'une action. ‘Umar demanda: Quelle 
action? Ibn ‘Abbas répondit: (d’une action. Umar dit:)* Celle d'un homme 
riche qui agissait dans l’ obéissance à Dieu. Puis, Dieu lui envoya aš-Šaytān et il 
se mit à agir dans la désobéissance, au point qu’il engloutit ses actions’ 

Abū Nu'aym cite, de la part de Muhammad b. Ka‘b al-Qurazi et de Ibn ‘Abbas, 
le fait que Umar b. al-Hattab était assis dans un groupe de compagnons émi- 
grés. Alors, ils évoquèrent la nuit du destin. Et chacun s’ exprima en fonction de 
ce qu’il y avait en lui. ‘Umar dit: ‘Qu’ as-tu, Ibn 'Abbās, à rester silencieux, sans 
parler? Parle donc; que ton jeune âge ne ten empêche pas’. Ibn ‘Abbas dit: 


4 Remarquer le passage du style indirect au style direct dû probablement à une contamination 
entre recensions différentes. 

5 Ce passage entre parenthèses présente un problème de compréhension. C’est certainement 
un ajout dû à une inattention ou a une confusion. Il ne se trouve pas dans le texte de l édition 
de Beyrouth 1429/2008, al-Maktaba al-Asriyya. 
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Je dis, ô Prince des croyants, que Dieu est une être impair qui aime l’ impair. 
Ainsi a-t-il fait en sorte gue les jours du monde tournent autour de sept; il a 
créé l’homme à partir de sept; il a créé notre subsistance à partir de sept; il a 
créé au-dessus de nous sept cieux; il a créé au-dessous de nous sept terres; il a 
donné sept (versets) de al-Matānī®; il a interdit dans son Livre le mariage avec 
les proches parents dans sept cas; il a réparti dans son Livre l'héritage en sept 
parts; nous tombons dans la prosternation de nos corps sept fois. L’ Envoyé de 
Dieu (.) a tourné sept fois autour de al-Ka‘ba; il a parcouru sept fois la distance 
entre as-Safa et al-Marwa; il a lapidé (les stēles) avec sept (cailloux) et (la nuit 
du destin) lui a été montrée dans les sept derniers jours du mois de Ramadan’ 
‘Umar fut dans l’ admiration et dit: ‘Personne ne m a jamais mis en mesure de 
comprendre cette nuit du destin, si ce n’est ce jeune garçon | dont les sutures 
du crâne ne sont pas encore ajustées’7. Puis, il dit: O vous autres! Qui me fera 
parvenir à cela comme le fait Ibn ‘Abbas?’ 

On trouve dans le commentaire coranique, de la part de Ibn ‘Abbas, ce qui 
est incalculable à cause de son abondance. Il y a de lui différentes recensions 
et voies de transmissions; et parmi les meilleures, il y a celle de ‘Ah b. Abī Talha 
al-Hāšimī. Ahmad Ibn Hanbal dit: ‘En Egypte, il y a un recueil de commentaire 
coranique rapporté par ‘Ali b. Abt Talha. Ah! Si quelqu'un partait en voyage 
pour cela en Egypte, en vue d'en obtenir beaucoup!. Abū Ga‘far an-Nahhäs 
rapporte cela dans son Näsih. 

Ibn Haģar dit: ‘Ce manuscrit était auprès de Abū Sālih, secrétaire de al-Layt. 
Il l'a rapporté de la part de Mu'āwiya b. Sālih, de la part de ‘Ali b. Abī Talha qui 
le tenait de Ibn "Abbas Il est chez al-Buķārī qui le tient de Abū Sālih. Il s’est 
appuyé souvent sur lui dans son Recueil de la tradition authetique à propos de 
ce qu’il rattache à Ibn ‘Abbäs. Ibn Garir (at-Tabarī), Ibn Abt Hātim et Ibn al- 
Mundir citent beaucoup de lui grâce aux intermédiaires entre eux et Abū Sab), 

Certaines gens disent: Ibn Abī Talha n’a pas entendu (de la bouche) de Ibn 
‘Abbäs le commentaire coranique. Il l’a pris | de Muÿähid ou de Saīd b. Gubayr’. 
Ibn Haģar ajoute: '... après avoir reconnu les intermédiaires, ce qui constitue 
une garantie. Donc il n’y a pas de mal à cela’. 

Dans al-Jr$ad, al-Halīlī dit: Le commentaire coranique de Mu‘awiya b. Sālih, 
juge de al-Andalus, vient de "Alī b. Abt Talha qui le tenait de Ibn ‘Abbäs; les 
grands l'ont rapporté de Abū Sälih, secrétaire de al-Layt, de la part de Mu‘awiya. 
Les mémorisateurs du Coran sont d'accord sur le fait que Ibn Abī Talha ne l’a 
pas entendu de la bouche de Ibn ‘Abbas’ 


6 Un des noms de la première sourate. 
7 C'est-à-dire, qui n’a pas encore atteint le degré de connaissance des adultes (NdE). 
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Le même dit: ‘Ces longs commentaires coranigues qu’ils attribuent à Ibn 
‘Abbäs ne sont pas satisfaisants, car leurs rapporteurs sont des inconnus, 
comme le commentaire de Guwaybir d’après ad-Dahhäk, d’après Ibn ‘Abbas. 

Et d’après Ibn Gurayë, au sujet du commentaire coranique, tout un groupe 
Pa rapporté de lui et le plus long de ces commentaires est celui que Bakr b. 
Sahl ad-Dimyātī rapporté de la part de Abd al-Ganī b. Saīd, de la part de Mūsā 
b. Muhammad |, de la part de Ibn Gurayë. Cela est discutable, Muhammad b. 
Tawr a rapporté de la part de Ibn Gurayë environ trois grandes parties, c’est ce 
qu’ils ont authentifié. Al-Hag$aë b. Muhammad a rapporté de la part de Ibn 
Gurayë environ une partie et cela est authentique et on est d'accord sur ce 
fait. Le commentaire de Šibl b. ‘Abbäd al-Makkī de la part de Ibn Abī Naģīh, 
de la part de Muÿähid, de la part de Ibn 'Abbās est proche de T authenticité. Le 
commentaire de ‘Ata? b. Dīnār est écrit et sert d’ argument. Le commentaire de 
Abū Rawg d'environ une partie a été authentifié. 

Le commentaire de Ismāfīl as-Suddī est présenté avec des chaînes remontant 
à Ibn Mas‘üd et à Ibn ‘Abbas. Les imāms tels que at-Tawrī et Saba rapportent le 
commentaire d’après as-Suddī; mais le commentaire qu’il a rassemblé, Asbāt 
b. Nasr le rapporte de sa part; quant à Asbāt, on n’est pas d’accord avec lui, 
bien que le plus parfait des commentaires soit celui de as-Suddi. Quant à 
Ibn Gurayë, (son commentaire) n’a pas atteint le degré d’authenticité. Il y a 
rapporté uniquement ce qui est mentionné à propos de chaque verset comme 
authentique et douteux. Le commentaire de Mugātil b. Sulaymān: Mugātil, 
en lui-même, a été considéré comme faible, alors qu’il a contacté les grands 
parmi les suivants et que aš-Šāfi ī montre que son commentaire est bon! Fin de 
citation de al-Iršād. 

Du commentaire de as-Suddī, qu’on a déjà indiqué, Ibn Gurayë emprunte 
beaucoup par le truchement de as-Suddi lui-même, de la part de Abū Malik, 
de Abū Sāli, de Ibn Abbas, de Murra, de Ibn Mas‘üd, ainsi que de certains 
compagnons. Ibn Abt Hātim n'emprunte rien de lui, | parce qu’il a comme 
règle de n’extraire que ce qu’il y a de très authentique. Al-Hākim en extrait 
plusieurs choses pour son Mustadrak et il en montre l authenticité, mais par le 
truchement de Murra, de la part de Ibn Mas‘üd et de certaines gens seulement, 
sans la première chaîne. Ibn Katir dit: ‘Avec cette chaîne de transmission, as- 
Suddī rapporte diverses choses qui ne s'appuient que sur un seul rapporteur 
(ģarāba). 

Parmi les excellentes voies de transmission à partir de Ibn "Abbas, il y a celle 
de Qays, de la part de ‘At?’ b. as-Sā'ib, de Sa'īd b. Gubayr et de Ibn ‘Abbäs. 
Cette voie de transmission est authentique selon les deux Šayh-s (al-Bubari et 
Muslim). Et souvent, al-Firyābī et al-Hākim, dans son Mustadrak, empruntent 
par cette voie. 
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De mēme, il y a la voie de Ibn Ishāg, de la part de Muhammad b. Abī 
Muhammad client de Āl Zayd b. Tābit, de Ikrima ou de Saīd b. Gubayr et de 
Ibn Abbas Et elle est ainsi reprise. C’est une voie excellente dont la chaîne est 
bonne. Ibn Garir et Ibn Abī Hätim citent beaucoup de choses par cette voie. Et 
dans al-Mu'ģam al-kabir de at-Tabarānī, il y a plusieurs choses provenant par 
cette voie. 

La plus faible de ces voies est celle de al-Kalbī, de la part de Abū Sälih et 
de Ibn Abbas Si l’on ajoute à cela la recension de Muhammad b. Marwān 
as-Suddīle mineur, c’est alors une chaîne mensongère. Souvent, at-Talabī et al- 
Wähidi empruntent par cette voie. Mais, dans al-Kāmil, Ibn ‘Adi dit: 'Al-Kalbī 
a de bonnes traditions et particulièrement de la part de Abü Sälih qui est bien 
connu pour le commentaire coranique. Personne n’a de commentaire plus long 
et plus riche que le sien. Après lui, il y a Mugātil b. Sulaymān, sauf que al-Kalbī 
est préférable à lui du fait que dans Mugātil il y a de mauvaises opinions’. 

La voie de ad-Dahhāk b. Muzāhim provenant de Ibn ‘Abbäs est interrompue. 
En effet, ad-Dahhāg | ne l’a pas rencontré. Si P on ajoute à cela la recension de 
Bišr b. Umāra, de la part de Abt Rawg et de Ibn "Abbas, elle est faible, à cause 
de la faiblesse de Bišr. Ibn Garir (at-Tabarī) et Ibn Abt Hātim citent beaucoup 
de ce manuscrit et si c’est à partir de la recension de Guwaybar à partir de ad- 
Dahhäk, elle est d'une extrême faiblesse, parce que Guwaybir est très faible et 
doit être abandonné. Ni Ibn Garīr ni Ibn Abt Hātim n’ empruntent rien par cette 
voies. Seuls Ibn Mardawayh et Abū š-Šayh b. Hayyān citent à partir de cette voie. 

Par la voie de al-‘Awfi provenant de Ibn 'Abbās, Ibn Garir et Ibn Abī Hātim 
citent beaucoup de choses, alors que al-'Awfī est faible sans avoir de chaîne 
lâche. Il se peut que at-Tirmidī l’ ait estimée bonne. 

J'ai vu, dans Fadā'il al-Imām aš-Šāfiī de Abū ‘Abd Allāh Muhammad b. 
Ahmad b. Šākir al-Oattān, gu'il cite avec sa chaine, par le truchement de Ibn 
‘Abd al-Hakam, ce que dit ce dernier, à savoir: | J'ai entendu aš-Šāfi T dire: N’ est 
établi, comme provenant de Ibn Abbas, dans le commentaire coranique, que 
l'équivalent d'une centaine de traditions prophétiques’. 


4. Quant à Ubayy b. Ka‘b, de lui provient un grand manuscrit que rapporte 
Abū Ga‘far ar-Rāzī, de la part de ar-Rabī' b. Anas, de Abū l-‘Aliya et de Ubayy. 
Cette chaine est authentigue. Ibn Garīr et Ibn Abī Hātim citent beaucoup de 
ce manuscrit; de mēme al-Hākim dans son Mustadrak et Ahmad (Ibn Hanbal) 
dans son Musnad. 


8 Ce qui semble contradictoire et qui est de fait contredit par un note de T éditeur. 
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5. Il existe, de la part d'un groupe de compagnons autres que ceux-là, une partie 
insignifiante de commentaire, à savoir de la part de Anas, de Abü Hurayra, de 
Ibn ‘Umar, de Gābir et de Abū Mūsā al-Af‘ari. 

Il existe, de la part de ‘Abd Allāh b. Amr b. al-‘Âs, des choses qui concernent 
les récits et les informations au sujet des épreuves, de l'au-delà et de choses 
semblables qui se trouvent citées dans ce qu’il a emprunté aux gens de V Ecri- 
ture, comme ce qu’il cite à propos de sa (*) parole: «dans l’ ombre des nučes» 
(2, 210). Notre livre, que nous avons déjà indiqué, rassemble tout ce qu’on cite 
au sujet de cela de la part des compagnons. 


2. La classe des suivants commentateurs 


Ibn Taymiyya dit: ‘Les gens les plus savants en commentaire coranique sont les 
mekkois, parce qu'ils furent les compagnons de Ibn "Abbas, comme Muģāhid, 
AG b. Abt Rabāh, ‘Ikrima, esclave affranchi de Ibn Abbas, Saīd b. Gubayr, 
Tāwus et d’autres encore. Il en est de même à al-Kūfa pour les compagnons 
de Ibn Mas‘üd et pour les savants en commentaire coranique de al-Madina, 
comme Zayd b. Aslam dont héritèrent de lui son fils, ‘Abd ar-Rahmān b. Zayd 
et Mälik b. Anas: Fin de citation. 


1. Parmi ceux, d’entre eux, qui sont de qualité supérieure, il y a Muģāhid. 
Al-Fadl b. Maymūn dit: J'ai entendu Muģāhid dire: J'ai soumis le Coran à 
Ibn Abbas trente Tote, Selon le même, | il dit aussi: J'ai soumis le recueil 
coranique trois fois à Ibn Abbas, l’arrêtant sur chacun de ses versets et lui 
demandant à son sujet à propos de qui il était descendu et comment était ce 
verset. 

Husayf dit: Muģāhid était le plus savant d’entre eux en commentaire cora- 
nique’. 

[Sufyan] at-Tawrī dit: ‘Lorsque le commentaire coranique te vient de Muÿa- 
hid, cela te suffit’ 

Ibn Taymiyya dit: ‘Voilà pourquoi, parmi les savants, aë-Safi‘i, al-Buķārī et 
d’autres encore, se basaient sur son commentaire coranique’ 

Quant à moi, je dis que la plus grande partie de ce gu' a mis al-Firyābī dans 
son commentaire coranique vient de lui et que ce qu’il y a mis de la part de Ibn 
"Abbās ou d’un autre est vraiment très peu. 


2. Parmi eux, il y a Sa‘id b. Gubayr. Sufyān at-Tawrī dit: ‘Prenez le commentaire 
coranique de quatre personnes: de Saīd b. Gubayr, de Muģāhid, de “krima et 
de ad-Dahhāk'. Oatāda dit: Les suivants les plus savants sont au nombre de 
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quatre: AS b. Abt Rabāh était le plus savant pour les rites à observer, Sa‘id 
b. Gubayr était le plus savant pour le commentaire coranique, ‘Ikrima était le 
plus savant pour les biographies et al-Hasan était le plus savant pour le permis 
et l’ interdit. 


3. Parmi eux, il y a Ikrima, esclave affranchi de Ibn ‘Abbas. Aš-Ša*bī dit: “Il ne 
reste personne de plus savant au sujet du Livre de Dieu que ‘Ikrima. 

Simāk b. Harb dit: J'ai entendu ‘Ikrima dire: J ai commenté ce qui se trouve 
entre les deux couvertures’. ‘Ikrima dit: Ibn 'Abbās mettait sur mes pieds des 
ceps énormes et m enseignait le Coran et la Tradition’. 

Ibn Abī Hātim cite ce que dit Simāk, à savoir : “Ikrima dit: Tout ce que je vous 
dis à propos du Coran vient de Ibn ‘Abbās.. 


4. Parmi eux, il y a al-Hasan al-Basrī, Are b. Abt Rabāh, "AG" b. Abt Muslim al- 
Hurāsānī, | Muhammad b. Ka‘b al-Ourazī, Abū l-Aliya, ad-Dahhäk b. Muzähim, 
‘Atiyya al-"Awfī, Oatāda, Zayd b. Aslam, Murra al-Hamdānī, Abū Mālik. 

Et viennent après eux, ar-Rabī' b. Anas, ‘Abd ar-Rahmān b. Zayd b. Aslam, 
etc ... Ceux-là sont les anciens commentateurs. La majorité de ce qu’ils disent, 
ils Pont appris des compagnons. 


3. [La classe des commentateurs successifs] 


Ensuite, après cette classe de commentateurs, furent composés des commen- 
taires regroupant les propos des compagnons et ceux des suivants, comme 
les commentaires de Sufyān b. ‘Uyayna, de Wakī' b. al-Garräh, de Su‘ba b. al- 
Haģčāģ, de Yazīd b. Hārūn, de ‘Abd ar-Razzāg, de Adam b. Abï Iyās, de Ishāg b. 
Rāhawayh, de Rawh b. 'Ubāda, de ‘Abd b. Humayd, de Sunayd, de Abū Bakr b. 
Abī Šayba et d’autres encore. 

Après eux vint Ibn Garir at-Tabarī et son livre est le plus important et 
le plus imposant des commentaires. Puis, nous avons Ibn Abī Hātim, Ibn 
Māģah, Ibn Mardawayh, Abū š-Šayh b. Hayyān, Ibn al-Mundir | etc ... Tous ces 
commentaires sont attribučs aux compagnons, aux suivants et aux suivants de 
ces derniers. En dehors de cela il n’y a rien d'autre, sauf chez Ibn Garīr;en effet, 
il s'emploie à confronter les opinions, à donner la prépondérance à l’une sur 
l'autre, à analyser et à procéder dans la déduction; et c’est grâce à cela qu’il 
dépasse les autres commentaires. 

Puis, diverses personnes composèrent des commentaires. Ils raccourcirent 
les chaînes d'attribution et rapportèrent des citations tronquées. A partir de là, 
s'introduisit l’ élément étranger. Ce qui est sain se mêla à ce qui est malsain. 
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Quiconque avait une idée, la rapporta et quiconque à l esprit de qui venait 
une chose, s'appuyait sur elle. Puis, celui qui venait après les lui empruntait, 
pensant que ce serait pour lui une base et ne se souciant plus de consigner 
ce qui venait des anciens dignes de foi et de ceux auxquels on se réfère dans 
le commentaire coranique; au point que j'ai vu quelqu’un qui relatait, dans 
le commentaire de sa (*) parole: «non de ceux qui ont encouru la colère 
ni des égarés» (1, 7), environ dix opinions, alors que son commentaire selon 
lequel il s’agit des juifs et des chrétiens est celui qui vient du Prophète (.), de 
tous les compagnons, des suivants et des suivants de ces derniers, au point 
que Ibn Abī Hātim dit: Je ne connais pas de divergence à ce sujet parmi les 
commentateurs’. 


Ensuite, des gens, qui excellaient dans diverses sciences, composèrent après 
cela (des commentaires), chacun d’eux se limitant, dans le sien, au genre 
qu’il maîtrisait bien. Ainsi voit-on le grammairien qui n’a d'autre souci que | 
l'analyse et la multiplication des aspects qu’elle peut comporter, la transmis- 
sion des règles de la grammaire, ses questions, ses conséquences et ses disputes, 
comme az-Zaģčāģ, al-Wähidi dans al-Basīt et Abū Hayyän (Ar ad-Dīn) dans al- 
Bahr et an-Nahr. 

Il y a Pannaliste qui ne s'occupe que des histoires de façon exhaustive et 
des informations au sujet des anciens, qu’elles soient authentiques ou fausses, 
comme at-Ta‘labi. 

Il y a le juriste qui ne relate presque, dans le commentaire, que l’ aspect 
juridique depuis ce qui touche à la pureté jusqu'aux mères des enfants. Il 
se peut qu’il fasse des digressions pour établir les preuves des conséquences 
juridiques qui n’ont absolument aucun lien avec le verset commenté, ou bien 
pour répondre aux preuves des opposants, comme al-Qurtubi. 

Il y a le spécialiste des sciences spēculatives, et particulièrement al-Imām 
Fahr ad-Din (ar-Rāzī), qui a rempli son commentaire ď opinions de savants 
dans les sciences naturelles, de philosophes et de choses semblables. Il passe 
d’une chose à l’autre, au point que celui qui considère cela en arrive à s’ étonner 
du manque de correspondance entre ce qui est mentionné et le verset com- 
menté. Abū Hayyan dit dans al-Bahr: 'Al-Imām ar-Rāzī a regroupé dans son 
commentaire des choses nombreuses et longues dont on n’a pas besoin dans 
la science du commentaire. Voilà pourquoi un savant a dit: Il y a tout sauf le 
commentaire’. 

Il y a l’innovateur qui n’a pas d'autre but que de modifier les versets et de les 
ramener au niveau de sa théorie corrompue, dans le sens où lorsque lui apparaît 
de loin une anomalie, il y court après ou s’il trouve un passage où il y a pour lui 
un champ plus approprié, il s'y précipite. Al-Bulqini dit: J'ai extrait de al-Kassāf 
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une chose tirée par les cheveux (i'tizālan bi-l-manāgīš)? de sa parole, dans le 
commentaire de: «Qui sera préservé du Feu et introduit au Jardin, aura trouvé 
le bonheur» (3, 185), à savoir quel bonheur y a-t-il de plus sublime que d’être 
introduit au Jardin? Et il (az-Zamahšarī) indique par là l'absence de vision (de 
Dieu). 

Il y a l’hérétique. Inutile de s'interroger sur sa mécréance, sur son hérésie 
à propos des versets de Dieu et sur sa calomnie de Dieu pour ce qu’il n’a pas 
dit. Par exemple, ce que dit l’un d’eux (Ibn 'Arabī) à propos de: «Cela n'est 
qu'une épreuve de ta part» (7, 155), à savoir: ‘Il n’y a pour les serviteurs rien 
de plus dommageable de la part de Dieu’. Et ce qu’il dit à propos de l'arbre de 
Mūsā. Ce que disent les Rāfidites à propos de: «Il vous ordonne d'immoler une 
vache» (2, 67)”. 

Et c’est à propos de ces cas et des cas semblables, qu’on prendra ce que cite 
Abū Yalā et un autre d’après Hudayfa, à savoir que | le Prophète (.) dit: ‘Il y a 
dans ma communauté des gens qui récitent le Coran, le crachant comme on 
crache des dattes de qualité inférieure et l’ interprétant autrement qu’il doit 
être interprété’. 

Si tu demandes: lequel des commentaires conseilles-tu et sur lequel or- 
donnes-tu à celui qui réfléchit de porter son attention ? Je répondrai: le com- 
mentaire de al-Imäm Abū Ga‘far b. Gar at-Tabarī à propos duquel les savants 
bien informés sont d'accord pour dire qu’on n’a composé rien de semblable 
sur le commentaire coranique. 

Dans son Tahdib, an-Nawawī dit: ‘Personne n’a composé rien de semblable 
au livre de Ibn Garir sur le commentaire coranique’. 

J'ai déjà commencé un commentaire coranique qui rassemblera tout ce dont 
on a besoin comme commentaires traditionnels, propos prononcés, déduc- 
tions, allusions, analyses, aspects lexicaux, traits d'éloquence, mérites des fi- 
gures rhétoriques, etc ..., de telle façon qu’on n’aura absolument plus besoin 
d'un autre commentaire. Je Dat intitulé Magma‘ al-bahrayn wa-matla‘ al-bad- 
rayn (Le confluent des deux mers et le levant des deux pleines lunes). Il s’agit du 
commentaire pour lequel j' ai fait de ce livre-ci une introduction. Je demande à 
Dieu de m'aider à l’ achever, au nom de Muhammad et de sa famille”. 


9 Littéralement, ‘une chose tirée avec des pincettes’. 

10 Ils disent que la vache en question serait Āiša (NdE). 

11  Iln’a écrit que le commentaire des six premiers versets de al-Fatiha et le commentaire de 
al-Kawtar 108. 
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4. [Les commentaires du Prophète] 


Et puisque nous avons fini de parler au sujet de ce nous voulions faire avec ce 
livre, achevons-le avec les commentaires qui proviennent du Prophète (.) et 
dont on déclare clairement qu’ils remontent jusqu’à lui (marfüu‘), à l'exception 
des circonstances de la descente, pour qu’on en profite, parce qu’ils font partie 
des choses importantes. 


al-Fatiha 7 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 4/378-379), at-Tirmidī (Sunan, 5/69—71), qui a 
déclaré cela bon, et Ibn Hibbān dans son Sahih citent ce que dit ‘Adï b. Hātim, 
à savoir que le Prophète (.) a dit: ‘Ceux qui ont encouru la colère (de Dieu) sont 
les juifs et les égarés sont les chrétiens’. 

Ibn Mardawayh cite ce que dit Abū Darr, à savoir: J'ai interrogé le Prophète 
(.) au sujet de ceux qui ont encouru la colère (de Dieu). Il a répondu: Ce sont 
les juifs. J'ai dit: Et les égarés? Il a répondu: Ce sont les chrétiens’. 


al-Baqara 2 
Ibn Mardawayh et al-Hākim, qui a authentifié cela, citent, par le truchement de 
Abū Nadra, de la part de Abū Saïd al-Hudrī, ce que dit le Prophète à propos de: 
«Ils auront dans eux (les Jardins) des épouses pures» (2, 25), à savoir: ‘Pures de 
menstrues, d'excrēments, de glaires et de crachats.. 

Dans son commentaire coranique, Ibn Katir dit que dans sa chaîne de trans- 
mission il y a al-Bazīī. Ibn Hibbān dit de cette tradition: ‘Il n’est pas permis de 
la prendre comme argument! Il ajoute: ‘A propos de son authentification par 
al-Hākim, il dit que c’est discutable. Je Tat ensuite vue dans son Tāģīr. Il dit: 
‘C'est une bonne tradition! 

Ibn Garir (at-Tabarī) cite, avec une chaîne dont les hommes sont fiables, 
de la part de ‘Amr b. Qays al-Mulā'ī, ce que dit un homme des Bang Umayya 
parmi les habitants de aš-Šām, dont il fait d'excellents éloges, à savoir: ‘On dit: 
O Envoyé de Dieu! Qu'est-ce que la justice ? Il répondit: C’est la justice de la 
rançon’. Cette tradition excellente remonte jusqu’au Prophète sans nommer 
de compagnon (mursal). Elle est appuyée par une chaîne continue (muttasil) 
jusqu’ à Ibn ‘Abbas; elle s'arrête aux compagnons (mawgūf)!?. 

Les deux Šayh-s (al-Buķārī, Sahīh, 8/164 et Muslim, Sahīh, 4/2312) citent de la 
part de Abū Hurayra ce que dit le Prophète (.), à savoir: ‘On dit aux enfants de 
Isrā'īl: « Franchissez la porte en vous prosternant et dites: Pardon (hittatun)!». 


12  Quidisent ce qu’ils ont entendu de Muhammad. 
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Ils entrèrent, se traînant sur leur derrière, en disant: Une graine (hibbatun) dans 
les cheveux’. Ce que commente sa parole: «(ils substituèrent) une parole autre 
que celle qui leur avait été dite» (2, 59). 

At-Tirmidi (Sunan, 5/227) et un autre citent avec une bonne chaîne, de la 
part de Abū Saīd al-Hudrī, ce que dit le Prophète (.), à savoir: Malheur, une 
vallée dans la Géhenne où tombera le mécréant pour quarante automnes, avant 
d'atteindre son trou! 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 3/75) cite avec cette chaîne, de la part de Abū 
Sad, ce que dit l’ Envoyé de Dieu (.), à savoir: | Dans chaque passage du Coran 
où est mentionnée l'humilité, il s’agit de l obéissance’. 

Dans ar-Ruwat ‘an Malik, al-Hatib cite, avec une chaîne dans laquelle il y a 
des inconnus, de la part de Malik, de Nāfi‘ et de Ibn ‘Umar, ce que dit le Prophète 
(.) à propos de sa (*) parole: «ils le rēcitent avec sa vraie récitation» (2, 121), à 
savoir: ‘Ils le suivent selon la vraie façon de le suivre! 

Ibn Mardawayh cite, avec une chaîne faible, de la part de ‘Al b. Abt Tālib, ce 
que le Prophète (.) dit au sujet de sa parole: «Mon pacte ne concerne pas les 
injustes » (2, 124), à savoir: Il n’y a d'občissance que dans (l’accomplissement 
de) ce qui est convenable’ Il y a une version que cite Ibn Abī Hātim de la part de 
Ibn 'Abbās, s’arrêtant aux compagnons (mawqüf ), suivant I expression: ‘Tu ne 
dois pas t' engager à obéir à une personne injuste, dans la désobéissance à Dieu’. 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 3/9), at-Tirmidī (Sunan, 5/75) et al-Hakim, qui 
authentifie cela, citent, de la part de Abū Sa'īd al-Hudrī, ce que dit le Prophète 
(.) à propos de sa parole: «Et ainsi nous avons fait de vous une communauté 
du juste milieu» (2, 143), à savoir: ‘Une communauté juste’. 

Les deux Šayh-s (al-Buķārī, Sahīh, 8/171—172 et Muslim”) et un autre citent, 
de la part de Abū Saīd, ce gue dit le Prophēte (.), ā savoir: 'Le jour de la 
résurrection, Nūh sera convoqué et on lui dira: As-tu fait parvenir (le message) ? 
Il répondra: Oui. Alors, son peuple sera convoqué et on lui dira: Vous a-t-il 
fait parvenir (le message)? Il répondra: Aucun héraut n’est venu chez nous, 
personne n’est venu chez nous. On dira à Nūh: Qui témoignera pour toi? 
Il répondra: Muhammad et sa communauté! Il ajoute: ‘Tel est (le sens de) 
ce qu’il dit: «Nous avons fait de vous une communauté du juste milieu» (2, 
143). Il dit encore: ‘Le juste milieu est la justice. Vous serez convoqués et 
vous tēmoignerez qu’il a fait parvenir (le message) et moi je témoignerai pour 
vous’ Sa parole: ‘Le juste milieu est la justice’ remonte directement jusqu’au 
Prophète (marfū'), sans interpolations (ģayr mudraģ). Dans Šarh al-Buķārī, Ibn 
Haģar attire l'attention sur cela. 


13 Cette tradition n’est pas repérable dans son Sahih. 
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Abū š-Šayh et ad-Daylami, dans Musnad al-firdaws, citent par le truchement 
de Guwaybir, d’après ad-Dahhäk, ce que dit Ibn ‘Abbäs, à savoir que le Prophète 
(.) dit, à propos de sa parole: «Souvenez-vous de moi, je me souviendrai de 
vous » (2, 152), à savoir : ‘Ô assemblée de serviteurs! Souvenez-vous de moi, en 
m obéissant et je me souviendrai de vous, en pardonnant. 

At-Tabarānīcite ce que dit Abū Umāma, à savoir:'La courroie de la chaussure 
du Prophète (.) se rompit et il prononça la formule du retour à Dieul4. Ils dirent: 
O Envoyé de Dieu! Quel malheur! Il répondit: Parmi ce qui est répréhensible, 
ce qui atteint le croyant est un malheur’. Il y a beaucoup de versions de cette 
tradition. 

Ibn Māģah (Sunan, 2/1333—1334) et Ibn Abī Hātim citent ce que dit al-Barā” 
b. *Āzib, à savoir: ‘Nous assistions à des funérailles avec le Prophète (.) et il 
dit: Le mécréant sera frappé d’un coup entre les yeux. Toute bête l entendra, 
contrairement aux hommes et aux djinns. Chaque bête qui entendra sa voix 
le maudira. Tel est (le sens) de la parole de Dieu: «Ceux qui maudissent les 
maudiront» (2,159), à savoir les bêtes de la terre’. 

At-Tabarānī cite ce que dit Abū Umāma, à savoir: ‘L Envoyé de Dieu (.) dit à 
propos de sa parole: «Le pèlerinage a lieu en des mois bien connus» (2, 197): 
Ce sont Šawwāl (10°), Dū I-Oa'da (n°) et Dū l-Hiğğa (12°). 

At-Tabarānī cite, avec une chaîne qui n’est pas mauvaise, ce que dit Ibn 
‘Abbas, à savoir que l Envoyé de Dieu (.) dit, à propos de sa parole: «pas de 
cohabitation avec une femme, pas de désordre et pas de dispute durant le 
pèlerinage » (2, 197): ‘La cohabitation est le fait de se présenter à une femme 
pour l accouplement, le désordre consiste à désobéir et la dispute est celle de 
l'homme avec son compagnon’ 

Abū Dāwūd (Sunan, 3/571-572) cite le fait qu’on interrogea AIS au sujet du 
serment fait à la légère. Il répondit: Aiša dit que l Envoyé de Dieu (.) a dit: 
‘C'est lorsque quelqu'un dit dans sa maison: Non! Par Dieu! Ou bien: Certes! 
Par Dieu’. Al-Bubäri (Sahih, 8/275) le cite aussi en remontant jusqu’à Aiša 
(mawgūfan 'alayhā). 

Ahmad (Ibn Hanbal)!5 et un autre citent ce gue dit Abū Razīn al-Asadī, ā 
savoir: Un homme dit: O Envoyč de Dieu! As-tu vu la parole de Dieu: «La 
répudiation par deux fois» (2, 229a)? Où est la troisième? Il répondit: «Le 
renvoi avec décence » (2, 229b) est la troisième! 

Ibn Mardawayh cite ce que dit Anas, à savoir: ‘Un homme vint trouver le 
Prophète (.) et lui dit: O Envoyé de Dieu! Dieu a mentionné «la répudiation par 


14 A savoir: Nous appartenons à Dieu et à lui nous retournerons. 
15 Cette tradition n’est pas repérable dans son Musnad. 
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deux fois» (2, 229a). Où est la troisième ? Il répondit: «La reprise de manière 
convenable ou le renvoi avec décence » (2, 229b). 

At-Tabarānī cite, avec une chaîne qui n’est pas mauvaise, par le truchement 
de Ibn Lahī'a, de la part de ‘Amr b. Šu'ayb, de son père et de son grand-père, 
ce que dit le Prophète (.), à savoir: ‘C'est l époux qui tient en main le lien du 
mariage’. 

At-Tirmidī (Sunan, 5/92) et Ibn Hibbān, dans son Sahih, citent ce que dit 
Ibn Mas‘üd, à savoir: L Envoyé de Dieu (.) dit: La prière médiane (2, 238) est la 
prière de l’ après-midi’. 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 5/7—8) et at-Tirmidi (Sunan, 5/90), qui authen- 
tifie cela, citent, de la part de Samura, ce que dit l Envoyé de Dieu (.), à savoir: 
‘La prière médiane est la prière de l après-midi’. Ibn Garīr (at-Tabarī) cite ce 
que dit Abū Hurayra, à savoir que l Envoyé de Dieu (.) dit: La prière médiane 
est la prière de l’ après-midi’. Le même cite également ce que dit Abū Malik al- 
Aš'arī, à savoir que l Envoyé de Dieu (.) dit: ‘La prière médiane est la prière de 
l'après-midi. Cette tradition passe par d’autres voies et a d’autres versions. 

At-Tabarāni cite, de la part de ‘Alī, ce que dit l’ Envoyé de Dieu (.), à savoir: 
‘as-sakina (2, 248) est un vent violent’. 

Ibn Mardawayh cite, par le truchement de Guwaybir, de la part de ad- 
Pahhāk et de Ibn Abbas, en remontant jusqu’au Prophète (marfū'), ce qu’il 
dit, à propos de sa parole: «Il donne la sagesse à qui il veut» (2, 269), à savoir: 
‘Le Coran’. Ibn ‘Abbas dit:'C' est-à-dire, son commentaire, car le lisent tout aussi 
bien le pieux et le libertin! 


Al Imrān 3 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 5/262) et un autre citent, de la part de Abū 
Umāma, ce que dit le Prophète (.) au sujet de sa parole: « Ceux dans le cœur des- 
quels se trouve une déviation suivent ce qui en est équivoque » (3, 7), à savoir: 
‘Ce sont les Hāriģites'; et à propos de sa parole: «le jour où certains visages 
blanchiront et ou d’autres visages noirciront» (3, 106): "Ce sont les Hāriģites"”. 

At-Tabarānī et un autre citent, d’après Abū d-Dardā”, le fait qu’on interrogea 
l Envoyé de Dieu (.) au sujet de ceux qui sont enracinés dans la science (3, 7). 
Il répondit: ‘Ceux dont la droite est charitable, dont la langue est véridique, 
dont le cœur est droit et dont le ventre et le sexe sont continents. Tels sont les 
enracinés dans la science’ 


16 Cette interprétation est pour le moins étonnante, si on replace la parole dans tout son 
contexte coranique (9, 26; 9, 40; 48, 4; 48, 18) où elle a un sens de calme et de paix. 

17 _Ilest étonnant que as-Suyūtī, d'habitude si pointilleux dans sa critique de la Tradition, ne 
souligne pas l’anachronisme que suppose une telle affirmation attribuée au Prophète. 
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Al-Hākim cite et authentifie ce que dit Anas, à savoir qu’on interrogea 
l Envoyé de Dieu (.) au sujet de la parole de Dieu: «les gintār-s thésaurisés » 
(3, 14). Il répondit: ‘Le gintār vaut mille okkes (onces)'!8. Ahmad (Ibn Hanbal, 
Musnad, 2/363) et Ibn Māģah (Sunan, 2/1307) citent ce que dit Abū Hurayra, à 
savoir que l’Envoyé de Dieu (.) dit: ‘Le gintār vaut douze mille okkes’. 

At-Tabarānī cite, avec une chaîne faible, d’après Ibn "Abbas, ce que dit le 
Prophète (.), à propos de sa parole: «A lui se soumettent ceux qui sont dans 
les cieux et sur la terre de gré ou de force» (3, 83), à savoir: ‘Ceux qui sont 
dans les cieux, ce sont les anges; ceux qui sont sur la terre, ce sont ceux qui 
sont nés selon l'islam. Quant à ceux qui sont forcés, ce sont les esclaves des 
nations qu’on a apportés enchaînés et dans des carcans et que l’on conduit 
vers le Jardin malgré eux! 

Al-Hākim cite, en l’authentifiant, d’après Anas, le fait gu on demanda au 
Prophète (.) au sujet de sa parole: «à celui qui a la capacité d'un chemin vers 
elle (la Maison) » (3, 97): ‘Qu'est-ce que le chemin ? Il répondit: ‘Les provisions 
de route et la monture’ At-Tirmidi (Sunan, 5/102-103) cite la même chose à 
partir d’une tradition de Ibn Umar qu’ils qualifie de bonne. 

"Abd b. Humayd cite dans son commentaire ce que Nufay* dit, à savoir: 
LU Envoyé de Dieu (.) dit: «Pour Dieu, incombe aux hommes le pèlerinage à la 
Maison: à celui qui à la capacité d’un chemin vers elle. Et qui mécroit … Certes, 
Dieu n’a pas besoin des univers» (3, 97). Un homme de Hudayl se leva et dit: Ô 
Envoyé de Dieu! Qui l’ omet est un mécréant? Il répondit: Qui l omet, n’a pas à 
craindre de punition et n’a pas à espérer de récompense’. Nufay‘ est un suivant, 
donc la chaîne de transmission s' arrête aux suivants (mursal); mais il y a une 
version qui remonte jusqu’au compagnon (mawqüf ), Ibn ‘Abbas. 

Al-Hākim cite, tout en l’authentifiant, ce que dit Ibn Mas‘üd, à savoir que 
l Envoyé de Dieu (.) dit à propos de sa parole: «Craignez Dieu de la vraie 
crainte qu'il mérite» (3, 102), à savoir: ‘Qu'il soit obéi et non dēsobči; qu'on 
s’en souvienne et qu’on ne l oublie pas’. 

Ibn Mardawayh cite ce que dit Abū Gafar al-Bāgir, à savoir que l’ Envoyé de 
Dieu (.) récita: «Qu'il y ait parmi vous une communauté qui invite à faire le 
bien!» (3, 104). Puis, il dit: ‘Le bien consiste à suivre le Coran et ma Tradition. 
C'est une tradition où plusieurs rapporteurs sont omis à la suite (mu‘dal). 

Dans Musnad al-firdaws, ad-Daylamī cite avec une chaîne faible, de la part de 
Ibn Umar, ce que dit le Prophète (.) au sujet de sa parole: «Le jour où certains 


18 Poids différent selon les pays et les époques. Originairement une awgiyya | ūgiyya conte- 
nait quarante dirhems (drachmes). En pharmacopée, elle compte douze drachmes. Ety- 
mologiquement, vient du grec ougkia, ce qui a donné ‘once’ (cfr. Kazimirski). 
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visages blanchiront et où certains visages noirciront» (3, 106), à savoir: ‘Les 
visages des partisans de la Tradition (sunnites) blanchiront et les visages des 
partisans des innovations noirciront. 

At-Tabarani et Ibn Mardawayh citent avec une chaîne faible ce que dit Ibn 
Abbas, à savoir que l’ Envoyé de Dieu (.) dit au sujet de sa parole: «marqués» 
(3, 125): ‘C'est-à-dire, désignés. La marque des anges, le jour de Badr, était un 
turban noir et le jour de Uhud, un turban rouge’. 

Al-Buķārī (Sahih, 8/230) cite ce que dit Abū Hurayra, à savoir que le Prophète 
(.) dit: ‘Celui à qui Dieu aura donné la richesse et qui n aura pas fait l’ aumône, 
on lui présentera un serpent chauve (très venimeux) qui a deux taches au- 
dessus des yeux; on le lui mettra autour du cou, le jour de la résurrection, | 
et il s attachera aux deux côtés de sa mâchoire, en disant: Je suis ta richesse, 
je suis ton trésor! Puis, il récita ce verset: «Que ceux qui sont avares de ce que 
Dieu leur a donné de sa faveur … » (3, 180). 


an-Nisā'4 
Ibn Abt Hätim et Ibn Hibbän, dans son Sahih, citent, d’après ‘Aiša, que le 
Prophète (.) dit, à propos de sa parole: «Cela vaut mieux pour ne pas être 
abusifs» (4, 3): Pour ne pas être tyrannigues. Ibn Abī Hātim dit: Mon père 
dit que c’est une tradition erronée. L authentigue qui vient de 'Āiša remonte 
jusqu’ aux compagnons (mawqüf y. 

At-Tabarānī cite, avec une chaîne faible, ce que dit Ibn ‘Umar, à savoir: ‘On 
récita en présence de ‘Umar: | «Chaque fois que leur peau sera consumée, 
nous la leur remplacerons par une autre» (4, 56). Mu'ād dit: A mon avis, le 
commentaire de ce verset est qu’ on la remplacera cent fois en une heure’. Umar 
dit: ‘C’est ce que j'ai entendu de la part de l Envoyé de Dieu (LI 

At-Tabarānī cite, avec une chaîne faible, de la part de Abū Hurayra, ce 
que dit le Prophète (.), à propos de sa parole: «Celui qui tue un croyant 
intentionnellement, sa rétribution sera la Gēhenne» (4, 93), à savoir: ‘S'il le 
rētribue. 

At-Tabarānī et un autre citent, avec une chaîne faible, ce que dit Ibn Mas‘üd, 
à savoir que le Prophète (.) dit, à propos de sa parole: «Il donnera leur salaire 
et il ajoutera pour eux de sa faveur» (4, 173): ‘L intercession, en faveur de celui 
pour qui le Feu serait obligatoire, de la part de ceux à qui il a fait ce qui est 
convenable en ce monde! 

Dans al-Marasil, Abū Dāwūd cite ce que dit Abū Salama b. ‘Abd ar-Rahmān, 
à savoir: Un homme alla trouver le Prophète (.) et Pinterrogea au sujet de la 
parenté éloignée (al-kalala). Il répondit: N’ as-tu pas entendu le verset qui est 
descendu en été: «Ils te demanderont une décision. Dis: Dieu prend pour vous 
une décision au sujet de la parenté éloignée» (4, 176). Celui qui ne laisse ni 
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enfant ni parent, ce sont ceux de la parenté éloignée qui en hēritent'. Tradition 
qui remonte aux suivants (mursal). 

Dans Kitāb al-farā'id, Abū š-Šayh cite (ce que dit) al-Bara, à savoir: J'ai 
interrogé D Envoyé de Dieu (.) au sujet de la parenté éloignée et il a répondu: 
Ce qui est en dehors des enfants et des parents’. 


al-Mā'ida 5 
Ibn Abī Hātim cite, de la part de Abū Sa'īd al-Hudrī, ce que dit l’ Envoyé de 
Dieu (.), à savoir: ‘Lorsqu'un des Bang Isrā'īl possédait un serviteur, une bête 
de somme et une femme, il était enregistré comme roi”. Cette tradition a une 
version qui remonte jusqu’à un suivant (mursal), Zayd b. Aslam, chez Ibn Garir 
(at-Tabari). 

Al-Hakim cite, en l’authentifiant, ce que dit ‘lyad al-Aš'arī, à savoir que 
lorsque descendit: «Dieu fera venir les gens d'un peuple qu’il aimera et qui 
l aimeront», l Envoyé de Dieu (.) dit à Abu Mūsā: ‘Ce sont les gens de celui-ci’. 

At-Tabarānī cite, d’après Aiša, ce que dit le Prophète (.) au sujet de sa 
parole: «ou leur habillement» (5, 89), à savoir: ‘Une cape (aba) a pour chaque 
indigent'"?. 

At-Tirmidī (Sunan, 5/146) cite, en l’authentifiant, ce que dit Abū Umayya 
aš-Ša'bānī, à savoir: Je suis allé trouver Abū Ta‘laba al-Hušanī pour lui dire: 
Comment t'y prends-tu avec ce verset? Il demanda: Quel verset? Je rēcitai sa 
parole: «O vous qui croyez! Ayez cure de vous-mêmes. Celui qui est égaré ne 
vous nuira pas, si vous êtes bien dirigés» (5, 105). Il dit: Par Dieu! Vraiment, 
tu as interrogé sur ce verset un expert: j'ai interrogé à son sujet l Envoyé de 
Dieu (.) qui a dit: Rivalisez de zèle pour ce qui est convenable et abstenez- 
vous de ce qui est blāmable, si bien que lorsque tu seras témoin d’une avidité 
irrésistible, d’une passion dévorante, de ľ attrait d'un monde adorable et de 
l'admiration que chacun a pour sa propre opinion, alors, aie cure de ta propre 
noblesse (hassat nafsika) et laisse de côté les gens du commun (al-‘awaämm). 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 4/129), at-Tabarānī et d’autres encore citent 
ce que dit Abū ‘Amir al-Aš'arī, à savoir: J'ai interrogé I Envoyé de Dieu (.) sur 
ce verset et il a dit: Le mécréant qui s’égare ne vous nuira pas, si vous êtes bien 
guidés”. 


19 Vêtement en laine ou en poil de chameau, ordinairement à raies larges, blanches et noires 
ou brunes, ouvert par devant, sans collet et n’ ayant qu’un rudiment de manches par où 
l’on passe les bras (Kazimirski). 
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al-Anām 6 
Ibn Mardawayh et Abū š-Šayb citent, par le truchement de Nahëal, de la part 
de ad-Dahhāk, ce que dit Ibn Abbas, à savoir que I Envoyé de Dieu (.) dit:'Avec 
chaque homme, il y a un ange. Quand il dort, l ange prend son âme; et si Dieu 
lui permet de saisir son esprit, il s’en saisit, sinon il le lui rend. C’est (le sens 
de) sa parole: «il vous reçoit la nuit» (6, 60). Nahšal (Ibn Sa'īd) est un fieffé 
menteur. 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 1/424), les deux Šayhs (al-Buķārī, Sahih, 8/294 
et Muslim?0) et d’autres encore citent ce que dit Ibn Mas‘üd, à savoir : ‘Lorsque 
descendit ce verset: «ceux qui croient et qui ne revêtent pas leur foi d une 
injustice» (6, 82), cela troubla les gens. Ils dirent: O Envoyé de Dieu! Qui de 
nous n’est pas injuste à son propre détriment? Il dit: Il ne s’agit pas de ce 
que vous dites. N’ avez-vous pas entendu ce que dit le bon serviteur: «Certes, 
l'associationnisme est une énorme injustice» (31, 13)? Il s’agit donc unique- 
ment de l’associationnisme! 

Ibn Abt Hātim et un autre citent, avec une chaîne faible, de la part de Abū 
Saīd al-Hudri, ce que dit l’ Envoyé de Dieu (.) à propos de sa parole: «Les regards 
ne l’atteignent pas» (6, 103), à savoir: Même si les djinns, les hommes, les 
šaytān-s et les anges, depuis qu’ils ont été créés jusqu’à ce qu’ils disparaissent, 
s’alignaient sur un seul rang, ils ne comprendraient jamais rien de Dieu’. 

Al-Firyābī et un autre citent, par le truchement de ‘Amr b. Murra, ce que dit 
Abü Ga‘far, à savoir: ‘On interrogea le Prophète (.) au sujet de ce verset: «A 
celui que Dieu veut guider, il ouvre sa poitrine à l'islam» (6, 125). Ils dirent: 
Comment ouvrera-t-il sa poitrine ? Il répondit: Une lumière y sera projetée et 
elle s' ouvrira et s’élargira. Ils dirent: Y a-t-il pour cela un signe grâce auquel on 
le saura? Il répondit: Linclination pour la demeure de l'éternité et l’ aversion 
pour la demeure de l'illusion, la préparation pour la mort avant qu’elle ne 
vienne’. La chaîne remonte jusgu' aux suivants (mursal); elle a beaucoup de 
versions continues remontant jusqu’ aux suivants et avec lesquelles on monte 
jusqu’au degré de l’ authenticité ou de T excellence (al-husn). 

Ibn Mardawayh et an-Naķņās citent dans un manuscrit, de la part de Abū 
Saīd al-Hudri, ce que le Prophète (.) dit à propos de sa parole: «et donnez son 
droit au jour de la récolte » (6, 141), à savoir: ‘Ce qui tombe de l’ épi’. 

Ibn Mardawayh cite, avec une chaîne faible, ce que dit Sand b. Musayyab 
dans une tradition remontant jusqu’ aux suivants (mursal), à savoir: | L Envoyé 
de Dieu (.) dit: «Donnez juste mesure et bon poids avec équité. Nous n’ impo- 
sons à chaque homme que ce dont il est capable» (6, 152). Puis, il dit: Qui 


20 Cette tradition n’est pas repérable dans son Sahih. 
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mesure et pēse bien avec sa main, Dieu connaissant sa bonne intention de 
donner juste mesure et bon poids, ne sera pas blāmē. Telle est l’ interprétation 
de «ce dont il est capable sl 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 3/31) et at-Tirmidī (Sunan, 5/231) citent, de la 
part de Abū Sand, ce que dit le Prophète (.) à propos de: «Le jour où un signe 
de ton Seigneur viendra, la foi ne servira pas à celui qui ...» (6, 158), à savoir: 
‘Le lever du soleil à son couchant’ Cette tradition à de nombreuses voies de 
transmissions dans les deux Recueils de la tradition authentique?! et ailleurs, à 
partir de la tradition de Abü Hurayra et d’un autre. 

At-Tabarānī et un autre citent, avec une chaîne excellente, de la part de 
‘Umar b. al-Hattāb, ce que l Envoyé de Dieu (.) dit à Āiša, à savoir: O Āiša! 
«ceux qui ont scindē leur religion et ont formé une secte » (6, 159), ce sont les 
partisans des innovations et les sujets aux passions’ 

At-Tabarānī cite, avec une chaîne authentique, de la part de Abū Hurayra, ce 
que dit le Prophète (.), à propos de: «ceux qui ont scindé leur religion et ont 
formé une secte» (3, 159): ‘Ce sont les partisans des innovations et les sujets 
aux passions de cette communauté! 


al-Arāf 7 
Ibn Mardawayh et un autre citent, avec une chaîne faible, de la part de Anas, ce 
que dit le Prophète (.), à propos de sa parole: « Prenez vos parures en tout lieu 
de prière» (7, 31), à savoir: ‘Priez avec vos sandales’ | Il y a une version de cela 
dans la tradition de Abū Hurayra chez Abū š-Šayh. 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 4/287-288), Abū Dāwūd (Sunan, 3/354), al- 
Hākim et d’autres encore citent, de la part de al-Bar& b. ‘Azib, le fait que 
l Envoyé de Dieu (.) fit mention du serviteur mécréant, lorsque l'esprit lui 
est ravi, en disant: ‘Ils montent avec lui et ne passent pas avec lui près de 
l'assemblée des anges, sans que ceux-ci ne disent: Quel est cet esprit mali- 
cieux? Et cela, jusqu’à ce qu’on arrive avec lui au ciel de ce monde. Alors, 
on demande de lui ouvrir, mais on ne lui ouvre pas’. Puis, l’ Envoyé de Dieu (.) 
récita : «On ne leur ouvrira pas les portes du ciel» (7, 40). Alors, Dieu dit: Ecri- 
vez son registre à Sigëin?? dans la terre inférieure’. Et son esprit est expulsé d'un 
coup. Puis, l Envoyé de Dieu (.) récita: «Quiconque associe à Dieu quoi que ce 
soit se trouve comme s’il était tombé du ciel; un oiseau de proie le saisit alors 
et l emporte ou bien le vent le précipite dans un lieu très éloigné » (22, 31). 


21 Al-Buņārī, 11/352; Muslim, 1/137. 
22 Vallée de? enfer dans laquelle est conservé le registre dans lequel les actions des réprouvés 
sont inscrites (Kazimiriski). 
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Ibn Mardawayh cite ce que dit Gābir b. ‘Abd Allāh, à savoir: ‘On interrogea 
l Envoyé de Dieu (.) au sujet de celui dont les bonnes œuvres égalent les 
mauvaises œuvres. Il répondit: Ce sont les compagnons de al Aaf" (7, 48). 
Il y a | plusieurs versions de cela. 

At-Tabarani, al-Bayhaqi, Sand b. Mansūr et d’autres encore citent ce que dit 
‘Abd ar-Rahman al-Muzanī, à savoir: On interrogea l’ Envoyé de Dieu (.) au sujet 
des compagnons de al-Arrāf et il répondit: Ce sont des gens qui ont été tués sur 
le sentier de Dieu par désobéissance à leurs pères. Et donc la désobéissance à 
leurs pères les empêche d'entrer dans le Jardin et le fait d’avoir été tués sur le 
sentier de Dieu les empêche d'entrer dans le Feu’. La tradition de Abū Hurayra 
chez al-Bayhagī et celle de Abū Saïd chez at-Tabarānī témoignent de cela. 

Al-Bayhagī cite, avec une chaîne faible, ce que dit Anas, en remontant 
jusqu’au Prophète (marfū'), à savoir que ce sont les croyants des djinns. 

Ibn Garir (at-Tabarī) cite ce que dit Āiša, à savoir: "LU Envoyé de Dieu (.) a dit: 
Le déluge (al-tūfān) (7, 133), c' est la mort. 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 3/125 et 209), at-Tirmidī (Sunan, 5/157) et al- 
Hākim citent, et les deux derniers en l’authentifiant, d’après Anas, le fait que le 
Prophète (.) rēcita: «Et lorsque son Seigneur se manifesta à la montagne, il la 
mit en miettes » (7, 143). Il dit : ‘Cela a eu lieu ainsi: il a fait un signe, en mettant 
le bout du pouce sur la partie charnue des doigts de la main droite; la montagne 
s'engloutit et Mūsā poussa un cri’. Abū š-Šayb le cite avec ľ expression suivante: 
‘il fit un signe avec le petit doigt et, de la lumière (qui en sortit), il la réduisit en 
miettes’. 

Abū š-Şayh cite, par le truchement de Ga‘far b. Muhammad, de la part de 
son père et de son grand-père, | ce que dit le Prophète (.), à savoir: ‘Les tables 
qu'on a fait descendre sur Mūsā étaient en lotus du Jardin; la table avait douze 
coudées de long.. 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 1/272), an-Nasā'ī (Sunan, 6/347) et al-Hākim 
citent, et ce dernier en l’authentifiant, de la part de Ibn Abbas, ce que dit le 
Prophète (.), à savoir: Dieu a pris l alliance (7, 169) de derrière Adam à Na‘mān, 
c’est-à-dire à ‘Arafa. Et il a fait sortir de ses reins toute descendance qu’il a 
procréée et l’a disséminée devant lui. Puis, il leur a parlé en face, en disant: 
«Ne suis-je pas votre Seigneur? Ils répondirent: Bien sûr!» (7, 172). 

Ibn Ğarīr (at-Tabarī) cite, avec une chaîne faible, ce que dit Ibn ‘Amr, à savoir 
que I Envoyé de Dieu (.) dit à propos de ce verset (7, 172): ‘Il Pa prise derrière 


23 Mur entre le paradis et l’ enfer et sur lequel se tiennent les compagnons de a Aaf qui 
reconnaissent les bienheureux et les réprouvés à leurs traits (Kazimirsky). Il y a une note 
très savante dans Blachère à ce sujet. 
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lui, comme on prend le peigne de la tēte; et il leur a dit: «Ne suis-je pas 
votre Seigneur? Ils répondirent: Bien sūr!». Et les anges dirent: «Nous sommes 
témoins ». 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 5/11), at-Tirmidī (Sunan, 5/160), qui le déclare 
bon, et al-Hākim, qui l’authentifie, citent de la part de Samura, ce que dit le 
Prophète (.), à savoir: ‘Lorsque Hawwā' accoucha, Iblis tournait autour d’elle 
et l'enfant n allait pas lui survivre. Il dit: Appelle-le ‘Abd al-Hārit et il survivra. 
Elle l appela ‘Abd al-Hārit et il survēcut. Cela fut en vertu de l'inspiration et de 
l’ordre de aë-Saytan’24. 

Ibn Abt Hātim et Abu aë-Sayh citent ce que dit aë-Sa‘bi, à savoir: ‘Lorsque 
Dieu fit descendre: «Pratique le pardon» (7, 199), l Envoyé de Dieu (.) dit: O 
Gibrīl, de quoi s'agit-il? Il répondit: Je n’en sais rien, jusqu’à ce que je ne le 
demande au Savant. Il alla, puis revint, en disant : Dieu t ordonne de pardonner 
à celui qui Ca fait du tort, de donner à celui qui Ca fait miséricorde et de 
renouer avec celui qui a rompu avec toi. Cela remonte jusgu aux suivants 
(mursal). 


al-Anfal 8 
Abū š-Šayb cite, d’après Ibn ‘Abbäs, ce que dit l Envoyé de Dieu (.), à propos de 
sa parole: «Souvenez-vous! Lorsque vous étiez peu nombreux et faibles sur la 
terre, craignant que les gens ne s'emparent de vous … » (8, 26). On lui demanda: 
‘Ô Envoyé de Dieu! qui sont ces gens ?. Il répondit: Les Perses’. 

At-Tirmidī (Sunan, 5/163) cite, en le qualifiant de faible, ce que dit Abū Mūsā, 
à savoir: ‘L Envoyé de Dieu (.) dit: Dieu a fait descendre deux sécurités pour 
ma communauté: « Dieu ne veut pas les châtier, tant que tu es au milieu ď’ eux 
et Dieu n’est pas prêt à les châtier, tant qu’ils demanderont pardon» (8, 33). 
Lorsque je serai passé, je laisserai avec eux la demande de pardon jusqu’au jour 
de la résurrection’. 

Muslim (Sahih, 3/1522) et un autre citent ce que dit ‘Uqba b. ‘Amir, à savoir: 
Jai entendu l’ Envoyé de Dieu (.) dire, alors qu’il était sur la chaire: «Et prépa- 
rez pour eux ce que vous pouvez trouver comme force» (8, 60). Est-ce que la 
force n’est pas la lance? Est-ce que la force n’est pas la lance?’ 

Abū š-Šayl cite, par le truchement de Abū 1-Mahdi, de la part de son père et 
de celui qui l’a rapporté de la part du Prophète (.), que ce dernier a dit, à propos 
de: «et d’autres encore que vous ne connaissez pas» (8, 60), à savoir: ‘Ce sont 
les djinns’. 


24 A propos de Coran 7, 189—190. Voir Chap. 29, pp. 576-577. 
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At-Tabarānī cite la même chose à partir de la tradition de Yazīd b. ‘Abd Allāh 
b. ‘Urayb, de la part de son père et de son grand-père, en remontant jusqu’au 
Prophète (marfū'). 


Barāa 9 
At-Tirmidī (Sunan, 5/168) cite ce que dit "Alī, à savoir: J interrogeai l Envoyé de 
Dieu (.) au sujet du jour du grand pèlerinage (9, 3). | Il répondit: ‘Le jour de 
l’immolation’?#, Il y a un témoignage de la part de Ibn ‘Umar chez Ibn Garir 
(at-Tabari). 

Ibn Abt Hātim cite, de la part de al-Miswar b. Mahrama, ce que dit l’ Envoyé 
de Dieu (.), à savoir: ‘Le jour de ‘Arafa, tel est le jour du grand pèlerinage”?. 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 3/68—76), at-Tirmidī (Sunan, 5/171—172), Ibn 
Hibbān et al-Hākim citent ce que dit Abū Sa‘d, à savoir que l’ Envoyé de Dieu 
(.) dit: ‘Lorsque vous voyez l homme qui fréquente la mosquée, témoignez | de 
sa foi. Dieu dit: «Ne fréquente la mosquée de Dieu que celui qui croit en Dieu 
et au dernier jour» (9,18). 

Ibn al-Mubärak, dans az-Zuhd, at-Tabarānī et al-Bayhagī, dans ol Dot, citent 
ce que disent Imrān b. Husayn et Abū Hurayra, à savoir: ‘On interrogea l’En- 
voyé de Dieu au sujet de ce verset: «d'excellentes demeures dans les jar- 
dins de VEden» (9, 72). Il dit: ‘Un château de perles. Dans ce château, il y a 
soixante-dix demeures de saphir rouge; dans chaque demeure, soixante-dix 
pièces d’émeraude verte; dans chaque pièce, un lit; sur chaque lit, soixante- 
dix coussins de chaque couleur; sur chaque coussin, une épouse prise parmi 
les belles aux yeux noirs; dans chaque pièce, soixante-dix tables; sur chaque 
table, soixante-dix sortes de mets; dans chaque pièce, soixante-dix servants et 
servantes. Et chaque matin, sera donnée au croyant la force qui convient pour 
tout cela à la fois’. 

Muslim (Sahih, 2/1015) et un autre citent ce que dit Abū Sa‘d, à savoir: ‘Deux 
hommes divergeaient à propos de la mosquée qui était fondée sur la crainte 
de Dieu (9, 108). L'un d'eux disait: C’est la mosquée de P Envoyé de Dieu (.). 
L'autre: C'est la mosquée de Qub#?7. Ils allèrent trouver P Envoyé de Dieu (.) 
et Pinterrogērent à ce sujet. Il répondit: C’est ma mosquée! 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 5/n6, 331 et 335) dit la même chose à partir de 
la tradition de Sahl b. Sa‘d et de Ubayy b. Ka‘b. 


25 Le dix du mois du pèlerinage (12°). 
26 Le neuf du mois du pèlerinage (12°). 
27 Faubourg de al-Madina. 
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Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 3/422), Ibn Māģah (Sunan, 1/127) et Ibn 
Huzayma citent, de la part de Uwaym b. Sā'ida al-Ansārī, le fait que le Prophète 
(.) alla les trouver dans la mosquée de Qub? et leur dit: ‘Dieu vous a loués de 
manière excellente à propos de la purification, dans l’ histoire de votre mosquée 
(9, 108). Mais, quelle est cette purification ? Ils répondirent: ‘Nous n’en savons 
rien, sauf que nous l’obtenons avec de l’eau’. Il dit: ‘C’est cela. Donc c’est pour 
vous un devoir’. 

Ibn Garir (at-Tabarī) cite ce que dit Abū Hurayra, à savoir que l Envoyé de 
Dieu (.) dit: Les dévots (9, 112) sont ceux qui jeūnent:. 


Yunus 10 
Muslim (Sahih,1/163) cite, d’après Suhayb, le fait que le Prophète (.) dit à propos 
de sa parole: «Pour ceux qui ont bien agi, la meilleure des choses et quelque 
chose en plus» (10, 26), à savoir : ‘La meilleure des choses est le Jardin et ce qui 
est en plus, c’est la vision de leur Seigneur’. 

La même chose est citée d’après Ubayy b. Ka'b, Abū Mūsā al-Afari, Ka b. 
‘Uÿra |, Anas et Abū Hurayra. 

Ibn Mardawayh cite, d’après Ibn Umar, ce que dit l’ Envoyé de Dieu (.), à 
savoir: ‘« Pour ceux qui ont bien agi», il s’agit de la profession de foi: il n’y a 
pas de divinité en dehors de Dieu; «la meilleure des choses», c’est le Jardin; et 
«quelque chose de plus», c’est la vision de leur Seigneur, 

Abū š-Šayļ et un autre citent ce que dit Anas, à savoir: L Envoyé de Dieu (.) 
dit à propos de sa parole: «Dis: De la faveur de Dieu», il s’agit du Coran; «et 
de sa miséricorde ...» (10, 58), c’est le fait qu’il vous ait mis au nombre de ses 
gens. 

Ibn Mardawayh cite ce que dit Abū Sa'īd al-Hudrī, à savoir : ‘Un homme alla 
trouver le Prophète (.) et lui dit: Je souffre de la poitrine. Il dit: Rēcite le Coran. 
Dieu dit: «une guérison pour ce qui est dans les poitrines» (10, 57). Il y a un 
témoignage de cela à partir de la tradition de Wātila b. al-Asga". Al-Bayhagiī le 
cite dans Šu'ab al-īmān.. 

Abū Dāwūd (Sunan, 3/799) et un autre citent ce que dit ‘Umar b. al-Hattāb, à 
savoir: ‘L Envoyé de Dieu (.) dit: Parmi les serviteurs de Dieu, il y a des gens que 
les prophètes et les martyrs envient. On lui demanda: Qui sont-ils, ô Envoyé 
de Dieu? Il répondit: Des gens qui s’aiment en Dieu, sans tenir compte ni 
des richesses ni des lignages. Ils ne s’effrayent pas, quand les gens s’effrayent; 
ils ne sont pas affligés, quand les gens s'affligent. Puis, l Envoyé de Dieu (.) 
récita: « N’ est-ce pas que les amis de Dieu n’ont aucune crainte et ne sont pas 
affligés ? » (10, 62). 

Ibn Mardawayh cite ce que dit Abū Hurayra, à savoir: ‘On interrogea le 
Prophète (.) au sujet de la parole de Dieu: « N’ est-ce pas que les amis de Dieu 
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n’ont aucune crainte ...?» (10, 62). Il répondit: Ce sont ceux qui s'aiment en 
Dieu. La même chose se trouve dans la tradition de Ğābir b. ‘Abd Allāh citée 
par Ibn Mardawayh. 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 6/445), Saīd b. Mansūr, at-Tirmidī (Sunan, 
5/184) et d’autres encore, d’après | Abū d-Dardā, citent le fait qu’on interrogea 
ce dernier au sujet de ce verset: «Ils recevront la bonne nouvelle dans la vie 
de ce monde» (10, 64). Il répondit: ‘Personne ne me l’avait encore demandé 
depuis que j'ai interrogé l’ Envoyé de Dieu à ce sujet et qu’il a dit: Personne ne 
me l'avait encore demandé, mis à part toi, depuis qu’il est descendu. Il s’agit 
de la bonne vision que voit le musulman ou qui lui est montrée; c’est sa bonne 
nouvelle pour la vie de ce monde, le Jardin étant sa bonne nouvelle pour la vie 
dernière’. Cela est transmis par de nombreuses voies. 

Ibn Mardawayh cite, d’après 'Āiša, ce que dit le Prophète (.) à propos de sa 
parole: «... sauf le peuple de Yūnus. Lorsqu'ils crurent ...» (10, 98), à savoir: 
‘Lorsqu'ils invoguērent. 


Hüd 7 
Ibn Mardawayh cite, avec une chaîne faible, ce que dit Ibn ‘Umar, à savoir: 
‘T Envoyé de Dieu récita ce verset: « pour vous éprouver (et savoir) qui d’entre 
vous agit le mieux» (u, 7). Je demandai: Que signifie cela, ô Envoyé de Dieu? 
Il répondit: Qui d’entre vous pense le mieux? Or qui d’entre vous pense le 
mieux, s' abstient le mieux de ce qui est interdit par Dieu et agit le mieux dans 
l’obéissance à Dieu. 

At-Tabarānī cite, avec une chaîne faible, de la part de Ibn Abbas, ce que dit le 
Prophète (.), à savoir: Je n’ai jamais vu de chose meilleure à demander et plus 
rapide à obtenir gu une nouvelle bonne action pour une ancienne mauvaise: 
«Les bonnes actions chassent les mauvaises » (u, 114). 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 5/169) cite ce que dit Abū Darr, à savoir: Je 
dis: Ô Envoyé de Dieu! Conseille-moi. Il répondit: Lorsque tu commets une 
mauvaise action, si tu la fais suivre d’une bonne, elle l’effacera. Je dis: Ô Envoyé 
de Dieu! Est-ce que (professer qu’) ‘Il n’y a pas de divinité en dehors de Dieu’ fait 
partie des bonnes actions? Il répondit: C’ est la meilleure des bonnes actions’. 

At-Tabarānī et Abū š-Šayh citent ce que dit Garir b. ‘Abd Allāh, à savoir: 
‘Lorsque descendit: | «Ton Seigneur n’est pas pour détruire les cités à cause 
d’une injustice, alors que leurs habitants se sont réformés» (11, 117), l’Envoyé 
de Dieu (.) dit: Alors que leurs habitants se traitent équitablement les uns les 
autres’. 
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Yüsuf 12 

Saīd b. Mansūr, Abū Ya'lā, al-Hākim, en le déclarant authentique, et al-Bayhagī, 
dans ad-Dalāiil, citent ce que dit Gābir b. Abd Allāh, à savoir: Un juif vint trou- 
ver le Prophète (.) et dit: Ô Muhammad! Informe-moi au sujet des astres que vit 
Yūsuf en train de se prosterner devant lui : quel est leur nom ? Il ne lui répondit 
rien, jusqu’à ce que ne vînt à lui Gibril qui l’ informa. Alors, il envoya chercher 
le juif | et lui dit: Hartan (étoiles de la constellation du Lion), Tariq (l étoile du 
matin), ad-Dayyāl?8, Dū l-Kayʻān, Dū l-Far‘, Wattab, Umūdān, Oābis, ad-Duruh, 
al-Musbih, al-Faylag, ad-Diy& (la clarté) et an-Nūr (la lumière), c’est-à-dire, 
son père et sa mère. Il les a vus à l'horizon se prosternant devant lui. Quant 
il raconta sa vision à son père, il dit: Je vois une chose dispersée que Dieu ras- 
semble’. 

Ibn Mardawayh cite, ď après Anas, ce que dit le Prophète (.), à savoir: 
‘Lorsque Yūsuf dit : « Cela pour qu’il sache que je ne le trahis pas en secret» (12, 
52), Gibrīl lui dit: O Yūsuf! Exprime ta préoccupation. Et il dit: «Je m innocente 
pas mon âme» (12, 53). 


ar-Ra'd 13 
At-Tirmidī (Sunan, 5/194), qui le déclare bon, et al-Hākim, quile déclare authen- 
tique, citent, d’après Abū Hurayra, | ce que dit le Prophète (.) à propos de sa 
parole : « Nous les rendons prēfērables les uns autres pour ce qui est de les man- 
ger» (13, 4), à savoir: ‘les dattes al-dagal?°, al-fārisī?, al-hulwš! et al-hāmid'32. 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 1/274), at-Tirmidī (Sunan, 5/193-194), qui 
l'authentifie, et an-Nasāī (Sunan, 5/336-337) citent ce que dit Ibn ‘Abbas, à 
savoir: ‘Des juifs se présentèrent au Prophète (.) et lui dirent: Informe-nous au 
sujet du tonnerre: qu’ est-ce que c’est ? Il répondit: C’est un des anges de Dieu 
qui est chargé des nuages. Dans sa main, il a du feu enroulé comme un vête- 
ment avec lequel il repousse les nuages et les guide là où Dieu veut. Ils dirent: 
Et quelle est cette voix que nous entendons? C'est sa voix’ (13, 12—13). 

Ibn Mardawayh cite ce que dit ‘Amr b. Biģād al-Aš'arī, à savoir que ľ Envoyé 
de Dieu (.) dit: Le tonnerre est un ange qui repousse les nuages; et l’ éclair est 
le coup d'oeil d’un ange qu’on appelle Bop), 

Ibn Mardawayh cite, de la part de Gäbir b. Abd Allāh, le fait que D Envoyé de 
Dieu (.) dit: Un ange est chargé des nuages: il rassemble ceux qui sont loin et 


28 ‘Qui traîne une longue queue! c’est-à-dire, une comète. 

29  Dattes de qualité inférieure. 

go  Al-farisi équivaut probablement à al-farās, qui sont des dattes noires de la plus vile espèce. 
31 Probablement les dattes douces et sucrées. 

32 Ce pourrait être les dattes acides et aigres, mais aussi l’ oseille. 
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il arrange ceux qui sont près. Dans sa main, il a un vêtement enroulé. Quand il 
le lève, les nuages produisent ľ éclair; quand il repousse, les nuages tonnent; et 
quand il frappe, ils foudroient. 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 3/71) et Ibn Hibbān citent, de la part de Abū 
Saīd al-Hudrī, ce que l Envoyé de Dieu (.) dit, à savoir: ‘Tuba (13, 29) est un 
arbre, dans le Jardin, d'une distance de cent années’#, 

At-Tabarānī cite, avec une chaîne faible, ce que dit Ibn ‘Umar, à savoir: J'ai 
entendu l’ Envoyé de Dieu (.) dire: «Dieu efface et confirme ce qu’il veut» (13, 
39), sauf le malheur, le bonheur, la vie et la mort. 

Ibn Mardawayh cite, de la part de Gābir b. ‘Abd Allāh b. Rižāb, ce que dit le 
Prophète (.) au sujet de sa parole: «Dieu efface et confirme ce qu’il veut» (13, 
39), à savoir: Il diminue et augmente les moyens de subsistance, il diminue et 
allonge le terme de la vie’ 

Ibn Mardawayh cite, de la part de Ibn "Abbas, le fait qu’on interrogea le 
Prophète (.) au sujet de sa parole: «Dieu efface et confirme ce qu’il veut» (13, 
39) et qu’il répondit: ‘Cela a lieu à chaque nuit du destin. Il élève, il contraint 
et il pourvoit, sauf en ce qui concerne la vie, la mort, le malheur et le bonheur, 
car cela ne change pas. 

Ibn Mardawayh cite le fait que ‘Ali interrogea D Envoyé de Dieu (.) au sujet de 
ce verset et qu’il répondit: Je vais rafraîchir ton œil, en le commentant. Je vais 
rafraîchir l œil de ma communauté qui viendra après moi, en le commentant. 
L aumône selon sa vraie forme, le respect des parents et l’accomplissement de 
ce qui est convenable changent le malheur en bonheur et augmentent la vie. 


Ibrahim 14 

Ibn Mardawayh cite ce que dit Ibn Mas‘üd, à savoir que l’ Envoyé de Dieu (.) 
dit: ‘Celui à qui il est donné de remercier$* ne sera pas privé d’avoir davantage, 
parce que Dieu (*) dit: «Si vous remerciez, je vous donnerai davantage » (14, 7). 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 5/265), at-Tirmidī (Sunan, 4/334), an-Nasā'ī 
(Sunan, 6/371-372), al-Hākim, qui I authentifie, et d’autres encore citent, de la 
part de Abū Umāma, ce que dit le Prophète (.) à propos de sa parole: «il sera 
abreuvé d’une eau fétide * qu’il essayera d' avaler à petites gorgées » (14, 16—17), 
à savoir: ‘On l’approchera de lui et il en aura le dégoût. Et quand elle sera près 
de lui, elle brūlera son visage et la peau de sa tête tombera. Quandil la boira, elle 


33 On comprend généralement par là que pour parcourir la distance de son ombre, il faut 
cent ans. Voir à ce sujet p. 2429. 

34 Comme le mentionnent d’autres recensions, il faut probablement comprendre: man 
u‘tiya fa-šakara | Celui à qui on donne et qui remercie … 
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dēchirera ses intestins, jusqu’à ce qu’elle | ne sorte de son anus. Dieu dit: «ils 
seront abreuvés d'une eau bouillante qui déchirera leurs intestins » (47, 15) et: 
«s'ils demandent de l’eau, ils seront arrosés d’une eau comme du marc d’ huile 
qui brūlera leur visage » (18, 29). 

Ibn Abt Hātim, at-Tabarānī et Ibn Mardawayh citent, de la part de Ibn Ka‘b 
b. Mālik, qui le fait remonter jusqu’au Prophète (.), ce que ce dernier dit au 
sujet de ce qu’il y a de plus estimable dans sa parole: «il est égal pour nous 
de nous plaindre ou de patienter, car nous m avons aucun lieu où fuir» (14, 
21), à savoir: ‘Les hôtes du Feu disent: Allons, patientons! Et ils patientent 
durant cinq cents ans. Et quand ils voient que cela ne leur rapporte rien, ils 
disent: Allons, plaignons-nous! Et ils pleurent durant cinq cents ans. Et quand 
ils voient que cela ne leur rapporte rien, ils disent: «il est égal pour nous 
de nous plaindre ou de patienter, car nous n’avons aucun lieu où fuir» (14, 
21). 

At-Tirmidī (Sunan, 5/195), an-Nas& (Sunan, 6/371), al-Hākim, Ibn Hibbān et 
d’autres encore citent de la part de | Anas, ce que dit le Prophète (.) au sujet de 
sa parole: « Dieu propose en parabole une parole excellente : elle est comme un 
arbre excellent» (14, 24), à savoir: ‘Il s’agit du palmier dattier’. «Et la parabole 
de la mauvaise parole est comme l’ arbre mauvais» (14, 26): il dit: 11 s’agit de la 
coloquinte’. 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 2/132) et Ibn Mardawayh citent, avec une 
chaîne excellente, de la part de Ibn ‘Umar, ce que le Prophète (.) dit au sujet 
de sa parole: «comme un arbre excellent» (14, 24), à savoir: ‘C'est celui dont 
les feuilles ne manquent jamais, à savoir le palmier dattier. 

Les six imäms% citent, de la part de al-Bar& b. ‘Azib, le fait que le Prophète (.) 
a dit: ‘Lorsque le musulman est interrogé dans la tombe, il témoigne qu’il n’y a 
pas de divinité en dehors de Dieu et que Muhammad est l Envoyé de Dieu. Tel 
est le sens de sa parole: «Dieu affermit ceux qui croient, par une parole ferme, 
dans la vie de ce monde et dans la vie dernière» (14, 27). 

Muslim (Sahih, 1/152-153) cite ce que dit Tawbān, à savoir: ‘Un savant juif 
alla trouver l’ Envoyé de Dieu (.) et lui dit: Où seront les gens, le jour où la terre 
sera remplacée par une autre (14, 48) ? L Envoyé de Dieu (.) répondit: Ils seront 
dans les ténèbres sous le pont, 

Muslim (Sahih, 4/2150), at-Tirmidī (Sunan, 5/196), Ibn Māģah (Sunan, 2/ 
1430) et d’autres encore citent ce que dit 'Ā'iša, à savoir: Je suis la première 
personne qui a interrogé l’ Envoyé de Dieu (.) au sujet de ce verset: «le jour où 


35 A savoir, al-Buķārī, Sahih, 8/378; Muslim, Sahih, 4/2201; Abū Dāwūd, Sunan, 5/u2; at- 


vs 


Tirmidī, Sunan, 5/196; an-Nasāī, Sunan, 6/372 et Ibn Māģah, Sunan, 2/1427. 
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la terre sera remplacée par une autre » (14, 48), en lui demandant: Où seront les 
gens ce jour-là ? Il répondit: Sur la voie’ 

At-Tabarānī, dans al-Awsaf, al-Bazzār, Ibn Madawayh et al-Bayhagī, | dans at. 
Bat, citent ce que dit Ibn Mas‘üd, à savoir que l’ Envoyé de Dieu (.) dit, au sujet 
de sa parole: «le jour où la terre sera remplacée par une autre» (14, 18): ‘Une 
terre blanche comme si elle était en argent sur laquelle le sang interdit ne sera 
pas répandu et où l’on ne commettra pas de péché’. 


al-Hiģr 15 

At-Tabarānī, Ibn Mardawayh et Ibn Hibbān citent le fait qu’on demanda à Abū 
Saīd al-Hudrī: ‘As-tu entendu l’ Envoyé de Dieu (.) dire quelque chose à propos 
de ce verset: «Peut-être que ceux qui mécroient aimeraient être soumis» (15, 
2)?! Il répondit: ‘Oui, je l’ ai entendu dire : Dieu fera sortir du Feu des gens parmi 
les croyants, après avoir pris sa vengeance contre eux. Lorsqu'il les fera entrer | 
dans le Feu avec les polythéistes, ces derniers leur diront: Vous prétendez avoir 
été les amis de Dieu durant la vie sur terre, alors que faites-vous avec nous dans 
le Feu? Lorsque Dieu entendra cela de leur part, il permettra qu’on intercède 
pour eux. Alors les anges, les prophètes et les croyants intercéderont pour eux, 
jusqu’à ce qu’ils sortent avec la permission de Dieu. Et quand les polythéistes 
verront cela, ils diront: Plaise à Dieu que nous soyons comme eux, qu’on nous 
fasse obtenir l’ intercession et que nous sortions avec eux! Voilà pourquoi Dieu 
dit: «Peut-être que ceux qui mécroient aimeraient être soumis » (15, 2). Il y a 
un témoignage de cela dans la tradition de Abū Müsä al-Aš'arī, de Gabir b. ‘Abd 
Allāh et de Alī. 

Ibn Mardawayh cite ce que dit Anas, à savoir que T Envoyé de Dieu (.) dit à 
propos de sa parole: «pour chaque porte, il y a un groupe séparé pris d’entre 
eux» (15, 44): ‘un groupe de polythéistes, un groupe de ceux qui doutent de 
Dieu et un groupe de ceux qui négligent Dieu’ 

Al-Bubari (Sahih, 8/381) et at-Tirmidī (Sunan, 5/198) citent ce que dit Abū 
Hurayra, à savoir que l’ Envoyé de Dieu (.) dit: ‘La mère du Coran, ce sont les 
sept versets que l’on répète et le sublime Coran. 

Dans al-Awsat, at-Tabarānī cite ce que dit Ibn Abbas, à savoir gu un homme 
interrogea I Envoyé de Dieu (.), en disant: ‘Que penses-tu de la parole de 
Dieu: «Comme nous avons fait descendre sur les copartageants» (15, 90)? N 
répondit: Il s’agit des juifs et des chrétiens. Il dit: Dans: «ceux qui ont pris le 
Coran, en le dépeçant » (15, 91), que veut dire «en le dépeçant » ? Il répondit: Ils 
croient en une partie et mécroient en une autre’. 


36 A propos de Coran 15, 87. 
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At-Tirmidī (Sunan, 5/199), Ibn Garīr (at-Tabarī), Ibn Abī Hātim et Ibn Marda- 
wayh citent, de la part de | Anas, ce que dit le Prophète (.) au sujet de sa parole: 
«Par ton Seigneur! Nous les interrogerons tous * sur ce qu’ils faisaient» (15, 
92—93), à savoir: ‘Sur la parole: Il n’y a pas de divinité en dehors de Dieu’ 


an-Nahl 16 
Ibn Mardawayh cite, de la part de al-Barā',le fait que le Prophète (.) fut interrogé 
au sujet de la parole de Dieu: «nous leur ajouterons châtiment au châtiment » 
(16, 88). Il répondit: ‘Des scorpions semblables à de grands palmiers qui les 
piqueront dans la Géhenne’. 


al-Isrā' 17 
Dans ad-Dalā il, al-Bayhagī cite, d’après Abū Saīd al-Magburī, le fait que ‘Abd 
Allāh b. Salām interrogea le Prophète (.) au sujet de la couleur noire qu’il y a sur 
la lune. Il répondit: ‘Les deux sont (kānā) deux soleils. | Dieu dit: «Nous avons 
fait du jour et de la nuit deux signes et nous avons obscurci le signe de la nuit» 
(17, 12). La couleur noire que tu vois est donc cet obscurcissement. 

Al-Hākim, dans al-Tarih, et ad-Daylamī citent ce que dit Gābir b. Abd Allāh, 
à savoir: ‘L Envoyé de Dieu (.) récita: «Nous avons ennobli les fils de Adam» 
(17, 70); puis, il dit: Lennoblissement consiste à manger avec les doigts’. 

Ibn Mardawayh cite ce que dit "Alī, à savoir que l’ Envoyé de Dieu (.) dit à 
propos de la parole de Dieu: «Le jour où nous appellerons chaque nation avec 
son guide» (17, 71): ‘Chaque peuple sera appelé avec son guide et le Livre de son 
Seigneur. 

Ibn Mardawayh cite, de la part de Umar b. al-Hattāb, ce que dit le Prophète 
(.) à propos de: «Acquitte-toi de la prière de la descente (dulūk)" du soleil» 
(17, 78), à savoir: ‘du déclin (zawal) du soleil’. 

Al-Bazzar et Ibn Mardawayh citent, avec une chaîne faible, ce que dit Ibn 
‘Umar, à savoir que l’ Envoyé de Dieu (.) dit: ‘La descente du soleil, c’est son 
déclin’ 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 2/474), at-Tirmidī (Sunan, 5/204), qui lau- 
thentifie, et an-Nasāī (Sunan, 6/381) citent, de la part de Abū Hurayra, ce que 
dit le Prophète (.) au sujet de sa parole: «Certes, la récitation de Taube a des 
témoins » (17, 78), à savoir: En sont témoins les anges de la nuit et les anges du 
jour. 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 2/528 et 474) et un autre citent, d’après Abū 
Hurayra, ce que dit le Prophète (.) au sujet de sa parole: | «Peut-être que ton 


37 L'heure où le soleil, ayant dépassé le point le plus élevé du ciel, se dirige vers l'horizon 
(Kazimirski). 
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Seigneur t' enverra dans un lieu digne de louange» (17, 79), à savoir: ‘C’est le 
lieu où j' intercēderai pour ma communauté’; et selon une autre expression: ‘Il 
s’agit de l’ intercession’. Cela a de nombreuses voies de transmission longues et 
succinctes dans les Recueils de la tradition authentique?! et ailleurs. 

Les deux Šayhs (al-Buķārī, Sahih, 8/492 et Muslim, Sahih, 4/2161) et d’autres 
encore citent ce gue dit Anas, ā savoir: 'On demanda: O Envoyé de Dieu! 
Comment les gens seront-ils rassemblés sur leur visage (17, 97)? Il répondit: 
Celui qui les fait marcher sur leurs pieds est capable de les faire marcher sur 
leur visage’ 


al-Kahf 18 
Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 3/29) et at-Tirmidī (Sunan, 4/336) citent, de la 
part de Abū Sa'īd, ce que dit l’ Envoyé de Dieu (.), à savoir: ‘Il y a quatre murs 
autour du tourbillon du Feu; l’ épaisseur de chaque mur équivaut à la distance 
parcourue en quarante ans’. 

Les deux mêmes?’ citent également du même ce que dit l’ Envoyé de Dieu (.) 
au sujet de sa parole: «une eau comme de l'huile» (18, 29), à savoir: ‘Comme 
du marc d'huile; quand on l’approchera de lui, la peau de son visage y tombera 
dedans’. 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 3/75) cite, de sa part également, ce que dit 
l Envoyé de Dieu, à savoir: ‘« Les bonnes actions qui demeurent» (18, 46) sont 
les formules suivantes: Dieu est le plus grand! Il n’y a pas de divinité en dehors 
de Dieu! Qu'il soit glorifié et exalté! Louange à Dieu! Il n’y a de force et de 
puissance qu’en Dieu”. 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 4/267-268) cite, à partir de la tradition de an- 
Nu'mān b. Bašīr qui remonte jusqu’au Prophète (marfu), ce qui suit : ‘Que Dieu 
soit glorifié! Louange à Dieu! Il n'y a pas de divinité en dehors de Dieu! Dieu 
est le plus grand !: telles sont «les bonnes actions qui demeurent» 

At-Tabarānī cite la même chose à partir de la tradition de Sa‘ b. Gunāda. 

Ibn Garir (at-Tabarī) cite ce que dit Abū Hurayra, à savoir que l’ Envoyé de 
Dieu (.) a dit: ‘Que Dieu soit glorifié ! Louange à Dieu! Il n’y a pas de divinité en 
dehors de Dieu! Dieu est le plus grand! : telles sont les «les bonnes actions qui 
demeurent»! 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 3/75) cite, de la part de Abū Sa‘d, ce que 
dit l Envoyé de Dieu (.) au sujet de sa parole: «Ils penseront y tomber» (18, 
53), à savoir: ‘Le mécréant peinera durant cinq mille ans, comme il n’a jamais 


38  Al-Bubari, Sahih, 8/399; Muslim, Sahih, 1/184—186. 
39 Ahmad, Musnad, 3/70—71; at-Tirmidī, Sunan, 4/335. 
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travaillé en ce monde. Certes, le mécréant verra la Gēhenne et pensera qu’elle 
sera le lieu où il tombera après avoir marché durant quarante années’. 

Al-Bazzār cite, avec une chaîne faible, ce que dit Abū Darr, en le faisant 
remonter jusqu’au Prophète (marfū'), à savoir: ‘Le trésor que Dieu mentionne 
dans son Livre (18, 82) est une plaque d’or pur. Je m étonne de celui qui est 
sûr du destin: pourquoi se fatigue-t-il? Je m étonne de celui qui pense au Feu: 
comment peut-il rire? Je m étonne de celui qui pense à la mort et qui ensuite 
oublie qu’il n'y a pas de divinité en dehors de Dieu et que Muhammad est 
l Envoyé de Dieu’. 

Les deux Šayhs (al-Buķārī, Sahīh, 6/11 et Muslim“) citent, de la part de Abū 
Hurayra, ce que dit le Prophète (.), à savoir: ‘Lorsque vous demandez quelque 
chose à Dieu, demandez-lui le Paradis. En effet, il est la partie la plus haute et 
la plus médiane du Jardin et c’est de lui gu émanent les fleuves du Jardin’. 


Maryam 19 
At-Tabarānī cite, avec une chaîne faible, de la part de Ibn ‘Umar, ce que dit 
D Envoyé de Dieu (.), à savoir: ‘Le cours d’eau dont parle Dieu à Maryam: «Ton 
Seigneur a disposé sous toi un cours d’eau» (19, 24) est un ruisseau qu’il a fait 
sortir pour gu elle y boive’. 

Muslim (Sahih, 3/1685) et un autre citent ce que dit al-Muģīra b. Su‘ba, à 
savoir: ‘L Envoyé de Dieu (.) me dépêcha auprès des Naģrān qui dirent: As-tu 
vu ce que vous récitez: «O sœur de Hārūn!» (19, 28), or Mūsā vient avant Īsā 
et ainsi de suite. Je revins et racontai cela à l’ Envoyé de Dieu (.) qui dit: Ne leur 
as-tu pas fait remarquer qu’ils donnaient les noms des prophètes et des gens 
de bien qui étaient avant eux?. 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 3/9) et les deux Šayhs (al-Bubäri, Sahih, 8/428 
et Muslim, Sahih, 4/2188) citent ce que dit Abū Sa'īd, à savoir: ‘L'Envoyé de 
Dieu (.) dit: Lorsque les hôtes du Jardin y entreront et que les hôtes du Feu 
y entreront, on amènera la mort semblable à un bélier noir et blanc. On le 
mettra entre le Jardin et le Feu et on dira: Ô hôtes du Jardin! Connaissez-vous 
cela? Il dit: Ils se hisseront pour voir et diront: Oui. C’est la mort. Alors, on 
lui donnera un ordre et il sera immolé. On dira: Ô hôtes du Jardin! Eternité et 
plus de mort! O hôtes du Feu! Eternité et plus de mort! Puis, l’ Envoyé de Dieu 
(.) récita : «Avertis-les du jour de la lamentation, puisque le décret en est fixé, 
alors qu'ils sont insouciants et qu’ils ne croient pas» (19, 39) et il indigua avec 
sa main, en disant: Les gens de ce monde sont dans l’ insouciance’. 


A0 Cette tradition n’est pas repérable dans son Sahih. 
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Ibn Garir (at-Tabarī) cite, de la part de Abū Umāma, ce que dit l’ Envoyé de 
Dieu (.), à savoir : ‘Gayy et Atām sont deux puits au plus profond de la Géhenne 
dans lesquels coule le liquide fétide des hôtes du feu (14,16) #1. Ibn Katīr dit que 
c’est une tradition non reconnue (munkar). 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 3/328-329) cite ce que dit Abū Sumayya, à 
savoir: ‘Nous étions en désaccord au sujet de la précipitation (dans la Géhenne) 
(19, 71). L un de nous disait que le croyant n’y entrerait pas; un autre rétorquait 
que tous y entreraient, puis que Dieu sauverait | ceux qui le craignent. Alors, 
rencontrant Gäbir b. ‘Abd Allāh, je l’interrogeai à ce sujet et il répondit: Jai 
entendu l’ Envoyé de Dieu (.) dire: Ne restera aucun homme pieux ni aucun 
homme dévoyé sans y être entré. Pour le croyant, (la Géhenne) sera fraîcheur 
et paix, comme ce fut le cas pour Ibrahim, jusqu’à ce que le Feu ne pousse un 
cri à cause de leur fraîcheur. Puis, Dieu sauvera ceux qui le craignent et il y 
abandonnera les injustes accroupis’. 

Muslim (Sahih, 4/2030—2031) et at-Tirmidī (Sunan, 5/224) citent, de la part 
de Abū Hurayra, ce gu'a dit le Prophète, à savoir: ‘Lorsque Dieu aime un 
serviteur, il appelle Gibril (pour lui dire): Moi, j'aime un tel, aime-le donc. Alors, 
il lance un appel dans le ciel; puis, on fait descendre pour lui l’ amour sur la 
terre. Tel est le sens de sa parole: «Le Miséricordieux disposera pour eux d'une 
amitié » (19, 96). 


TH 20 

Ibn Abī Hātim et at-Tirmidī (Sunan, 3/126) citent ce que dit Gundab b. ‘Abd 
Allāh al-Baģalī, à savoir que T Envoyé de Dieu (.) dit: ‘Lorsque vous trouvez un 
magicien, tuez-le’. Puis, il récita: «Le magicien ne réussit pas où qu’il aille » (20, 
69). Il dit: ‘Il ne croit pas où qu’il se trouve’ 

Al-Bazzār cite, avec une chaîne excellente, de la part de Abū Hurayra, ce que 
dit le Prophète (.) à propos de: «il aura certainement une vie misérable» (20, 
124), à savoir : ‘Le châtiment du tombeau’. 


al-Anbiyā' 21 
Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 2/295) cite ce que dit Abū Hurayra, à savoir: 
Je dis à l Envoyé de Dieu: Informe-nous au sujet de «toute chose» (21, 30). Il 
répondit: Toute chose a été créée à partir de l’eau’. 


41 Sadidest la matière liquide claire qui coule d’une plaie et qui n’est pas encore changée en 
pus (Kazimirsiki). 
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al-Haģģ 22 
Ibn Abt Hātim cite, de la part de Ya'lā b. Umayya, ce que dit l’ Envoyé de 
Dieu (.), à savoir: L accaparement de la nourriture (grains) à Makka est un 
détournement'#. 

At-Tirmidi (Sunan, 5/232) cite, en le déclarant excellent, de la part de az- 
Zubayr, ce que dit l’ Envoyé de Dieu (.), à savoir: ‘On l'appelle la Maison libre 
(al-atiq) (22, 29 et 33), parce que jamais n’y est apparu un tyran! 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 4/321-322) cite, de la part de Huraym b. Fatik 
al-Asadī, ce que dit le Prophète (.), à savoir: ‘Professer le faux équivaut à associer 
quelque chose à Dieu’. Puis, il récita: «Evitez la souillure des idoles. Evitez de 
dire le faux» (22, 30). 


Qad aflaha 23 
Ibn Abī Hātim cite ce que dit Murra al-Bahzī, à savoir: J'ai entendu l Envoyé de 
Dieu (.) dire à un homme: Toi, tu mourras sur la colline (ar-rabwa) (23, 50). Et il 
mourut dans le terrain sablonneux (ar-ramla)#. Ibn Katir dit: ‘Cette tradition 
ne s'appuie que sur l'autorité d’un seul rapporteur (garib). 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 6/159) cite ce que dit ‘isa, à savoir: ‘Ô Envoyé 
de Dieu! «Ceux qui donnent ce qu’ils donnent, alors que leur cœur frémit … » 
(23, 60), c’est celui (sic) qui vole, pratique l’ adultère et boit du vin, tout en ayant 
peur de Dieu? Il répondit: Non! O fille du Vēridigue (Abū Bakr)! C’est celui qui 
jeûne, qui prie et qui fait l aumône, tout en ayant peur Dieu, 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 3/88) et at-Tirmidī (Sunan, 5/237) citent, de la 
part de Abū Saīd, ce que dit le Prophète (.) à propos de: «et ils auront les lèvres 
béantes » (23, 104), à savoir: ‘Le Feu le cuira et sa lèvre supérieure se ridera et se 
retournera pour atteindre le milieu de sa tête et sa lèvre inférieure retombera 
mollement jusqu’ à battre contre son nombril’. 


an-Nür 24 
Ibn Abī Hātim cite, de la part de Abū Sawra b. Abt Abt Ayyūb, ce que dit Abū 
Ayyūb, à savoir |: Je dis: O Envoyé de Dieu! Telle est la salutation (salām) 
(24, 61). Mais, qu'est-ce que l'entrée en contact (istinās) (24, 27)? Il répon- 
dit: Cela consiste à prononcer les formules: Que Dieu soit glorifié et exalté! 


42  Ilhad signifie pratiquer un trou latéral dans une fosse pour y enterrer un mort. Au sens 
figuré, pratiquer un trou latéral dans les choses illicites, en parlant d'un accapareur de 
grains (Kazimirski). Allusion probable à 22, 28. 

43 Le sens pourrait être aussi: Rubwa, c’est-à-dire, Dimašg, selon Yāgūt et ar-Ramla, la ville 
de Palestine. 
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Dieu est le plus grand! Louange ā Dieu! et ā toussoter, pour avertir les gens de 
la maison! 


al-Furqän 25 
Ibn Abt Hātim cite, de la part de Yahyā b. Abt Usayd qui fait remonter la 
tradition jusqu’à l’ Envoyé de Dieu (.) (marfū'), le fait qu’on interrogea ce 
dernier au sujet de sa (*) parole: «Quand, liés ensemble, ils seront jetés dans 
un lieu étroit ...» (25, 13). Il répondit: ‘Par celui dans la main duquel repose 
mon âme! Ils seront forcés à entrer dans le Feu, comme la cheville* dans le 


H 


mur. 


al-Qasas 28 
Al-Bazzār cite, de la part de Abū Darr, le fait gu on demanda au Prophēte (.) 
lequel des deux termes avait accompli Mūsā (28, 28). | Il répondit: ‘Le plus 
complet (dix ans) et le plus déférent (28, 27). Il ajouta: ‘Si on te demande 
quelle des deux femmes il a épousée (28, 27), réponds: la plus jeune des 
deux’, La chaîne de cette tradition est faible, mais elle a des versions continues 
(mawsūla) et qui remontent jusqu’ aux suivants (mursala). 


al-Ankabüt 29 
Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 6/341), at-Tirmidi (Sunan, 5/251), qui le déclare 
excellent, et d’autres encore citent ce que dit Umm Hāni, à savoir: J'inter- 
rogeai l Envoyé de Dieu (.) au sujet de sa parole: «vous accomplissez dans vos 
assemblées ce qui est répréhensible » (29, 29). Il répondit: Ils se saisissaient 
des gens du chemin et se moquaient d' eux, voilà ce qu’ils accomplissaient de 
rēprēhensible. 


Lugmān 31 
At-Tirmidī (Sunan, 5/255—256) et un autre citent, de la part de Umāma, ce que 
dit l Envoyé de Dieu (.), à savoir: Ne vendez pas les esclaves chanteuses, ne les 
achetez pas, ne les instruisez pas; il n’est pas bien d’en faire le commerce; les 
mettre à prix est interdit. Semblablement à cela est descendu: « Parmi les gens, 
il y en a qui achètent le divertissement de l'entretien ...» (31, 6). La chaîne de 
cette tradition est faible. 


44 La cheville de métal ou de bois. 
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as-Saģda 32 
Ibn Abī Hātim cite, d’après Ibn Abbas, ce que dit le Prophète (.) à propos de 
sa parole: «Il a excellé en toute chose qu'il a créée» (32, 7), à savoir: ‘Certes, le 
derrière du singe n’est vraiment pas une chose excellente! Pourtant, il a décidé 
de le créer’. 

Ibn Garīr (at-Tabarī) cite, d’après Mu‘äd b. Gabal, ce que dit le Prophète (.) 
à propos de sa parole: | «Leurs flancs s’arrachent de leur couche» (32, 16), à 
savoir: ‘Le lever du serviteur de nuit’ 

At-Tabarānī cite, d’après Ibn Abbas, ce que dit le Prophète au sujet de sa 
parole: «Nous en avons fait une guidance pour les enfants de Isrā'īl » (32, 23), 
à savoir: ‘Il a fait de Musa une guidance pour les enfants de Isra’1l’. Et à propos 
de sa parole: «Ne sois pas dans le doute à propos de sa rencontre» (32, 23), à 
savoir: ‘du fait que Mūsa a rencontré son Seigneur’ 


al-Ahzāb 33 
At-Tirmidī (Sunan, 5/260—261) cite ce que dit Mu‘awiya, à savoir: J'ai entendu 
l Envoyé de Dieu (.) dire : Talha est un de ceux qui «ont atteint le terme de leur 
vie» (33, 23). 

At-Tirmidī (Sunan, 5/262—263) et un autre, de la part de ‘Umar b. Abt Salama, 
et Ibn Garīr (at-Tabarī) etun autre, de la part de | Umm Salama, citent le fait que 
le Prophète (.) appela Fatima, ‘Alī, Hasan et Husayn, lorsque descendit: «Dieu 
veut seulement éloigner de vous la souillure» (33, 33). Alors, il les enveloppa 
d’un voile et dit: ‘Ô Dieu! Ceux sont les gens de ma Maison, éloigne d'eux la 
souillure et purifie-les complètement: 


Saba 34 
Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 1/316) et un autre citent, d’après Ibn ‘Abbas, 
le fait gu un homme interrogea le Prophète (.) au sujet des Saba’ (34, 15), en 
disant: ‘Est-ce un homme, une femme ou une terre?’ Il répondit: Mais, c’est 
un homme qui en a engendré dix. Six d’entre eux habitaient al-Yaman et les 
quatre autres aš-Šām.. 

Al-Bubari (Sahth, 8/537) cite ce que dit Abū Hurayra, en remontant jusqu’au 
Prophète (marfū'), à savoir: ‘Lorsque Dieu décide un ordre dans les cieux, les 
anges battent des ailes, en signe de soumission à sa parole qui est comme une 
chaîne (battant) contre une roche polie. Et «quand la frayeur quitte leur cœur, 
ils disent: Qu’ a dit votre Seigneur? » Alors, «ils disent » à celui qui a demandé: 
«La vérité, car il est le Très-Haut, le Grand» (34, 23). 
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Fātir 35 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 3/78) et at-Tirmidī (Sunan, 5/277—278) citent, de 
la part de Abū Saīd al-Hudrī, ce que dit le Prophète (.) à propos de ce verset: 
«Puis, nous avons donné le Livre en héritage à ceux de nos serviteurs que nous 
avons choisis; il en est parmi eux qui se font tort à eux-mêmes; il en est parmi 
eux qui se tiennent sur la voie moyenne; il en est parmi eux qui devancent les 
autres par les bonnes actions» (35, 32), à savoir: ‘Tous ceux-là sont dans une 
unique demeure, ils sont tous dans le Jardin’. 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 5/194) et un autre citent ce que dit Abū d- 
Dardā”, à savoir: J'ai entendu l’ Envoyé de Dieu (.) dire: Dieu dit: «Puis, nous 
avons donné le Livre en héritage à ceux de nos serviteurs que nous avons 
choisis; il en est parmi eux qui se font du tort à eux-mêmes; il en est parmi 
eux qui se tiennent sur la voie moyenne; il en est parmi eux qui devancent les 
autres par les bonnes actions, avec la permission de Dieu» (35, 32). Quant à 
ceux qui devancent les autres, ce sont ceux qui entreront dans le Jardin sans 
jugement; ceux qui se tiennent sur la voie moyenne, ceux-là seront jugés avec 
facilité; ceux qui se font tort à eux-mêmes, ceux-là seront jugés tout au long du 
rassemblement final. Ce sont ceux que Dieu, par la suite, corrigera au moyen 
de sa miséricorde. Et ce sont ceux qui diront: « Louange à Dieu qui a écarté de 
nous le malheur!» (35, 34). 

At-Tabarānī et Ibn Garīr (at-Tabarī) citent, d’après Ibn ‘Abbäs, ce que dit le 
Prophète (.), à savoir: ‘Lorsque viendra le jour du jugement, on dira: Où sont 
les gens de soixante ans? Il s’agit de l’âge dont Dieu dit: «Ne vous avons-nous 
pas accordé l’âge durant lequel celui qui réfléchit peut réfléchir?» (35, 37)! 


YS 36 
Les deux Šayhs (al-Buhārī, Sahīh, 8/541 et Muslim, Sahih, 1/139) citent ce que dit 
Abū Darr, à savoir: ]' interrogeai l Envoyé de Dieu au sujet de sa parole: «Et le 
soleil chemine vers une halte qui est sienne » (36, 38) et il dit: Sa halte est sous 
le Trône’. 

Les deux mêmes (ibidem) citent ce que dit le même, à savoir: J'étais avec le 
Prophète (.) dans la mosquée, au coucher du soleil. Et il dit: O Abū Darr! Sais-tu 
où se couche le soleil ? Je rēpondis: Dieu et son Envoyé sont ceux qui le savent 
le mieux. Il dit: Il va se prosterner sous le Trône; tel est le sens de sa parole: «Et 
le soleil chemine vers une halte qui est sienne» (36, 38). 


as-Sāffāt 37 
Ibn Garir (at-Tabarī) cite ce que dit Umm Salama, à savoir: Je dis: O Envoyé de 
Dieu! Informe-moi au sujet de la parole de Dieu (*): «celles aux grands yeux 
noirs» (56, 22). Il dit: L œil, c’est-à-dire, la grandeur des yeux. Le bord (šufr) de 
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leurs grands yeux noirs (a/-hawrā') est comme l'aile de l aigle. Je dis: O Envoyé 
de Dieu! Informe-moi au sujet de la parole de Dieu: «elles sont semblables au 
blanc caché de l œuf» (37, 49). Il dit: Leur finesse est comme celle de la peau 
qui, à l’intérieur de l’ œuf, touche la coquille’ 

T expression šufr (bord) est avec un f et elle est en annexion avec al-hawrā” 
(leurs grands yeux noirs). Il s’agit des cils de l’œil. Je le précise, même si c’est 
évident, parce que j'ai vu un de ceux qui, à notre époque, nēgligeant de mettre 
les points diacritiques, se trompent en mettant un [šugr]. Il dit: L expression 
‘leurs grands yeux noirs sont comme l'aile de l aigle’: sujet et prédicat; c’est- 
à-dire, pour la légèreté et la rapidité. Cela [šugr] signifie mensonge, pure igno- 
rance, déviation au plan religieux et acte téméraire contre Dieu et son Envoyé! 

At-Tirmidi (Sunan, 5/280) et un autre citent, de la part de Samura, ce que 
dit le Prophète (.) à propos de sa parole: «Nous avons fait en sorte que sa 
descendance soit ceux qui restent» (37, 77), à savoir: ‘Ham, Sām et Yāfit'*5. 

Le même cite d’une autre façon: ‘Sam, le père des Arabes; Hām, le père des 
Abyssins; et Yāfit, le père des Byzantins! 

Le même cite ce que dit Ubayy b. Ka'b, à savoir: J'interrogeai D Envoyé de 
Dieu (.) au sujet de la parole de Dieu: «Et nous Penvoyāmes à cent mille 
(hommes) ou ils ajoutent encore » (37, 147). Il dit: Ils ajoutent vingt mille’ 

Ibn ‘Asäkir cite, d’après al-‘Al& b. Sa‘, le fait que l’ Envoyé de Dieu (.) dit un 
jour à ceux qui étaient assis avec lui: ‘Le ciel fait entendre sa voix et il faut qu’il 
fasse entendre sa voix; car il n’y a pas d’endroit où mettre le pied sur lequel 
il n’y ait un ange qui s'incline ou se prosterne’ Puis, il récita : «Nous sommes 
placés en rangs * et nous cēlēbrons les louanges » (37, 165—166). 


az-Zumar 39 

Abū Ya‘la et Ibn Abt Hātim citent le fait que Utmān b. ‘Affan interrogea l Envoyé 
de Dieu (.) au sujet de son commentaire de: «Il possède les clés des cieux et 
de la terre» (39, 63). Il dit: ‘Voici son commentaire: Il n’y a pas de divinité en 
dehors de Dieu! Dieu est le plus grand! Dieu soit glorifié! Grâce à sa louange, 
je demande pardon à Dieu! Il n’y a de puissance qu’en Dieu! Il est le Premier 
et le Dernier, le Manifeste et le Caché! Dans sa main se trouve le bien: il donne 
la vie et il donne la mort! Cette tradition n’a qu’un seul narrateur (garib); elle 
est très contestable. 

Dans Stot al-ģanna, Ibn Abt d-Dunya cite, de la part de Abū Hurayra, le fait 
que le Prophète (.) interrogea Gibril au sujet de ce verset: «Ceux qui sont dans 
les cieux et sur la terre s' ēvanouiront, sauf ceux que Dieu voudra» (39, 68), en 


45  Ils’agit des fils de Nüh. 
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disant: ‘Qui sont ceux pour lesquels Dieu ne veut pas qu’ils s ēvanouissent?. Il 
répondit: ‘Les martyrs’. 


Gāfir 40 
Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 4/267), les auteurs de Sunan (Abū Dāwūd, 2/161, 
at-Tirmidī, 5/292, an-Nasāī, 6/450, Ibn Māğah, 2/1258), al-Hākim et Ibn Hibbān 
citent ce que dit an-Nu'mān b. Bašīr, à savoir que I Envoyé de Dieu (.) dit: 
TL invocation équivaut à l'adoration’. Puis, il récita: «Invoguez-moi et je vous 
répondrai. Ceux qui refusent de m’ adorer entreront humiliés dans la Géhenne » 
(40, 60). 


Fussilat 41 
An-Nasāī (Sunan, 6/452), al-Bazzār, Abū Ya'lā et d’autres encore citent ce que 
dit Anas, ā savoir:'L Envoyč de Dieu (.) nous rēcita ce verset: « Ceux gui disent: 
Notre Seigneur est Dieu! Puis, qui agissent avec droiture ...» (41, 30). (Puis, il 
dit:) Certaines gens rēcitent ce verset, puis la majoritē d' entre eux mēcroient. 
Quiconque le récite jusqu’ à la mort est un de ceux qui agissent avec droiture 
conformément à lui’ 


Šūrā 42 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 1/85) et un autre citent ce gue dit "Alī, ā savoir: 
"Ne vous informerai-je pas du meilleur verset dans | le Livre de Dieu dont nous 
a parlé D Envoyé de Dieu (.)? Il dit: «Quel que soit le malheur qui vous atteint, 
il dépend de ce que vos mains ont acquis, mais Dieu pardonne beaucoup» (42, 
30). Je vais te le commenter, 6 ‘Ali! Ce qui vous atteint comme maladie, punition 
et tribulation en ce monde dépend de ce que vos mains ont acquis. Mais, Dieu 
est trop longanime pour répéter une telle punition dans la vie dernière; et ce 
qu'il vous a pardonné dans la vie de ce monde, Dieu est trop généreux pour y 
revenir dessus après son pardon’ 


az-Zubruf 43 
Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 1/85), at-Tirmidī (Sunan, 5/296—297) et d’autres 
encore citent ce que dit Abū Umāma, à savoir: L Envoyé de Dieu (.) dit: Un 
peuple ne s’égare, après la guidance dans laquelle il se trouvait, qu’ après avoir 
reçu l'habileté à discuter. Puis, il récita: «Ils ne t'ont proposé cet exemple que 
pour discuter. C’est un peuple disputeur» (43, 58). 

Ibn Abī Hātim cite ce que dit Abū Hurayra, à savoir: ‘L’ Envoyé de Dieu (.) 
dit: Chaque hôte du Feu verra sa demeure dans le Jardin avec affliction et il 
dira: «Si Dieu m’ avait dirigé, je serais parmi ceux qui le craignent» (43, 57). Et 
chaque hôte du Jardin verra sa demeure dans le Feu et dira: | «Nous n’ aurions 
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pas été à même de nous diriger, si Dieu ne nous avait pas dirigés » (7, 43), qu’il 
en soit remercié. Il ajoute: ‘L Envoyé de Dieu (.) dit: Il n’y a personne qui n’ ait 
une demeure dans le Jardin et une demeure dans le Feu. Si bien que le mécréant 
hérite du croyant sa demeure dans le Feu et le croyant hérite du mécréant sa 
demeure dans le Jardin. Voilà pourquoi, il dit: «Ce Jardin est celui dont vous 
avez hérité grâce à ce que vous avez fait» (43, 72). 


ad-Duban 44 
At-Tabarānī et Ibn Garir (al-Tabarī) citent, avec une chaîne excellente, ce que 
dit Abū Malik al-Aš'arī, à savoir:'L Envoyé de Dieu (.) dit: Votre Seigneur vous 
a avertis trois fois. (La première:) La fumée qui saisit le croyant comme un 
rhume de cerveau et qui saisit le mécréant qui gonfle au point gu elle ressort 
de chacune de ses oreilles. La deuxième: la Bête. Et la troisième: ad-Daÿÿal. Il 
y a plusieurs versions de cette tradition. 

At-Tirmidī (Sunan, 5/299), Abū Ya‘la et Ibn Abt Hātim citent, de la part de 
Anas, ce que dit le Prophète (.), à savoir: ‘Il n’y a pas de serviteur qui m ait au 
ciel deux portes: une porte par laquelle sort sa subsistance et une porte par 
laquelle entrent ce qu’il fait et ce qu’il dit. Et quand il meurt, elles le regrettent 
et le pleurent’ Et il récita ce verset: « Le ciel et la terre n’ont pas pleuré sur eux» 
(44, 29). Il rappela qu’ils n’ avaient pas assez bien agi sur la face de la terre, pour 
qu'ils les pleurent; et que de ce qu’ils avaient dit et fait n’était monté en leur 
faveur aucune excellente parole ni aucun acte bon vers le ciel, pour qu’ils les 
regrettent et les pleurent. 

Ibn Garir (at-Tabarī) cite ce que dit Surayh b. ‘Ubayd al-Hadramī, en remon- 
tant jusqu’ aux suivants (mursal), à savoir: | ‘L’ Envoyé de Dieu (.) dit: Un croyant 
ne meurt pas en exil d’où sont absentes ses pleureuses, sans que le ciel et la terre 
ne pleurent sur lui. Puis, l Envoyé de Dieu (.) récita: «Le ciel et la terre n’ont 
pas pleuré sur eux» (44, 29); puis, il dit: Ils ne pleurent pas sur le mécréant.. 


al-Ahqaf 46 
Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 1/226) cite, de la part de Ibn Abbas, ce que dit 
le Prophète (.) (à propos de): «ou quelque trace de science » (46, 4), à savoir: 
L'écriture’ 


al-Fath 48 
At-Tirmidī (Sunan, 5/306) et Ibn Garir (at-Tabarī) citent le fait que Ubayy b. Ka‘b 
entendit l’ Envoyé de Dieu (.) dire, (à propos de): «et il les obligea à une parole 
de piété » (48, 26), (c est-à-dire): ‘Il n’y a pas de divinité en dehors de Dieu’ 
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al-Huģurāt 49 
Abū Dāwūd (Sunan, 5/189—190) et at-Tirmidī (Sunan, 3/490) citent ce gue dit 
Abū Hurayra, à savoir: ‘On dit: O Envoyé de Dieu! Qu'est-ce que la médisance ? 
(49, 12) Il répondit: Le fait que tu mentionnes ton frère avec ce qui est détes- 
table. On ajouta: Et qu’en penses-tu si ce que je dis se vérifie chez mon frère ? 
Il répondit: Si ce que tu dis se vérifie chez lui, alors tu as médit de lui; et si ce 
que tu dis ne se vérifie pas chez lui, tu l'as calomnié’ 


Q 50 
Al-Bubari (Sahih, 8/594) cite, de la part de Anas, ce que dit le Prophète (.), à 
savoir: ‘Il (le damné) sera jeté dans le Feu «et ce dernier dira: Est-ce qu'il y en a 
davantage?» (50, 30), jusqu’ à ce qu'il n’y mette pied. Alors, le Feu dira: Suffit! 
Suffit !” 


ad-Dāriyāt 51 
Al-Bazzār cite ce que dit ‘Umar b. al-Hattāb, à savoir: '«Celles qui se déplacent 
rapidement» (51, 1), ce sont les vents; «celles qui passent facilement» (51, 3), 
ce sont les embarcations; « celles qui répartissent les ordres » (51, 4), ce sont les 
anges. Si je n'avais pas entendu l!’ Envoyé de Dieu (.) le dire, je ne l’ aurais pas 
dit. 


at-Tūr 52 
Dans Zawā'id al-Musnad, ‘Abd Allāh b. Ahmad cite ce que dit "Alī, à savoir: 
T Envoyé de Dieu (.) dit: Les croyants et leurs enfants seront dans le Jardin; 
les polythéistes et leurs enfants seront dans le Feu’. Puis, l Envoyé de Dieu (.) 
récita: «Ceux qui croient et que la postérité a suivis dans la foi, nous joindrons 
à eux leur postérité» (52, 21). 


an-Naģm 53 
Ibn Garir (at-Tabarī) et Ibn Abī Hātim citent, avec une chaîne faible, ce que dit 
Abū Umāma, à savoir: L Envoyé de Dieu (.) récita ce verset: «Et Ibrahim celui 
accomplit» (53, 37). Puis, il dit: Sais-tu ce qu’il a accompli? Je répondis: Dieu 
et l Envoyé de Dieu le savent bien mieux! Il dit: Il a accompli le travail de sa 
journée avec quatre prosternations depuis le début du jour. 

Les deux mêmes citent, de la part de Mu‘äd b. Anas, ce que dit l’ Envoyé de 
Dieu (.), à savoir: ‘Ne vous informerai-je pas pourquoi Dieu appela Ibrāhīm, son 
ami, celui qui accomplit? Il disait chaque matin et chaque soir: «Rendez gloire 
à Dieu soir et matin … » jusqu’ à la fin du verset (30, 17). 

Al-Baģawī cite, par le truchement de Abū l-Āliya, de la part de Ubayy b. Kab, 
ce que dit le Prophète (.) au sujet de sa parole: «Certes, à ton Seigneur est le 
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terme» (53, 42), à savoir: ‘On ne peut rien penser au sujet du Seigneur’. | Al- 
Baģawī dit: ‘Cela ressemble à la tradition prophétique suivante: Réfléchissez 
sur les créatures, ne réfléchissez pas sur T Essence de Dieu’. 


ar-Rahman 55 
Ibn Abt Hātim cite, de la part de Abū d-Dardā”, ce que dit le Prophète (.) au 
sujet de sa (*) parole: «Chaque jour, il a une occupation» (55, 29), à savoir: ‘Il 
s’ occupe de pardonner un péché, de soulager d'une peine, d’ élever certains et 
de déposer d’autres’. 

Ibn Garīr (at-Tabarī) cite la même chose à partir de la tradition de ‘Abd Allāh 
b. Munayb et al-Bazzār cite également la même chose à partir de la tradition 
de Ibn Umar. 

Les deux Šayhs (al-Bubäri, Sahīh, 8/623-624 et Muslim, Sahih, 1/163) citent, 
de la part de Abū Mūsā al-Aš'arī, le fait que l’ Envoyé de Dieu (.) dit: e Deux 
jardins» (55, 46) dont les vases et ce qu’il y a sont en argent et «deux jardins » 
(55, 62) dont les vases et ce qu’il y a sont en or. 

Al-Baģawī cite ce que dit Anas b. Mālik, à savoir: ‘L’ Envoyé de Dieu (.) récita: 
«Y a-t-il une rétribution du bien agir en dehors du bien agir?» (55, 60); puis, 
il dit: Savez-vous ce que dit votre Seigneur? Ils dirent: Dieu et son Envoyé le 
savent bien mieux! Il dit: Y a-t-il une rétribution de celui que je comble de 
bienfaits, en raison de la proclamation de l’unicité, en dehors du Jardin? 


al-Wāgi'a 56 

Abū Bakr an-Naÿÿäd cite ce que dit Sulaym b. ‘Amir, à savoir: Un bēdouin se 
présenta | et dit: Ô Envoyé de Dieu! Dieu mentionne dans le Jardin un arbre 
qui blesse son propriétaire. Il demanda: Quel est-il? Il dit: Le jujubier, car il 
a des épines qui blessent. L Envoyč de Dieu (.) dit: Est-ce que Dieu n’a pas 
dit: «dans un jujubier sans épine et fructueux» (56, 28). Dieu a coupé ses 
épines et, à la place de chacune, il a mis un fruit’ Il y a une autre version à 
partir de la tradition de ‘Utba b. ‘Abd as-Sulamī; Ibn Abī Dāwūd la cite dans 
al-Bat. 

Les deux Šayh-s (al-Buķārī, Sahih, 8/627 et Muslim, Sahīh, 4/2175) citent, de 
la part de Abū Hurayra, ce que dit le Prophète (.), à savoir: ‘Au Jardin, il y a un 
arbre à l’ ombre duquel le cavalier peut courir durant cent ans sans pouvoir la 
traverser. Récitez, si vous voulez: «à une ombre étendue» (56, 30). 

At-Tirmidī (Sunan, 5/323) et an-Nasa ff, citent, de la part de Abū Sand al- 


Hudri, ce que dit le Prophète (.) | à propos de sa parole: «avec de hauts lits» 





46 Cette tradition n’est pas repérable dans son Sunan. 
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(56, 34), à savoir: ‘Leur hauteur est comme la distance entre le ciel et la terre; 
et la distance à franchir entre les deux est de cinq cents ans’. 

At-Tirmidī (Sunan, 5/324) cite ce que dit Anas, à savoir que l’ Envoyé de 
Dieu (.) dit (à propos de): «Nous les avons recréées avec soin» (56, 35): ‘des 
vieilles femmes qui étaient en ce monde avec des yeux toujours larmoyants et 
chassieux’. 

Dans aš-Šamā'il, le même cite ce que dit al-Hasan, à savoir: ‘Une vieille 
femme arriva et dit: Ô Envoyé de Dieu! Demande à Dieu de m introduire dans 
le Jardin. Il dit: Ô mère d’un tel! Le Jardin, une vieille femme n'y entre pas. 
Alors, elle se dētourna, en pleurant. Il ajouta: Informez-la qu’elle n’y entrera 
pas comme une vieille femme; car Dieu dit: « Nous les avons recréées avec soin 
* et refaites vierges» (56, 35-36). 

Ibn Abī Hātim cite, de la part de Ga'far b. Muhammad et de son père, ce que 
dit son grand-père, à savoir que l’ Envoyé de Dieu (.) dit (à propos de): e uruban 
| aimant passionnément» (56, 37)*7: ‘Le langage d' elles sera en arabe’. 

At-Tabarānī cite ce que dit Umm Salama, à savoir: Je dis: Ô Envoyé de Dieu! 
Informe-moi au sujet de la parole de Dieu: « hūrun ‘nun / aux grands yeux noirs 
bordés de blanc» (56, 22). Il répondit: hürun est le blanc et ‘nun indique la 
grandeur des yeux. Les paupières et les cils de ces femmes sont comme l'aile 
de D aigle. Je dis: Informe-moi au sujet de sa parole: «semblables à la perle bien 
gardée » (56, 23). Il dit: Leur pureté est comme celle de la perle qui se trouve 
dans les huîtres que la main ne touche pas. Je dis: Informe-moi au sujet de 
sa parole: «bonnes et belles» (55, 23). Il dit: Elles ont de bonnes dispositions 
naturelles et un beau visage. Je dis: Informe-moi au sujet de sa parole: « comme 
le blanc caché de l œuf» (37, 49). Il dit: Leur finesse est comme celle de la peau 
que tu vois à l’intérieur de l œuf et qui touche la coquille. Je dis: Informe- 
moi au sujet de sa parole: « ‘uruban aträban | aimant passionnément et du 
même âge» (56, 37). Il dit: Ce sont celles qui ont été prises de la maison de 
ce monde, alors qu’elles étaient de vieilles femmes aux yeux chassieux et aux 
cheveux gris. Dieu les a recréées après le grand âge et en a fait des vierges 
passionnées, amoureuses, aimantes et toutes du même âge, en vertu d’une 
naissance unique’. 

Ibn Garīr (at-Tabarī) cite ce que dit Ibn ‘Abbäs à propos de sa parole: «multi- 
tude parmi les premiers * et multitude parmi les derniers» (56, 39-40), à 
savoir: ‘L Envoyé de Dieu (.) dit: Les deux catégories sont ensemble de ma 
communauté 


47 Pluriel de 'arūb qui signifie ‘qui aime son mari avec passion’. La racine de ce mot est aussi 
celle de ‘arab (arabe); d’où l'interprétation donnée ici. 
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Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 1/108) et at-Tirmidī (Sunan, 5/324) citent ce 
que dit ‘Ali, à savoir : ‘L’ Envoyé de Dieu (.) dit: «Vous ferez de votre subsistance » 
(56, 82a), c'est-à-dire: de votre remerciement; «le fait que vous criez au men- 
songe » (56, 82b), à savoir: vous direz: On a fait pleuvoir sur nous une tempête 
comme ceci et comme cela. 


al-Mumtahana 60 
At-Tirmidī (Sunan, 5/335), qui le déclare excellent, Ibn Māģah (Sunan, 1/503) 
et Ibn Garir (at-Tabarī) citent, de la part de Umm Salama, ce que dit | l Envoyé 
de Dieu (.) à propos de sa parole: «elles ne te désobéiront pas pour ce qui est 
convenable » (60, 12), à savoir: les lamentations aux funérailles’. 


at-Talāg 65 

Les deux Šayhs (al-Bubari, Sahih, 9/482 et Muslim, Sahīh, 2/1093) citent le 
fait que Ibn Umar rēpudia sa femme, alors qu’elle avait ses règles. ‘Umar 
mentionna cela à l Envoyé de Dieu (.) qui se mit en colère à ce sujet. Puis, il 
dit: ‘Qu'il la fasse revenir et qu’il la retienne jusqu’à ce qu’elle soit pure, puis 
qu'elle ait ses règles et qu’elle redevienne pure. Alors, s'il lui semble bon de la 
répudier, étant pure avant qu’il ne la touche, ce sera conforme au délai que Dieu 
impose pour qu’une femme soit répudiée’. Puis, l’ Envoyé de Dieu (.) récita: «Si 
vous répudiez les femmes, alors répudiez-les conformément à leur délai» (65, 
dw 


N 68 

At-Tabarānī cite ce que dit Ibn 'Abbās, à savoir que l’ Envoyé de Dieu (.) dit: ‘Ce 
que Dieu a créé en premier est le Calame et le Poisson. Il dit: Ecris! Il demanda: 
Que dois-je écrire ? Il dit: Toute chose existante jusqu’ au jour de la résurrection. 
Puis, il récita: « Nūn. Par le calame!» (68, 1). Or le Nūn c’est le poisson (al-hüt) 
et al-galam, c’est le calame'*?. 

Ibn Garir (at-Tabarī) cite, de la part de Mu'āwiya b. Qurra, ce que dit son père, 
à savoir que | Envoyé de Dieu (.) dit :‘« Nūn. Par le calame et ce qu’ils écrivent!» 
(68, 1). C'est une table de lumière et un calame de lumière qui exécute ce qui 


48  Nousavonsicila lecture de Ibn Mas‘üd, Ibn Abbas, Ubayy, ‘Utman, Gābir, Alīb. al-Husayn, 
etc …, à savoir: ft qubuli 'iddatihinna au lieu de la lecture actuellement officielle à savoir 
li-'iddatihinna. La première est qualifiée de šadda; c’est-à-dire, non-canonique, parce que 
discontinue. 

49 On sait que traditionnellement, Yūnus, l’homme au poisson, est aussi appelé Dū n-Nūn, 
l'homme du Non. 
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existera jusqu’au jour de la résurrection’. Ibn Katīr dit que c’est une tradition 
qui remonte jusqu’ aux suivants (mursal) et qu’elle est rapportée par un seul 
(ģarīb). 

Le même cite également ce que dit Zayd b. Aslam, à savoir que l’ Envoyé de 
Dieu (.) dit:'Le ciel pleure à cause d’un serviteur au corps duquel Dieu a donné 
la santé, dont il a élargi le ventre et auquel il donné en ce monde | une ample 
subsistance. Or il a été injuste envers les gens: tel est le bâtard intrus (68, 13). 
Tradition qui remonte jusgu' aux suivants (mursal) et qui a plusieurs versions. 

Abū Yalā et Ibn Garīr (at-Tabarī) citent, avec une chaîne dont un garant est 
douteux (mubham), de la part de Abū Mūsā, ce que dit le Prophète (.) (au sujet 
de): «le jour où on dēvoilera un tibia»? (68, 42), à savoir: ‘C'est-à-dire, une 
lumière sublime devant laquelle ils tomberont prosternés’. 


Saala 70 
Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 3/75) cite ce que dit Abū Saīd, à savoir: ‘On dit 
à l Envoyé de Dieu (.): «un jour dont la mesure est de cinquante mille ans» 
(70, 4): Comme est long ce jour-là! Il dit: Par celui dans la main duquel repose 
mon âme! Il sera raccourci pour le croyant, au point d’être plus court pour lui 
gu une prière prescrite qu'il fait en ce monde’ 


al-Muzzammil 73 
At-Tabarānī cite, d’après Ibn Abbas, ce que dit le Prophète (.) (à propos de): 
«Récitez donc ce qui de lui est facile » (73, 20), à savoir: ‘Cent versets’. Ibn Katīr 
dit que c’est une tradition rapportée par un seul compagnon (jarib). 


al-Muddattir 74 
Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 3/75) et at-Tirmidī (Sunan, 5/353) citent, de la 
part de Abū Saīd, ce que dit l’ Envoyé de Dieu (.), à savoir: ‘La pente (74, 17) est 
une montagne de feu qu’il escalade durant soixante dix automnes; puis, il y 
descend de la même façon’ 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 3/142), at-Tirmidi (Sunan, 5/354-355), qui le 
déclare excellent, et an-Nasāī (Sunan, 6/501) citent ce que dit Anas, à savoir | 
que l’Envoyé de Dieu récita: «Il est digne de crainte et il est digne de pardon» 
(74, 56). Il dit: ‘Votre Seigneur dit: Je suis digne qu’on me craigne et qu'on ne 
mette donc pas de divinité avec moi. Et quiconque craint de mettre une divinité 
avec moi, sera digne qu’on lui accorde le pardon’. 


50 Cela semble signifier que les gens retrousseront leur habit et découvriront donc les jambes 
pour mieux courir devant le danger. 
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‘Amma 78 
Al-Bazzār cite, de la part de Ibn ‘Umar, ce que dit le Prophète (.), à savoir: 
‘Par Dieu! Personne ne sortira du Feu, tant qu’il n’y sera pas resté de longues 
périodes de temps, chaque période de temps couvrant quatre vingt et quelques 
années et chaque année étant de trois cent soixante jours, selon votre comput. 


‘Abasa 80 
Cite 51 


at-Takwīr 87 
Ibn Abī Hātim cite, de la part de Ibn Burayd b. Abt Maryam et de son père, le fait 
que D Envoyé de Dieu (.) dit à propos de sa parole: « Lorsque le soleil roulera » 
(81, 1): Tl roulera dans la Gēhenne'; «Et lorsque les étoiles se prēcipiteront» (81, 

2), ‘dans la Gēhenne. 
Le même cite, de la part de an-Nu'mān b. Bašīr, ce que le Prophète (.) dit (à 
propos de): «Et lorsque les âmes s’accoupleront» (81, 7), à savoir: ‘Il s’agit de 
ceux qui se ressemblent: chaque homme avec chaque groupe qui agit comme 


lui’. 


Infatarat 82 

Ibn Garīr (at-Tabarī) et al-Tabarānī citent, avec une chaîne faible, par le tru- 
chement de Mūsā b. ‘Alī b. Rabāh, de la part de son père et de son grand-père, 
le fait que le Prophète (.) dit à ce dernier: ‘Que te naîtra-t-il? Il répondit : Que 
peut-il me naître ? Soit un garçon, soit une fille! Il dit: A qui ressemblera-t-il? Il 
répondit: A qui peut-il ressembler? Soit à son père, soit à sa mère ! Le Prophète 
(.) dit: Bah! Ne dis pas cela! Lorsque la goutte de sperme repose dans le sein 
maternel, Dieu lui rend présente toute l’ascendance entre elle et Adam. N’ as- 
tu pas lu : «Dans quelque forme que ce soit voulue par lui, il te dépose » (82, 8)? 
C'est-à-dire, il t insère’. 


al-Mutaffifīn 83 
Les deux Šayhs (al-Buhārī, Sahih, 8/696 et Muslim, Sahih, 4/2195) citent, de la 
part de Ibn ‘Umar, ce que dit le Prophète (.), à savoir: «Le jour où les gens se 
tiendront debout devant le Seigneur des mondes» (83, 6), jusqu’à ce que Fun 
d’eux ne disparaisse dans sa sueur atteignant le niveau de ses oreilles’ 
Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 2/297), at-Tirmidī (Sunan, 5/359), al-Hākim, 
qui l’authentifie, et an-Nasā'ī (Sunan, 6/509) citent ce que dit Abū Hurayra, 


51 Tous les manuscrits ont un blanc, sauf les manuscrits B, ‘, K. 
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à savoir que l’ Envoyé de Dieu (.) dit: ‘Lorsque le serviteur commet un péché, se 
produit un point noir dans son cœur. S'il s’en repent, son cœur est nettoyé et 
s’il pèche davantage, ce point augmente jusqu’ à s'emparer de son cœur. Telle 
est la rouille que Dieu a mentionnée dans le Coran: «Non! Mais, ce qui rouille 
leur cœur, c’est ce qu’ils s acguičrent» (83, 14). 


al-Inšigāg 84 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 6/47), les deux Šayhs (al-Buķārī, Sahīh, 8/697 
et Muslim, Sahih, 4/2204) et d’autres encore, citent ce que dit ‘Aiša, à savoir: 
T Envoyé de Dieu (.) dit: Celui dont on examinera les comptes sera tourmenté’. 
Et dans une version qui se trouve chez Ibn Garīr (at-Tabarī), il y a: ‘On ne 
demandera compte à personne, sans qu’il ne soit tourmenté’. Je dis: ‘Est-ce que 
Dieu ne dit pas: «on lui demandera compte d’une façon aisée» (84, 8). Il dit: 
‘Il ne s’agit pas de rendre compte, mais de la (simple) présentation’. 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 6/48 et 185) cite ce que dit Āiša, à savoir: Ô 
Envoyé de Dieu! Que veut dire rendre compte de façon aisée? Il répondit: Cela 
signifie qu’on regarde dans son registre et qu’on passe outre; car celui dont on 
examinera les comptes ce jour-là, sera détruit’ 


al-Burūģ 85 
Ibn Garīr (at-Tabari) cite ce que dit Abū Mälik al-Aš'arī, à savoir que ľ Envoyé 
de Dieu (.) dit: ‘Le jour promis (85, 2) est le jour de la résurrection; le témoin 
(85, 3a) est le jour du vendredi; le témoigné (85, 3b) est le jour de ‘Arafa’. Il y a 
plusieurs versions. 

At-Tabarānī cite, de la part de Ibn "Abbas, le fait que l’ Envoyé de Dieu (.) dit: 
Dieu a créé une table bien gardée (85, 22) en perle blanche; ses pages sont en 
saphir rouge; son calame est fait de lumière; son écriture est lumière. Chaque 
jour, sur elle, Dieu jette trois cent soixante coups d'œil: il crée, il donne la sub- 
sistance, il fait mourir et il fait vivre, il fortifie et il humilie, il fait ce qu’il veut. 


Sabbih 87 

Al-Bazzār cite, de la part de Gābir b. Abd Allāh, ce que dit le Prophète (.) (au 
sujet de): «Rēussit, certes, celui qui se purifie» (87, 14), à savoir: ‘Il s’agit de 
quiconque témoigne qu’il n’y a pas de divinité en dehors de Dieu, en écartant 
les rivaux, et qui témoigne que je suis l Envoyé de Dieu’. «Et évoque le nom de 
Dieu et prie» (87, 15): Il s’agit des cinq prières, du soin qu’on leur porte et de 
l'importance qu’on leur accorde! 

Al-Bazzār cite ce que dit Ibn Abbas, à savoir: ‘Lorsque descendit: «Certes, 
cela se trouve dans les feuilles primordiales » (87, 18), le Prophète (.) dit: Cela 
ou tout cela se trouvait dans les feuilles de Ibrāhīm et de Mūsā. 
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al-Faģr 89 
Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 3/327) et an-Nasāī (Sunan, 6/515) citent, de la 
part de Gäbir (Ibn ‘Abd Allāh), ce que dit le Prophète (.), à savoir: Les dix (89, 
2) | sont les dix immolations. L’ impair (89, 3) est le jour de ‘Arafa. Le pair (89, 
3) est le jour du sacrifice’ Ibn Katir dit que les transmetteurs de cette tradition 
ne font pas problème, mais que le fait de remonter jusqu’au Prophète (marfu‘) 
est contesté. 

Ibn Garir (at-Tabarī) cite ce que dit Gābir, en le faisant remonter jusqu’au 
Prophète (marfu‘), à savoir: ‘Le pair représente deux jours et l’ impair, le troi- 
sième jour. 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 4/442) et at-Tirmidī (Sunan, 5/366) citent, de 
la part de Imrān b. Husayn, le fait qu’ on interrogea D Envoyé de Dieu (.) au sujet 
du pair et de Vimpair (89, 3) et qu’il répondit: La prière est en partie paire et 
en partie impaire’. 


al-Balad 90 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 4/299) cite ce que dit al-Barā', à savoir: Un 
bédouin arriva chez le Prophète (.) et dit: Enseigne-moi une action qui me 
fasse entrer dans le Jardin. Il dit: Libēre une personne et paie la rançon d'un 
esclave (90, 13). Il dit: Ne s'agit-il pas d’une seule et même chose ? Il répondit: 
Non. Car la libération de la personne se limite à sa libération elle-même; 
tandis que le paiement de la rançon d’un esclave consiste à contribuer à son 
affranchissement. 


aë-Sams 91 
Ibn Abī Hātim cite, par le truchement de Guwaybir, de la part de ad-Dahhaäk, 
ce que dit Ibn Abbas, à savoir: J ai entendu l’ Envoyé de Dieu (.) dire au sujet 
de sa parole: «Il réussit, certes, celui qui la purifie» (91, 9): Elle réussit l âme 
que Dieu purifie’. 


A-lam našrah 94 
Abū Yalā et Ibn Hibbān, dans son Sahih, citent, de la part de Abū Sand, ce que 
dit l Envoyé de Dieu (.), à savoir: Gibrīl vint à moi, en disant: Ton Seigneur dit: 
Sais-tu comment j'ai élevé ton évocation (94, 4) ? Je répondis: C’est Dieu qui le 
sais le mieux! Il dit: Lorsque je suis évoqué, tu es évoqué avec moi”. Et cite ...2 


52 La suite du texte manque dans les manuscrits A, S et H. 
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az-Zalzala 99 
Ahmad cite ce que dit Abū Hurayra, à savoir: L’ Envoyé de Dieu (.) récita ce ver- 
set: « Ce jour-là, elle (la terre) contera ses récits » (99, 4). Il dit: Connaissez-vous 
ce que sont ses récits? Ils dirent: Dieu et son Envoyé le savent le mieux! C'est 
le fait qu’elle témoignera pour chaque serviteur ou pour chaque communauté 
de ce qu’ils ont fait à sa surface, en disant: Il a fait ceci et cela tel et tel jour’ 


al-Adiyät 100 
Ibn Abī Hātim cite, avec une chaîne faible, ce que dit Abū Umāma, à savoir: 
T Envoyé de Dieu (.) dit: «Certes, l'homme est ingrat à l égard de son Sei- 
gneur» (100, 6) Il dit: L'ingrat est celui qui mange seul, qui frappe son serviteur 
et qui refuse de donner’. 


Alhākum 102 
Ibn Abt Hātim cite ce que dit Zayd b. Aslam, en remontant jusqu’ aux suivants 
(mursal), à savoir: "LU Envoyč de Dieu (.) dit: «L abondance vous distrait » (102, 
1) de l’obéissance; «jusqu’à ce que vous visitiez les tombeaux» (102, 2); c'est- 
à-dire, jusqu’à ce que la mort vienne à vous. 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 3/338) cite ce que dit Gābir b. Abd Allāh, à 
savoir:'L Envoyč de Dieu (.), Abū Bakr et Umar mangeaient des dattes fraiches 
et buvaient de l’eau. Et D Envoyé de Dieu (.) dit: Cela fait partie du délice sur 
lequel vous serez interrogés (102, 8). 

Ibn Abt Hātim cite, de la part de Ibn Mastūd, ce que dit le Prophète (.), à 
savoir: ‘Cela fait partie du délice sur lequel vous serez interrogés’ 

Ibn Abī Hātim cite, de la part de Ibn Mas‘üd, ce que dit le Prophète (.) (à 
propos de): «Puis, vous serez interrogés ce jour-là au sujet du délice» (102, 8), 
à savoir: ‘La sécurité et la santé’. 


al-Humaza 104 
Ibn Mardawayh cite, d’après Abū Hurayra, ce que dit le Prophète (.) (à propos 
de): «Certes, il (le Feu) sera fermé comme une voûte sur eux» (104, 8), à savoir: 
‘Comme une oubliette’. 
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LES CLASSES DE COMMENTATEURS 1335 


A ra'ayta 107 
Ibn Garīr (at-Tabarī) et Abū Yalā citent ce gue dit Sa'd b. Abī Waggās, ā savoir: 
J interrogeai l’ Envoyé de Dieu (.) au sujet de: « Ceux qui négligent leur prière» 
(107, 5). Il répondit: Ce sont ceux qui retardent leur prière (par rapport à son 
temps). 


al-Kawtar 108 
Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 3/220—221) et Muslim (Sahīh, 1/300) citent ce que 
dit Anas, à savoir:'L Envoyé de Dieu (.) a dit: Al-kawtar | est un fleuve que mon 
Seigneur m'a donné dans le Jardin’. Cette tradition à des voies de transmission 
innombrables. 


an-Nasr 110 
Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 1/217) cite ce que dit Ibn Abbas, à savoir: ‘Lorsque 
descendit: «Quand viennent le secours de Dieu et la victoire ...» (no, 1), l En- 
voyé de Dieu (.) dit: Ma propre mort vient de m’ être annoncée’ 


as-Samad n2 
Ibn Garir (at-Tabarī) cite ce que dit Burayda, — il ne l’a fait savoir qu’ en le faisant 
remonter jusqu’au Prophète (rafaahu) -, à savoir: ‘As-samad (112, 2) est ce qui 
n’a pas de vide en lui. 


al-Falag 13 
Ibn Garir (at-Tabarī) cite, de la part de Abū Hurayra, ce que dit le Prophète (.), 
à savoir: ‘A/-falaq (la fente) est un puits couvert dans la Géhenne’. Ibn Katīr 
dit que c’est une tradition rapportée par un seul compagnon (ģarīb) dont la 
remontée jusqu’au Prophète (rof) n’est pas authentifiée. 

Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 6/61), at-Tirmidī (Sunan, 5/381), qui l authen- 
tifie, et an-Nasāī (Sunan, 6/84) citent ce que dit 'Āiša, à savoir: ‘L Envoyé de 
Dieu (.) prit ma main, me montra la lune à son lever et dit: Mon refuge est en 
Dieu contre le mal de cela, à savoir l’ obscurité quand elle s'étend (113, 3Y. 

Ibn Garir (at-Tabarī) cite, d’après Abū Hurayra, ce que dit le Prophète (.) (à 
propos de): «contre le mal de l obscurité quand elle s'étend» (113, 3) |, à savoir: 
L'étoile crépusculaire’. Ibn Katīr dit que sa remontée jusqu’au Prophète (raf°) 
n’est pas authentifiée. 


an-Nās 114 
Abū Yalā cite ce que dit Anas, à savoir : ‘L Envoyé de Dieu (.) dit: Aš-Šaytān met 
son museau sur le cœur du fils de Adam. S'il se souvient (de son Seigneur), il se 
retire; s’il (l) oublie, il dévore son cœur. Voilà le susurrement furtif (114, 4). 
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Tels sont les commentaires coranigues que j'ai présents à l’ esprit: ceux qui 
remontent jusqu’au Prophète (marfū'), ceux qui sont déclarés tels, ceux qui 
sont authentiques, ceux dont la transmission est excellente, ceux dont la trans- 
mission est faible, ceux qui remontent jusqu’ aux suivants (mursal) et ceux qui 
sont problématiques (mu'dal). Mais, je n ai pas cautionné ceux qui sont apo- 
cryphes (mawdūāt) et invalides (abātīl). 

Il y a dans le commentaire remontant jusqu’au Prophète (marfū'), trois 
longues traditions que j'ai laissées de côté. 

La première est la tradition relative à l'histoire de Mūsā avec al-Hadir dans 
laquelle se trouve le commentaire de plusieurs versets de al-Kahf 18. Elle est 
dans le Recueil de la tradition authentique de al-Buķārī (8/409—412) et de l’autre 
(Muslim, 4/1847—1853). 

La deuxième, la tradition de l’épreuve, est très longue, équivalant à la moitié 
d’une brochure. Elle contient l’ exposition de l’histoire de Musa et le commen- 
taire de nombreux versets qui le concernent (20, 40). Elle est citée par an-Nasaï 
et un autre. Cependant, les mēmorisateurs du Coran, tels que al-Mizzī et Ibn 
Katīr, attirent l'attention sur le fait que, remontant jusqu’ aux compagnons 
(mawgūf), elle est l expression de Ibn 'Abbās et que ce qui en elle remonte 
vraiment jusqu’au Prophète (marfū') est insignifiant. On a déclaré qu’elle était 
attribuée au Prophète (.). Mais, Ibn Katir dit que Ibn 'Abbās Pa empruntée aux 
récits bibliques. 

La troisième est la tradition de la trompette. Elle est plus longue que celle de 
l'épreuve. Elle contient l'exposition de la situation de la résurrection et le com- 
mentaire de nombreux versets de diverses sourates sur ce sujet. Elle est citée 
par Ibn Garīr (at-Tabarī), al-Bayhagī dans a/-Bat et Abū Yalā. L'affaire tourne 
autour de Isma‘l b. Rāff', | conteur de al-Madīna; c’est à cause de lui qu’on en 
parle. Certains de ses passages sont contestables. On dit qu’il l’a collationnée 
à partir de voies et de sources séparées et qu’il en a fait un récit unifié. 

Ibn Taymiyya et un autre déclarent, à propos de ce qui précède, que le 
Prophète (.) exposa à ses compagnons le commentaire de l’ensemble du Coran 
ou de la plus grande partie. Et ce que citent Ahmad (Ibn Hanbal, Musnad, 1/36, 
49-50) et Ibn Māģah (Sunan, 2/764), à propos de ce que dit ‘Umar, confirme 
cela, à savoir: ‘Parmi ce qui descendit en dernier, il y a le verset de l'usure (2, 
275). L Envoyč de Dieu (.) mourut avant de le commenter. Il indiqua le sens de 
la parole (de Dieu), dans la mesure où il leur commenta tout ce qui descendit. 
Il n'y a que ce verset qu’il ne leur commenta pas, à cause de la soudaineté 
de sa mort, de suite après sa descente. Cependant, il n’y a pas de raison d'en 
particulariser le sens’. 

Quant à ce que dit 'Āiša, cité par al-Bazzär, à savoir: L Envoyč de Dieu 
(.) ne commentait | rien du Coran, sauf un certain nombre de versets que 
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Gibrīl lui enseignait, il s’agit d’une tradition contestable (munkar), comme le 
dit Ibn Katīr. Ibn Garir (at-Tabarī) interprète cela, en disant gw elle a voulu 
indiquer des versets difficiles qui pour lui faisaient problème et donc il en 
demandait à Dieu la connaissance qu’il fit descendre pour lui par la bouche 
de Gibril. 


[Conclusion générale] 


Dieu (*) a accordé la grâce de finir ce livre sans précédent, exemplaire, difficile 
d' accès, qui dépasse, grâce àl’ excellence de son ordre, l agencement des perles, 
qui rassemble des avantages et des beautés qui ne se trouvent rassemblés dans 
aucun livre avant lui dans des époques révolues. 

J'y ai établi des règles précises pour comprendre le Livre révélé. J'y ai con- 
struit des promontoires sur lesquels on monte pour observer les objectifs de 
ce Livre et y parvenir. J'y ai fixé des observatoires pour ouvrir chaque porte 
close de son trésor. On y trouve l'essence de ce qui relève de la raison, les flots 
de la tradition et la justesse de toute opinion acceptable. J'y ai mélangé les 
livres des sciences de différents genres. Ten ai prélevé la crème et les perles. 
Je me suis promené dans les jardins de commentaires très nombreux. J'en ai 
cueilli les fruits et les fleurs. J'ai plongé dans les mers des disciplines coranigues 
et j'en ai ramené les joyaux et les perles. J'ai ouvert les mines de ses trésors, 
j'en ai extrait ses pépites et j'ai fondu ses lingots. Voilà pourquoi, on y trouve 
les figures rhétoriques contre lesquelles se rompent les nuques et on y a mis 
ensemble dans chaque chapitre tout ce qui différencie les divers styles de 
composition. Cependant, je ne le vendrai qu’à condition qu’il soit exempt de 
tout défaut, car je ne prétends pas qu’il soit totalement idemne. Comment 
cela serait-il, alors que le mortel est, sans aucun doute, le lieu d'inhērence de 
l imperfection ? 

Je vis à une époque où Dieu emplit le cœur des gens d' envie et où la bassesse 
les domine, au point qu’elle émane d’eux comme le sang coule de leur corps: 


Lorsque Dieu veut publier une qualité secrète,* 

il lui destine la langue de l envieux. 

S'il n’y avait pas la flamme du feu dans ce qu’il approche,* 
on ne connaitrait pas l’ odeur du parfum du bois. 


Il y a des gens que l'ignorance domine et submerge et que l amour du pou- 
voir aveugle et rend sourds, s'étant détournés de la science de la Loi révé- 
lée et l'ayant oubliée, pour se consacrer à la science de la philosophie et 
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P étudier ensemble attentivement. Celui qui en fait partie veut aller de l’ avant, 
mais Dieu refuse, sauf d'augmenter son retard! Et il désire le pouvoir, alors 
qu’il ne possède pas la science, si bien qu’il ne trouve ni ami ni suppor- 
ter. 


Est-ce que les rimes sont sous d’autres étendards que les nôtres,* 
alors que nous commandons à ceux qui les prononcent ? 


Avec cela, on ne voit que des gens dédaigneux qui sont prêts à agir, des cœurs 
arrogants à l égard de la vérité avec des paroles qui émanent deux fausses et 
contrefaites. Chaque fois qu’on les guide vers la vérité, elle est pour eux sourde 
et aveugle. C'est comme si Dieu ne mettait pas des gardiens en charge d’eux, 
pour contrôler ce qu’ils disent et ce qu’ils font. Parmi eux, le savant se tait, 
car les ignorants et les enfants s en moquent; chez eux, celui qui est parfait est 
blâmé et à la merci de l imparfait. Hélas! Telle est l’époque ot il faudrait se taire, 
ne pas quitter sa maison, ramener la science à l’action, s’il n’y avait pas | parmi 
les authentiques traditions (Abū Dāwūd, Sunan, 4/67—68): ‘Qui possède une 
science et la cache, Dieu lui passera une bride de feu’. Oh combien est excellent 
celui qui dit!: 


‘Persévère dans l’ effort pour cumuler les qualités * 

et dure pour elles dans la fatigue de l âme et du corps. 

Aspire, grâce à elles, à la face de Dieu et à l’ avantage de celui * 

qu’elles concernent parmi ceux qui les prennent au sérieux et s’effor- 
cent. 

Laisse négligemment de côté le discours des envieux et leurs outrages,* 

car après la mort, l'envie sera tronquée’. 


Je m'humilie devant Dieu, qu’il soit glorifié et que son pouvoir soit respecté! 
De même qu’il a accordé l achèvement de ce livre, qu’ il parachève sa faveur en 
l agréant et en nous plaçant parmi les premiers de ceux qui suivent son Envoyé; 
qu'il ne déçoive pas notre course, car il est le Généreux qui ne déçoit jamais 
celui qui espère en lui et qui n’abandonne pas celui qui a rompu avec tout autre 
que lui pour se diriger vers lui. 

Ce livre s'achève avec la louange de Dieu, grâce à son aide et à son agré- 
ment. Que ses bénédictions et sa paix soient pour sa plus noble créature et la 
couronne de ses envoyés, Muhammad, ainsi que pour sa famille et ses compa- 
gnons. Louange à Dieu seul! 

La copié pour lui-même le serviteur, mendiant de Dieu, (*) qui recon- 
naît son incapacité et espère le pardon de son noble Seigneur, Garämurd an- 
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Nāsirī al-Hanafī appartenant à al-Ašrafiyya**. Que Dieu (*) lui accorde le par- 
don, à ceux qui le lui demandent, ainsi qu’à tous les musulmans! Amen. Que 
Dieu bénisse notre Seigneur Muhammad, sa famille et ses compagnons et leur 
accorde la paix! 

Louange à Dieu et paix à ses serviteurs qu’il a choisis! 

A entendu, sous ma dictée, la totalité de ce livre de ma composition, celui 
qui le possède et l’a copié, l excellent, le parfait, le diligent, le compilateur 
méticuleux, la perle rare des fils de son espèce, Garāmurd an-Näsiri, maître 
lecteur du Coran. Que Dieu lui soit profitable et qu’il tire profit de lui; qu’il 
augmente sa faveur, sa science et tout le reste. Je lui ai permis de le transmettre 
de ma part, ainsi que toutes mes relations et compositions. 

A écrit ce livre ‘Abd ar-Rahmān b. Abī Bakr as-Suyūtī, le mois de Dū l-Qi‘da 
(u°) de l’année 883/1478. 

Que Dieu bénisse notre Seigneur Muhammad, sa famille et ses compagnons 
et leur accorde la paix! 


54 Un des disciples de as-Suyūtī. Il semble qu’il appartenait au groupe des mamelouks qui 
se rattachaient au sultan al-Ašraf Oāytbāy, sultan d'Egypte de 872/1467 à 901/1495. 
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290/902, fils du fondateur de l’école 
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‘Abd Allāh b. az-Zibatrā (m. 44/634, poète 
de Ourayš converti à ľ islam cité pat Ibn 
Abbäs): 853, 900, 2059 

‘Abd al-Bāqī (al-Yamanī al-Mahzūmī, m. 
743/1342, šāfrite, lettré, historiographe, 
auteur de Išārat at-ta‘yin, Bahgat az- 
zamān ft tarih al-Yaman) : 1754 

«Abd al-Gabbār (al-Hamadānī, m. 415/1024, 
chef mu tazilite”, surnommé Oādī des 
gādī-s, auteur de Mutašābih al-Our'ān): 
2283 

«Abd al-Ganī b. Sa‘id (al-Misri, m. 229/843, 
commentateur, auteur de at-Tafšīr): 2332 

‘Abd ar-Rahmān b. Kaysān al-Asamm 
(m. 225/839, mu'tazilite”, auteur d'un 
commentaire coranique intitulé al- 
Magāmāt fī Lusūl): 2283 


Abd ar-Rahmaän b. Zayd (al-Madanī, m. 
182/798, traditionniste, commentateur, 
auteur de Tafsir al-Ģur'ān, an-Nāsiļ wa- 
l-mansüh): 998, 999, 1400, 1733, 2339, 

2342 

Abd ar-Razzaq [b. Hammam] (as-San‘ani, 
m. 211/826, traditionniste, auteur de al- 
Musnad, commentaire coranique):19, 578, 
696, 1341, 1380, 1390, 1470, 1979, 2160, 2240, 
2342 

Abd al-Wahhāb (al-Oādī at-Talabī al-‘raqi, 
m. 442/1050, auteur de at-Talgīn, Šarh 
Risālat Ibn Abī Zayd):1552 

"Abīd b. al-Abras (m. 530), (poète préisla- 
mique des Bann Asad cité par Ibn Abbas): 
849, 867, 872, 881, 893 

Abū l-Abbās b. Surayë (al-Baģdādī, m. 
306/918, grand savant šāffite, auteur de 
ar-Radd ‘ala Ibn Dāwūd fi l-qiyas, ar-Radd 
‘alayhi fi masā'il itarada bihā a$-Safit) : 
1483 

Abū 'Abbās al-Marrākušī (= Ibn al-Bannā”, 
m. 721/1321, pratique plusieurs sciences 
dont la graphie et la rhētorigue, mystigue, 
auteur de Unwān ad-dalīl min marsūm 
hatt at-tanzīl, ar-Rawd al-marī fi sinā'at 
al-badī): 2196 

Abū 'Abd Allāh al-Habbāzī (an-Naysābūrī, m. 
449/1057, maître lecteur du Coran): 2174 

Abū ‘Abd Allāh Muhammad b. Ahmad b. 
Šākir al-Oattān (al-Misri, m. 407/1016, 
juriste, historiographe, auteur de al- 
Mutārahāt sur le droit šāfr'ite): 2337 


1 Cet index contient une grande partie des noms de savants cités par as-Suyūtī, tels que 


les collecteurs du texte coranique, les commentateurs, les lecteurs, les maîtres lecteurs, 


les collecteurs de traditions, les théologiens, les juristes, les lettrés, les poètes, etc … Les 


œuvres citées sont généralement celles qui ont influencé as-Suyüti pour TItgān, en plus de 


celles qui sont citées explicitement dans le texte qu’on trouvera dans l'index ad hoc. Les 


renseignements sont ceux qui sont donnés par l’éditeur en note ou qui sont puisés dans les 


usuels classiques. Ces noms sont explicitement ou implicitement cités dans le texte; dans ce 


dernier cas, ils sont mis entre crochets [ ]. 


2 Onrappelle que les références sont en fonction de la pagination du texte arabe rapportée tout 


au long de la traduction. 
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Abū 'Abd Allāh ar-Rāzī (= al-Hatīb al- 
Iskāfī, m. 420/1029, polyvalent, auteur de 
Durrat at-tanzīl wa-ģurrat at-ta'wīl sur 
l équivoque): 35, 1865, 1870 

Abū 'Abdar-Rahmān as-Sulamī (an- 
Naysābūrī, m. 412/1021, sufi, commen- 
tateur, auteur de Kitāb hagā'ig at-tafsir, 
Tabagāt al-sūfiyya): 438, 475, 723, 2277, 
2284 

Abū Ahmad al-Askarī (m. 382/992, tra- 
ditionniste, lettré, auteur de at-Tashif, 
az-Zawāģir wa-l-mawā'ig): 470 

Abū Alz Muhammad b. Gānim (m. vers 
500/106, un des meilleurs lettrés de son 
temps, lié à Nizām al-Mulk, auteur d'un 
Diwān de počsie):1843 

Abū Alī l-Ahwāzī (m. 446/1054, šayh des 
lecteurs de son époque, établi à Damas, 
auteur de al-Wagiz fi l-qira’at at-tamānī, 
al-Mügaz): 322, 326 

Abū ‘Ali I-Fārisī (m. 377/987, mu'tazilite°, 
grammairien, auteur de al-Hugga li-l- 


gurrā as-sab'a, al-Idäh sur la grammaire) : 


536, 1005, 1025, 1096, 1101, 1130, 1189, 1328, 
1416, 1480, 1519, 1613, 1616, 1629, 1630, 1631, 
1660, 1664, 1703, 1748, 1777, 1797, 1949 

Abū ‘Ali b. Miskawayh (ar-Rāzī, m. 421/1030, 
historiographe, philosophe, auteur de 
Taģārub al-umam wa-ta āgub al-himam 
sur l’histoire, Vadīm al-farīd non divisé 
en chapitres, contenant des traditions, 
des poésies, des traits de sagesse et des 
proverbes): 1969, 1976 

Abū ‘Amr b. al-"Alā' (al-Basrī at-Tamīmī al- 
Māzinī, m. 154/770, grammairien, un des 
sept lecteurs reconnus): 48, 321, 477, 478, 
485, 526, 528, 541, 559, 570, 575, 593, 594, 
596, 599, 606, 617, 618, 622, 627, 629, 631, 
637, 1781, 2349 

Abū 'Amr az-Zāhid (al-Baģdādī, m. 345/956, 
hanbalite, auteur de al-Yawāgīt ft l- 
Juge, Yāgūtat as-sirat à propos des mots 
étranges du Coran): 537, 728 

Abū 'Awāna (an-Naysābūrī, m. 316/928, 
mēmorisateur du Coran, auteur de as- 
Sahīh al-musnad, extraits du Sahih de 
Muslim): 299 

Abū Bakr al-Bāgillānī (al-Baģdādī, 403/1012, 
gādī mālikite, spécialiste d' ēloguence et 
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d'inimitabilitē coranigues, auteur de Iģāz 
al-Our'āān): 30, 46, 184, 190, 319, 392, 402, 
405, 406, 461, 510, 518, 521, 524, 703, 720, 
935, 1466, 1485, 1598, 1687, 1784, 1787, 1788, 
1790, 1873, 1880, 1881, 1896, 1897, 1902, 2139 

Abū Bakr b. Abī Šayba (al-Kūfī, m. 235/849, 
mémorisateur du Coran, auteur de al- 
Musannaf sur les qualités du Coran): 20, 
63, 211, 270, 271, 335, 409, 584, 2099, 2109, 
2342 

Abū Bakr b. al-Anbārī (m. 328/939, maître 
lecteur, commentateur, grammairien, 
auteur de ar-Radd 'alā man hälafa mashaf 
Utmān): 21, 22, 24, 57, 304, 406, 507, 508, 
541, 543, 728, 847, 848, 902, 907, 995, 1044, 
1113, 1120, 1216, 1239, 1240, 1242, 1244, 1251, 
1256, 1266, 1400, 1435, 1499, 1622, 1774, 2103, 
2271, 2292 

Abū Bakr b. Migsam (al-Baģdādī, m. 354/965, 
maître lecteur du Coran, grammairien, 
auteur de a/-Anwār ft ‘ilm al-Qur'an, al- 
Oirā'āt): 502 

Abū Bakr Muhammad b. al-Hārit b. Abyad 
(al-Ourašī al-Fihrī al-Misrī, m. 343/954, 
imām trēs fiable pour la tradition 
prophčtigue):167 

Abū Bakr an-Naģģād (al-Baģdādī, m. 348/959, 
hanbalite, traditionniste, auteur d un 
volumineux as-Sunan): 2428 

Abū Bakr an-Naysābūrī (difficilement 
identifiable, probablement du 7°/14° 
siècle, fondateur de la science de al- 
munāsaba, la convenance entre sourates et 
entre versets, spécialiste de aš-šarīa et de 
al-adab): 1837 

Abū Bakr ar-Rāzī (Ahmad b. ‘Al al-Gassäs, 
m. 370/980, hanafite, auteur de Ahkām 
al-Qur'än): 27, 1466, 1926 

Abū Bakr ar-Rāzī (Muhammad b. Abī 
Bakr, m. 666/1267, hanafite, linguiste, 
commentateur, auteur de Muhtar aş- 
Sihāh): 1141 

Abū Bakr as-Siddiq (al-Qurašī, m. 13/634, 
premier calife, cité surtout parce qu’il est 
le premier à avoir recueilli le Coran):130, 
164, 181, 202, 219, 332, 335, 344, 361, 377, 379, 
380, 381, 383, 386, 387, 391, 393, 464, 627, 
720, 731, 2032, 2062, 2066, 2074, 2271, 2276, 
2325 
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Abūl-Bagā' al-‘Ukbari (m. 616/1219, linguiste 
spécialiste de ľ analyse du Coran, auteur 
de at-Tibyan ft irāb al-Qur'an): 25, 1030, 
1068, 1070, 1189, 1219, 1249 

Abū Darr al-Harawi (al-Hurāsānī, m. 
434/1042, mālikite, mēmorisateur du 
Coran, un des lecteurs du Sahih de al- 
Bubäri, auteur de as-Sahih al-musnad 
al-muhraÿ ‘alā as-Sahihayn, Dalā'il an- 
nubuwwa, Fadā'il al-Qur'an) : 2161 

Abū Dāwūd as-Siģistānī (m. 275/888, 
tradition prophétique, auteur de as- 
Sunan): 28, 211, 317, 394, 410, 441, 511, 513, 
560, 654, 662, 665, 666, 675, 670, 680, 682, 
690, 691, 701, 1245, 1428, 1435, 1452, 1992, 
2106, 2122, 2126, 2137, 2190, 2191, 2289, 2353, 
2362, 2369, 2381, 2424 

Abū Dwayb (m. 28/649, poète des Banū 
Hudayl, converti à l islam en 8/630, cité 
par Ibn ‘Abbäs): 857, 896 

Abū d-Durays (al-Baģalī ar-Rāzī, m. 294/906, 


traditionniste, auteur de Fadil al-Qur'an): 


20, 54, 250, 381, 1468, 2099 

Abū 1-Fadl Muhammad b. Ga‘far al-Huzāī 
(m. 408/1017, maître lecteur, auteur de 
al-Muntahā fi l-qira’at al-hamsa ‘a$ar, 
Tahdib al-adā” à propos des 7 lectures): 
500, 506 

Abū l-Fadl ar-Rāzī (m. 454/1062, maître 
lecteur, grammairien, auteur de al- 
Lawämih, ouvrage énorme sur les lectures 
et les pauses, Gāmi al-wuqüf ): 313, 557 

[Abū Ga‘far Ahmad b. Yūsuf ar-Ru'aynī]? 
(compagnon de Ibn Čābir, m. 779/1377, 
auteur de Šarh Badīiyyāt Ibn Gabir connu 
sous le titre de Tirāz al-hulla wa-šifā” al- 
ģulla):1533 

Abū Ga‘far b. az-Zubayr (al-Garnäti, 
m. 708/1309, mālikite, spécialiste en 
éloquence et inimitabilité du Coran, 
auteur de a/-Burhān fi tartib suwar al- 


Qur'ān sur la correspondance des sourates, 


Milāk at-ta'wīl sur les versets semblables): 
33, 394, 408, 1668, 1836, 1855, 1865 
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Abū Gafar an-Nahhäs (m. 338/949, grammai- 
rien, lectures et prononciation, auteur 
de al-Qat‘wa Listi'nāf, an-Nasih wa-l- 
mansūņ): 23, 28, 48, 64, 409, 537, 539, 540, 
1074, 1435, 1436, 1693, 2163, 2331, 2366 

Abū Hanīfa (al-Kūfī, m. 150/767, fondateur 
d'ēcole juridigue): 500, 535, 559, 654, 665, 
698, 1825, 2137, 2170 

Abūl-Hasan al-Kisāī (m. 189/804, maître 
lecteur, grammairien de al-Kūfa, auteur 
de Ma'ānīl-Ģur'ān, Mutašābih al-Qur'an): 
438, 477, 479, 528, 559, 561, 562, 589, 591, 
594, 617, 618, 697, 1054, 1119, 1149, 1151, 1215, 
1327, 1333, 1627, 1642, 1865 

Abū l-Hasan al-Oayģātī (al-Garnātī, m. 
730/1329, maître lecteur, lettré, auteur de 
at-Takmila al-mufida li-hāfiz al-gasīda): 
648 

Abū l-Hasan aš-Šādilī (al-Maģribī, m. 
656/1258, mystigue, fondateur de la 
confrērie portant son nom, auteur de Hizb 
aë-Sadiliyya réfuté par Ibn Taymiyya): 1479 

Abū Hātim Ahmad b. Hamdān (m. 322/933, 
linguiste, autorité ismāīlite*, auteur de 
az-Zīna sur l’ étude de la langue dans ses 
aspects techniques, Alam an-nubuwwa): 
950, 953, 956, 1009, 1288 

Abū Hātim as-Siģistānī (al-Basri, m. 255/869, 
maître lecteur, linguiste, auteur de al- 
Qiraät, Irāb al-Ģur'ān): 48, 322, 393, 526, 
587, 1149 

Abū Hayyān (Atir ad-Dīn, m. 745/1344, 
linguiste spécialiste de ľ analyse et 
des expressions étranges du Coran, 
commentateur, auteur de Irtišāf al-darab 
min lisān al-arab, al-Bahr al-muhit, Šarh 
alā Tashīl al-fawā'id wa-takmīl al-magāsid 
de Ibn Mālik): 24, 39, 75, 89, 526, 728, 1007, 
1028, 1044, 1066, 1080, 1102, 1108, 1147, 1149, 
1150, 1155, 1219, 1326, 1330, 1334, 1482, 1569, 
1571, 1578, 1635, 1704, 1981, 2265, 2318, 2344 

Abū Hayyān at-Tawhīdī (al-Baģdādī, m. 
380/990, mystique, šāfiite, auteur de aş- 
Sadıq wa-s-sadāga, al-Mugābasāt): 1887 


3 Sont ainsi cités entre crochets [ | les noms qui ne sont pas explicitement exprimés dans le 


texte, mais qui sont désignés indirectement, par exemple, ici, par li-rafīgihi, le compagnon de 


Ibn Gäbir, ailleurs par baduhum, V un d’ eux, ou sāhibu, l auteur de tel livre, etc... 
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Abūl-Hattāb (al-Kalwadānī al-Baģdādī, m. 
510/116, juriste hanbalite, auteur de al- 
Hidāya sur le droit, Rwüs al-masā'il): 2286 

Abū Hurayra (ad-Dawsī al-Yamanī, m. 
59/678, compagnon du Prophēte, maitre 
des mēmorisateurs du Coran, grand 
traditionniste): 63, 73, 121, 124, 128, 149, 
221, 308, 317, 349, 351, 352, 446, 473, 504, 
517, 701, 714, 729, 1104, 1344, 1475, 1932, 1968, 
2102, 2105, 2106, 2110, 2113, 2115, 2124, 2128, 
2134, 2135, 2179, 2180, 2182, 2184, 2189, 2271, 
2338, 2349, 2355, 2357, 2362, 2367, 2368, 
2369, 2370, 2379, 2385, 2395, 2398, 2401, 
2402, 2404, 2405, 2412, 2417, 2420, 2424, 
2429, 2440, 2446 

Abūl-Husayn al-Basrī (m. 438/1046, mu'tazi- 
lite”, auteur de Šarh al-usül al-hamsa, 
Gurar al-adilla) : 1687 

Abūl-Husayn b. al-Munādī (al-Baģdādī, m. 
336/947, maître lecteur, hanbalite, auteur 
de Mutašābih al-Our'ān, an-Nasih wa-l- 
mansüh) : 1464 

Abū Ishāg al-Isfarāyīnī (m. 418/1027, šāfi'ite, 
auteur de Adab al-ģadal, Gāni' al-halī 

ftusūlad-dīn wa-r-radd ‘alā l-mulhidin) : 
1484, 1657 

Abū l-Karam aš-Šahrazūrī (al-Baģdādī, 

m. 550/155, maître lecteur, auteur de 
al-Misbāh az-zāhir fī l-girāāt al-‘a$ar al- 
bawāhir): 484—485 

Abūl-Layt as-Samargandī (m. 375/985, 
hanafite, auteur de Bustān al-Ārifīn): 38, 
64, 531, 655, 664, 943, 2291 

Abū Mansūr ‘Abd al-Oāhir b. Tāhir at- 
Tamīmī (al-Baģdādī, m. 429/1037, juriste 
šāfi'ite, auteur de an-Nasih wa-l-mansūņ): 
29, 722, 1063 

Abū Mansūr Muhammad b. ‘Abd al-Malik b. 
Hayrūn (al-Baģdādī, m. 539/1144, maitre 
lecteur, auteur de al-Miftah fi Latar al- 
‘a$ar, al-Müdih ft -girāāt): 484 

Abū Mihÿan at-Taqafi (m. 16/637, poète 
converti à l'islam en 3/625, cité par Ibn 
Abbäs): 857 

Abū Muhammad b. al-Baģdādī (al-Misrī, m. 
781/1379, grammairien, auteur de Šarh aš- 
Šātibiyya, Ihtisar al-Bahr al-muhit de Abū 
Hayyān): 487 

Abū Muhammad al-Guwaynī (an-Naysābūrī, 


1385 


m. 438/1046, pēre de Imām al-Haramayn, 
juriste šāfrite, auteur de at-Tabsira sur le 
droit, Šarh ar-Risāla de aš-Šāfi ī, un Tafsir 
qui utiliserait une dizaine de sciences pour 
chaque verset, selon ad-Dāwūdī): 1850 

Abū Mūsā (al-Isfahānī, m. 581/185, šāfiiite, 
mémorisateur du Coran, auteur de al- 
Muģīt, Tatimma Marifat as-sahaba de 
Ibn Mandah, Nuzhat al-huffaz): 993 

Abū Muslim (al-Isfahäni, m. 322/933, 
mu tazilite”, auteur de Gāmi' at-ta'wīl li- 
muhkam at-tanzīl, an-Nāsih wa-l-mansūh): 
2322 

Abū 1-Mutarrif b. ‘Amira (al-Andalusī, m. 
656/1258, juriste, lettré, auteur de Fāģi'at 
al-Mariyya [Almeria]): 1325 

Abū Nasr al-Oušayrī (an-Naysābūrī, m. 
514/1120, fils de l’auteur de ar-Risāla al- 
Oušayriyya, šāfrite, auteur de a/-Muršīd, 
Tafsir al-Qur'an, al-Müdih ft Lë"): 
5341897, 2264, 2317 

Abū Nasr Tāģ ad-Din as-Subkī (m. 771/1369, 
fils de Tagiyy ad Din as-Subkī, šāfiʻite, his- 
toriographe, auteur de Gam' al-ģawāmi' sur 
les principes du droit, Mu īd al-niam wa- 
mubīd an-nigam): 530, 535, 722, 972, 1862 

Abū Nu‘aym (al-Isfahānī, m. 430/1038, 
mémorisateur du Coran, historiographe, 
auteur de a/-Mustahraģ ‘alā as-sahihayn, 
Tārīh Isbahān, Marifat as-sahāba): 47, 
949, 1918, 1990, 2130, 2162, 2241, 2325, 2326, 
2327, 2328, 2330 

Abū 1-Oāsim b. "Asākir (ad-Dimašgī, 
m. 571/1175, šāfrite, traditionniste, 
historiographe, auteur de Tārīh Dimašg, 
Fadil ashāb al-hadīt): 288, 366, 722, 1974, 
1978, 2416, 2439 

Abū 1-Oāsim b. al-Bundār al-Baģdādī 
(connu sous le nom de Ibn Nāgiyā, m. 
485/1092, lettré, maître dans T art de la 
correspondance, auteur de al-Gumaän fi 
tašbīhāt al-Ģur'ān):1535 

Abū l-Qāsim al-Hasan b. Muhammad 
b. Habīb an-Naysābūrī (m. 406/1015, 
spécialiste des sens du Coran et de ses 
sciences, auteur de at-Tanbīh 'alā fadl 
‘ulüm al-Qur'an, al-Madhal fi tafsīr al- 
Qur'ān): 43, 111, 130, 131, 137, 143, 144, 247, 
1335, 1437, 2261 
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Abūl-Oāsim Muhammad b. ‘Abd Allāh (m.?, 
linguistge, auteur de al-Lugat al-lati nazala 
bihā al-Ģur'ān): 26, 909, 929, 943, 944, 947, 
949, 950, 951, 959, 966, 967, 970 

Abū Qilaba (al-Basri al-Garmi, m. 104/722, 
réputé, éminent et digne de confiance; on 
dit qu’il se présenta à aš-Šām, traversant 
Badārayyā, pour fuir l emprise du destin): 
389, 977; 2195 

Abū Rawg (al-Hamdānī al-Kūfī, m. après 
105/723, traditionniste, commentateur 
du Coran): 422, 825, 999, 2333, 2337 

Abū Šāma (m. 665/1266, šāfi'ite, auteur de 
al-Muršīd al-wagiz ft ulūm tata'allagu bi-l- 
Qur'an al-'azīz):18, 272, 274, 277, 279, 293, 
323, 327, 344, 384, 492, 498, 514, 523, 525, 
537, 628, 672, 713, 1830 

Abū š-Šayh b. Hayyān (al-Isfahānī, m. 
369/979, commentateur, traditionniste, 
auteur de Tafsīr al-Ģur'ān):19, 66, 86, 89, 
90, 91, 128, 182, 258, 357, 358, 422, 942, 945, 
958, 966, 969, 1001, 1373, 1381, 1975, 2054, 
2187, 2337, 2342, 2352, 2363, 2369, 2371, 
2373, 2374, 2375, 2383 

Abū Sufyān b. al Hat b.:Abd al-Muttalib 
(poète préislamique cité par Ibn 'Abbās): 
850, 851 

Abū Tāhir (al-Baģdādī, = Ibn Abī Hišām, m. 
349/960, maître lecteur, grammairien, 
auteur de al-Bayän wa-l-fasl) : 485, 486 

Abū Tālib at-Tanzī (m.?, auteur de at-Tafsir): 
2275 

Abū t-Tayyib (al-Amuli, m. 450/1058, gādī 
šāfiite, auteur de at-Ta līga al-kubrā, Šarh 
Muhtasar al-Muzanī): 534 

Abū ‘Ubayd al-Bakrī (al-Ourtubī, m. 487/1094, 
linguiste, auteur de Šarh Amālī l-Qal, 
Ištigāg al-asmā'):123 

Abū ‘Ubayd al-Oāsim b. Sallām (al-Harawī, 
m. 224/838, commentateur traditionniste, 
auteur de an-Nāsih wa-l-mansüh, Kitāb al- 
girā'āt, Fadā'il al-Ģur'ān): 20, 28, 56, 62, 
106, 120, 141, 160, 180, 245, 257, 264, 308, 319, 
320, 321, 323, 467, 481, 522, 533, 599, 663, 
664, 683, 693, 701, 702, 731, 848, 904, 905, 
940, 1010, 1220, 1236, 1243, 1359, 1452, 1455, 
1476, 1495, 2099, 2102, 2104, 2112, 2114, 2121, 
2124, 2129, 2131, 2132, 2161, 2177, 2187, 2190, 
2240, 2243, 2246, 2261, 2294, 2312 
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Abū ‘Ubayda (al-Basri aš-Šu'ūbī, m. 209/824, 
linguiste, auteur de Garīb al-hadīt, Maģāz 
al-Qur'än): 48, 341, 351, 598, 728, 935, 950, 
1000, 1015, 1039, 1119, 1163, 1223, 1386, 1511, 
1749, 1770, 2172 

Abū Ya'lā (al-Mawsilī, m. 307/919, mēmori- 
sateur du Coran, auteur de al-Musnad, 
al-Mu'ģam): 94, 153, 308, 454, 685, 2102, 
2133, 2311, 2345, 2384, 2417, 2419, 2422, 2435, 
2445, 2451, 2452 

Abūl-Yumn al Kindt (al-Baģdādī, m. 613/1216, 
hanafite, maître lecteur, grammairien, 
lettré, auteur de Šarh Dīwān al-Mutanabbī, 
Hawāšī ‘alā hutab Ibn Nubāta): 488 

Abū Zayd al-Ansārī (al-Basri, m. 215/830, 
linguiste, auteur de an-Nawādir, Ma'ānī 
al-Ourān): 969 

Adam b. Abt Iyās (al-Hurasānī al-‘Asqaläni, m. 
220/835, commentateur, mēmorisateur du 
Coran): 2342 

‘Adi b. Zayd (m. 600, poète arabe chrétien, 
secrétaire de Chosročs 11, cité par Ibn 
"Abbās): 856, 859, 863, 866, 869, 888 

al-Āģurrī (al-Baģdādī, m. 360/970, commen- 
tateur traditionniste, auteur de Ahläq 
hamalat al-Ģur'ān): 21, 436, 676 

al-Ahfaš al-Awsat (m. 215/830, grammairien, 
linguiste, mu'tazilite”, auteur de al-Wähid 
wa-l-ÿjam'fi l-Qur'an): 24, 728, 1016, 1017, 
1019, 1039, 1061, 1076, 1092, 1100, 1116, 1134, 
1136, 1163, 1216, 1268, 1274, 1299, 1302, 1333, 
1602, 1614, 1615, 1632, 1660, 1686, 1852, 1999 

Ahmad (Ibn Hanbal, m. 241/855, tradition- 
niste, chef d'école, auteur de a/-Musnad, 
al-Tlal, az-Zuhd): 71, 13, 16, 118, 125, 126, 
177, 185, 192, 227, 249, 278, 298, 302, 316, 
317, 318, 352, 374, 376, 394, 396, 410, 433, 
441, 446, 462, 511, 519, 576, 663, 665, 680, 
716, 993, 1250, 1428, 2097, 2101, 2102, 2106, 
2107, 2111, 2113, 2116, 2119, 21020, 2121, 2126, 
2133, 2136, 2155, 2160, 2200, 2256, 2277, 
2281, 2331, 2338, 2347, 2349, 2351, 2354, 
2300, 2356, 2357, 2364, 2365, 2367, 2369, 
2371 2372, 2373, 2376, 2378, 2381, 2383, 
2386, 2387, 2389, 2391, 2398, 2399, 2400, 
2401, 2403, 2405, 2406, 2407, 2409, 2412, 
2413, 2418, 2419, 2420, 2423, 2432, 2435, 
2436, 2440, 2441, 2443, 2444, 2446, 2447, 
2453 
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Ahmad b. Yüsuf b. Mālik ar-Ru'aynī (al- 
Garnäti, m. 779/1377, grammairien, maître 
lecteur, auteur de Tuhfat al-agrān fūmā 
guria bi-t-tatlīt min hurūf al-Qur'an, Šarh 
Badīat Ibn Gābir):1258, 1533, 1623 

‘Alam ad-Dīn al-Bulgīnī (al-Qähiri, m. 
868/1463, juriste šāfr'ite, traditionniste, 
auteur de Šarh ‘alā Sahīh al-Buhari Is 

‘Alam ad-Dīn al-Irāgī (m. 704/1305, šāfiiite, 
commentateur, auteur de al-Insaf fi masā'il 
al-hilaf bayna az-Zamakšarīwa-Ibn al- 
Munayyir):1277 

‘Alam ad Dn as-Sahāwī (voir as-Sahāwī; à 
ne pas confondre avec Muhammad as- 
Sahäwi, ennemi personnel de as-Suyūtī) 

«Alī (Ibn Abī Tālib, m. 41/661, 4° calife, 
cité surtout pour son influence dans 
le recueil et la codification du Coran): 

61, 254, 257, 332, 352, 362, 370, 381, 391, 
393, 423, 424, 438, 473, 515, 579, 670, 
1435, 1988, 2054, 2056, 2074, 2097, 2100, 
2107, 2110, 2119, 2125, 2162, 2163, 2165, 
2177, 2183, 2191, 2240, 2289, 2320, 2325, 
2326, 2350, 2356, 2375, 2388, 2397, 2425, 
2432 

Alī b. Īsā ar-Raba‘ï (aš-Šīrāzī, m. 420/1029, 
grammairien, auteur de ol Rod, Šarh al- 
Îdäh de al-Fārisī): 1080 

«Alī b. al-Madīnī (m. 234/848, expert de la 
tradition prophétique, auteur de al-Asmā” 
wa-l-kunā, at-Tabagāt):189 

«Alī b. Muhammad al-Fālī (Hūzistān, m. 
448/1056, lettré, grammairien, auteur 
de al-Istigāma, Urģūza fi l-garā'in wa-l- 
ahawāt): 450 

«Alī b. Sahl an-Naysābūrī (m. 491/1097, juriste 
šāfi'ite, commentateur, auteur de Tafsīr 
al-Ourān): 295 

[Alī b. ‘Uqayl b. Muhammad Abū I-Wafā'] 
(al-Baģdādī, m. 513/1119, šayh des hanba- 
lites de son temps, auteur de al-Funun 
ouvrage volumineux, utile pour le com- 
mentaire coranique, le droit et la langue): 
1454 

al-"Allāma Burhān ad-Din al-Bigāī (m. 
885/1480, šāfi'ite, historiographe, commen- 
tateur, auteur de Vazm ad-durar, Masā'id 
an-nazar, al-Idrāk li-fanni l-ihtibak) : 1622, 
1836 
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al-Amaë (Sulaymān b. Mihrān, m. 148/765, 
traditionniste, maître lecteur, un des 14 
lecteurs): 106, 477, 479, 483, 519, 584, 599, 
1342, 2097 

al--Ammānī (m. 500/106, auteur de a/-Muršid 
fi ma‘na l-waqf at-tämm au sujet des 
lectures et de la prononciation): 23, 109, 
539 

‘Amr b. Kultūm (m. 584, poète des Banū 
Taģlib cité par Ibn ‘Abbäs): 870, 894 

‘Antara al-'Absī (m. 608, poète-héros 
préislamique cité par Ibn 'Abbās): 850, 
894, 897 

Aa (m. 7/629, poète préislamique des Qays 
Ibn Talaba, cité par Ibn 'Abbās): 860, 861, 
870, 881, 892, 895, 899, 900, 901 

al-Asamm (m. vers 225/839, mu'tazilite”, 
auteur de a/-Magālāt fi Lusūl): 2283 

al-Aš'arī (Abū l-Hasan al-Yamanī 1-Basrī, m. 
324/935, auteur de al-Ibāna ‘an usūl ad- 
diyāna, Magālāt aLislāmiyyīn): 340, 1360, 
1364, 1371, 1787, 1897, 2139 

Asbāt b. Nasr (al-Hamadānī l-Küfi, m. 170/786, 
rapporteur de traditions, commentateur): 
577, 183, 2334 

Ašhab (al-Misrī, m. 204/819, juriste, disciple 
de Mālik, Ašhab (gris) est un surnom, son 
nom est Miskin) : 1380, 2199 

al-"Askarī (m. après 395/1004, lettré, linguiste, 
spécialiste d’éloquence et d’inimitabilité 
coraniques, auteur de as-Sina‘atayn: al- 
kitāba wa-š-šiT): 32, 1305, 1308 

al-Ašnānī (al-Baģdādī, m. 307/919, maître 
lecteur): 561 

AG b. Abt Muslim al-Hurāsānī (m. 135/752, 
suivant digne de foi, auteur de Tafsir al- 
Our, an-Nāsih wa-l-mansüh): 54, 66, 
434, 2341 

‘At? b. Dīnār (al-Mišrī, m. après 105/723, 
traditionniste, commentateur): 2333 

At b. as-Sā'ib (al-Kūfī, m. 136/753, suivant, 
commentateur): 261, 303, 2335 

Aws b. Haģar (poète préislamique cité par Ibn 
"Abbās): 900 

Ayyūb as-Saķtiyānī (al-Basri, m. 131/748, 
mēmorisateur du Coran, ascēte, son nom 
vient de as-Sahtan qui est la peau de 
chèvre tannée ou le nom d’une localité): 
389, 977, 2252 
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al-Azharī (Abū Mansūr al-Harawī, m. 
370/980, šāfriite, linguiste, auteur de 
Tahdīb al-luģa, at-Tagrīb fi t-tafšīr): 320, 
734 4 

"Azīzī b. ‘Abd al-Malik (voir Šaydala) 


B 

Badr ad-Dīn b. Gamāa (al-Hamawayy, m. 
73311332, šāfrite, auteur de Kašf al-ma'ānī 
fi l-mutašābih mina l-matani, at-Tibyan 
fimubhamāt al-Ourān, Gurar at-tibyān 
fūman lam yusamma fi L-Ģurān, al- 
Mugtanas fi fawā'id takrār al-qisas): 35, 
36, 1655, 1865, 1869, 1872, 2018 

Badr ad-Dīn b. Mālik (m. 686/1287, gram- 
mairien, spécialiste d' éloquence et 
d inimitabilitē coranigues, auteur de al- 
Misbäh fī -ma'ānī wa-l-bayan wa-l-badr°) : 
32, 1041, 1588, 1701, 1729 

Badr ad-Dīn b. as-Sähib voir Ibn as-Sāhib 

al-Baģāwī (m. 516/1122, Safite, mēmorisateur 
du Coran, commenateur, auteur de 
Ma'ālim at-tanzīl, al-Masābīh): 239, 335, 
403, 529, 725, 1167, 1364, 1365, 1401, 2264, 
2292, 2426, 2427 

Bahā' ad-Dīn b. Saddād (m. 632/1234, gādī 
šāfi'ite, auteur de Malģa” al-hukkām ‘inda 
iltibās al-ahkām, Fadā'il al-ģihād):1590 

Bahā' ad-Dīn as-Subkī (pēre, m. 773/1371, 
linguiste spécialiste d' éloquence et 
d inimitabilitē coranigues, auteur de Arūs 
al-afrāh): 33, 723, 1021, 1291, 1293, 1324, 1531, 
1564, 1571, 1573, 1578, 1586, 1587 

Bakr b. al-"Alā' (m. 344/945, mālikite, auteur 
de Ihtigār Ahkām al-Qur'an li-Ismāfl al- 
Oādī): 27, 1926 

Bakr b. Sahl ad-Dimyātī (al-Hāšimī, m. 
289/901, commentateur): 2332 

Bagī b. Mahlad (al-Ourtubī, m. 276/889, 
mēmorisateur du Coran, commentateur, 
auteur de Tafsir al-Ģur'ān, al-Musnad): 350 

[al-Baqli š-Šīrāzī] (m. 606/1209, commen- 
tateur à l’aide de ‘lm al-bātin, auteur de 
Arā'is al-bayān ft hagā'ig al-Qur'an) : 1926 

[al-Baydāwī] (Nasr ad-Dīn, gādī à Šīrāz, m. 
685/1286 à Tabrīz, auteur de Lubb al-albāb 
ft'ilm aLirāb): 1082 

al-Bayhagī (al-Hurāsānī, m. 458/1065, šāfiʻte, 
mémorisateur du Coran, auteur de Dalā'il 
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an-nubuwwa, as-Sunan al-kubrā, Šu'ab al- 
īmān, al-Madhal ilā s-sunan al-kubrā): 50, 
52, 83, 84, 106, 108, 118, 127, 128, 136, 151, 159, 
163, 165, 176, 184, 221, 238, 245, 248, 253, 266, 
268, 278, 286, 293, 303, 320, 325, 326, 339, 
348, 360, 362, 378, 408, 411, 424, 436, 466, 
495, 511, 512, 513, 515, 516, 540, 560, 659, 682, 
685, 688, 692, 693, 697, 703, 709, 723, 729, 
967, 1072, 1120, 1344, 1356, 1370, 1495, 1589, 
1673, 1831, 1906, 1933, 2108, 2111, 2114, 2118, 
2125, 2127, 2142, 2145, 2177, 2178, 2183, 2185, 
2187, 2190, 2200, 2241, 2248, 2251, 2257, 2271, 
2288, 2289, 2328, 2370, 2377, 2384, 2396, 
2452 

al-Bazdawi (al-Buķārī, m. 730/1329, hanafite, 
auteur de al-Sarh ‘alā [-Hidāya de al- 
Marģīnānī inachevé): 698 

al-Bazzār (al-Basrī, m. 292/904, mēmorisateur 
du Coran, auteur de al-Musnad al-kabir): 
72, 87, 93, 97, 106, 119, 127, 136, 219, 221, 238, 
271, 513, 520, 670, 687, 1319, 2101, 2121, 2179, 
2311, 2392, 2398, 2401, 2405, 2407, 2419, 
2425, 2427, 2443, 245 

Bišr b. Abī Hāzim (poète prēislamigue des 
Banū Asad cité par Ibn 'Abbās):876, 890, 
892 

al-Buhārī (m. 360/870, tradition prophétique, 
auteur de a/-Sahīh, al-Adab al-mufrad): 
48, 73, 75, 81, 92, 143, 144, 174, 176, 185, 210, 
217, 218, 224, 226, 229, 263, 284, 351, 357, 
363, 364, 388, 396, 409, 413, 453, 458, 459, 
507, 654, 675, 717, 736, 1000, 1835, 1874, 
1938, 2000, 2001, 2097, 2112, 2144, 2169, 
2178, 2180, 2331, 2353, 2395, 2412, 2424, 
2451 

Bundār al-Fārisī (aš-Šīrāzī, m. 353/964, 
mystique, serviteur de Abū l-Hasan al- 
Aš'arī, auteur de Suhbat ahl al-bida' tūritu 
Lirād ‘ani l-hagg):1887 

Burhān ad-Dīn al-Bigāī (m. 885/1480, šāfrite, 
historiographe, commentateur, auteur 
de Nazm ad-durar fī tanāsub al-āy wa-s- 
suwar, Masā'id an-nazar) : 1622, 1836 

al-Burhān ar-Rašīdī (al-Misri, m. 749/1348, 
juriste šāfī'ite): 1774 

al-Buwaytī (al-Misri, m. 231/845, le plus grand 
compagnon de aš-Šāfi en Egypte, auteur 
de al-Muhtasar, condensé du discours de 
aš-Šāfi ī): 2308 
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D (d, d) 

al-Dahabī (at-Turkamānī d-Dimasgī, m. 
748/1347, historiographe, auteur de Tarih 
al-islām): 248, 473, 482, 628,1973 

ad-Dahhāk (al-Hilālī, m. 102/720, suivant, 
commentateur, auteur de Tafsir al-Ģur'ān): 
65, 68, 104, 131, 165, 172, 178, 249, 251, 275, 
825, 903, 905, 943, 944, 948, 955, 956, 
957; 959, 968, 995, 996, 1001, 1066, 1139 
1176, 1253, 1338, 1340, 1373, 1417, 1474, 
1730, 1996, 1997, 2003, 2169, 2257, 2269, 
2332, 2336, 2337, 2340, 2352, 2356, 2365 
2445 

ad-Dānī (m. 444/1052, spécialiste des lectures, 
de l'écriture et de la prononciation 
coraniques, auteur de al-Muktafa ft 
lwaqf wa-Libtidā” fi kitāb Allah, al- 
Mugni'fīmarifat marsūm masāhif ahl 
al-am$ār): 23, 37, 45, 431, 434, 469, 485 
492, 494, 503, 539, 562, 583, 586, 597, 
598, 630, 637, 639, 715, 1784, 2196, 2199, 
2249 

ad-Dāragutnī (al-Baģdādī, m. 385/995, 
traditionniste, auteur de as-Sunan, al- 
Mu'talif wa-l-muhtalif, ot ol: 214, 
265, 351, 352, 441, 442, 501, 512, 515, 516, 
517 

ad-Dārimī (as-Samargandī, m. 255/869, 
mēmorisateur du Coran, commentateur, 
auteur de al-Musnad, at-Tafsīr): 255, 451, 
687, 706, 1345, 1346, 2118, 2133, 2180, 2182, 
2185, 2188, 2189 

Dāwūd az-Zāhirī (al-Isfahānī al-Baģdādī, m. 
270/883, imām des Zāhirites, auteur de al- 
Usūl, ad-Dabb ‘ani s-sunna wa-l-ahbar): 
1426 

ad-Dāwūdī (at-Tarābulūsī, m. 440/1048, 
traditionniste, juriste mālikite, auteur 
de an-Nastha fī šarh al-Buhārī, Šarh al- 
Muwatta’) : 364 

ad-Daylamī (Šahradār b. Sirawayh b. Šahradār, 
m. 558/162, mémorisateur du Coran, 
historiographe, auteur de Musnad al- 
firdaws, reprise du livre de son père): 
258, 435, 681, 2110, 2182, 2187, 2352, 
2397 


4 bi-kasr awwalihi, selon Yāgūt. 
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ad-Dayr'āgūlī (al-Baģdādī, m. 278/891, 
hanbalite, mēmorisateur du Coran, auteur 
de Fawā'id fī l-hadit, Masā'il al-Imām 
Ahmad, Dayr 'Āgūl est un village près de 
Baģdād): 377 

ad-Dīnawarī (m. aprēs 330/941, gādī mālikite, 
traditionniste, auteur de al-Mugalasa 
wa-ģawāhir al-'ilm, recueil de traditions 
prophétiques et autres, de récits et de 
poésies, Manāgib Malik) : 2181 


F 

al-Fadl b. Ziyād (al-Baģdādī, m.?, compagnon 
de Ibn Hanbal): 2287 

Fahr ad-Dīn ar-Rāzī (aš'arite, m. 606/1209, 
commentateur, spécialiste ď éloquence 
et d’inimitabilité coraniques, auteur de 
at-Tafsīr al-kabīr ou Mafātīh al-ģayb, 
Nihāyat aLīģāz fi dirāyat al-irģāz): 30, 
39, 108, 202, 355, 428, 517, 1319, 1323, 1331, 
1352, 1369, 1394, 1575, 1611, 1760, 1825, 1836, 
1839, 1847, 1849, 1881, 2145, 2153, 2154, 2158, 
2344 

al-Fārābī (m. vers 350/961, auteur de Dīwān 
al-adab, livre concernant la langue): 
30, 39, 735 (référence erronée de la part 
de l’auteur qui le cite à la place de al- 
Qah) 

al-Farrā' (al-Kūfī, m. 207/822, grammairien, 
auteur de Ma‘ani l-Qur'an, al-Bahī sur 
Pēloguence): 340, 413, 728, 908, 1008, 
1025, 1039, 1043, 1128, 1146, 1150, 1164, 1277, 
1333, 1360, 1519, 1523, 1599, 1612, 1645, 1799, 
1800 

[al-Farruhān] (m.?, gādī, grammairien, 
auteur de al-Mustawfà) : 554 

al-Firyäbi* (ad-Dabbi, m. 212/827, mémorisa- 
teur du Coran, commentateur, auteur de 
Tafsīr al-Qur’ān bi-l-matūr): 19, 61, 86, 174, 
178, 262, 732, 946, 952, 958, 965, 995, 1337 
2310, 2335, 2340, 2366 

[al-Firyābī] (Gafar b. Muhammad, m. 301/913, 
mēmorisateur du Coran, auteur de Fadail 
al-Qur'än): 2099 
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G (š, 8) 


al-Ga'barī (m. 7321331, šāfi'ite, maître lecteur, 


auteur de Šarh al-šātibiyya, al-Madad fi l- 
adad): 69, 108, 169, 189, 347, 370, 431, 499, 
562, 674, 1784, 1785 


Gafar b. Šams (ad-Dīn) al-Hilāfa (al-Misri, m. 


622/1225, lettré, auteur de al-Ādāb, Dīwān 
aš-ŠiT):1942 
al-Gähiz (‘Amr b. Bahr, m. 255/839, mu'tazi- 


lite”, auteur de al-Bayän wa-t-tabyin, Nazm 


al-Qur'an) : 336, 1392, 1584, 1877, 1955 

Ğalāl ad-Dīn al-Bulqini (frère de ‘Alam 
ad-Dīn, m. 824/1421, šāfriite, auteur 
de Mawāgi'al-"tulūm min mawāgi'al- 
nuģūm, Munāsabāt abwāb tarāģim 
al-Buhārī, Hawāšī 'alā r-Rawda de an- 
Nawawi): 6, 7, 8,130, 138, 143, 144, 152, 491, 
1414 

Gamal ad-Dīn b. Mālik (al-Andalusī, m. 
672/1229, šāfi'ite, grammairien, maître 
lecteur, auteur de a/-Hulāga connu 
sous le nom de al-Alfiyya, Tashil al- 
fawā'id wa-takmīl al-maqasid) : 932, 1013, 
1017, 1041, 1042, 1043, 1051, 1080, 1086, 
1098, 1100, 1123, 1169, 1171, 1172, 1175, 1177, 
1185, 1317, 1330, 1614, 1631, 1666, 1669, 
1699 

Garāmurd an-Näsiri al-Hanafī (m. 883/1478, 
disciple de as-Suyūtī, membre de al- 
Ašrafiyya, premier copiste de al-Itgān): 
2457 

al-Gawālīgī (al-Baģdādī, m. 540/145, 
linguiste, auteur de al-Mu'arrab): 26, 941, 
947, 949, 950, 951, 952, 953, 954 956, 957, 
960, 961, 962, 963, 964, 965, 966, 967, 970, 
972, 1963, 1964, 1967, 1968 

al-Gawharī (m. 393/1002, linguiste, mourut 
en essayant de voler comme Icare, auteur 
de as-Sihäh, Muqaddima fī n-nahw): 734, 
1523 

al-Gazālī (Abū Hāmid at-Tūsī, m. 505/nu, 
šāfi'ite, auteur de Gawhar al-Qur'än, 
ad-Dahab al-ibriz ft hawass kitāb Allāh al- 
'azīz): 36, 1415, 1900, 1928, 2140, 2147, 2150, 
2154, 2157, 2176, 2243 

al-Gubbāī (de Gubbā dans le Hūzistān, 
m. 303/915, un des grands mu'tazi- 
lites”, auteur de Mutašābih ol Our än): 
2283 
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al-Gunayd (an-Nahāwandī I-Baģdādī, m. 
297/909, ascēte, auteur de Rasā il): 
1370 

al-Gurģānī (Abd al-Oāhir, m. 471/1078, 
grammairien, spécialiste d' éloquence 
et d’inimitabilité coranigues, auteur de 
Dalil al-iÿaz): 30, 1274, 1318, 1572, 1574, 
1604, 1642, 1704 

al-Gurģānī (Ahmad b. Muhammad b. Ahmad, 
m. 482/1089, juriste šāfi'ite, auteur de 
aš-Šāfi ( fīfurū aš-šāfiiyya), al-Mu‘ayat, 
al-Muntahab min kināyāt al-eudabā' wa- 
išārāt al-bulaģā'): 32, 632, 2249 

Guwaybir (al-Balķī, habite al-Kūfa, m. 
140/757, rapporteur de commentaire, 
auteur de at-Tafsīr):104, 903, 909, 959, 
2269, 2332, 2337, 2352, 2356, 2445 

al-Guwaynī (voir Imām al-Haramayn) 


H 

[al-Hafāģī] (al-Halabī, m. 466/1073, imām 
šīite*, auteur de Tbārat al-mutakallimīn fi 
usūl ad-din, Sirr al-fasāha, Dīwān aš-ši'r): 
1584, 1791, 1823 

al-Haģčāģ b. Muhammad (al-Missisi t-Tirmidī 
1-Baģdādī, m. 206/821, commentateur): 
2333 

al-Hākim (an-Naysābūrī, m. 405/1014, 
tradition, auteur de al-Mustadrak, al- 
Madhal ilā ma'rifat as-Sahīh): 20, 70, 80, 
98, 100, 102, 103, 105, 106, 128, 129, 132, 141, 
148, 159, 172, 183, 193, 207, 217, 221, 222, 225, 
227, 248, 254, 261, 262, 266, 268, 170, 299, 
303, 324, 357, 364, 375, 378, 388, 395, 412, 
436, 441, 504, 511, 513, 514, 516, 577, 598, 
628, 680, 689, 709, 957, 967, 1337, 1341, 1343, 
1366, 1374, 1460, 1472, 1656, 1657, 1705, 1876, 
1957, 1964, 1993, 2009, 2101, 2105, 2106, 
2109, 2110, 2111, 2112, 2115, 2117, 2119, 2120, 
2124, 2128, 2129, 2131, 2132, 2137, 2161, 2184, 
2186, 2191, 2275, 2335, 2338, 2342, 2348, 2351, 
2357, 2358, 2359, 2369, 2371, 2372, 2373, 
2376, 2384, 2385, 2389, 2390, 2397, 2418, 
2440 

at Hab) (al-Farāhīdī al-Basri, m. 170/786, 
linguiste, créateur de la science de la 
prosodie/métrique ['ilm al-‘arüd], auteur 
de al-Ayn, al-Arūd): 631, 641, 962, 1036, 
1182, 1216, 1328, 1667, 1748, 2245 
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al-Ķalīlī (al-Oazwīnī, m. 446/1054, gādī, 
mēmorisateur du Coran, auteur de al- 
Iršād): 2332 

al-Halīmī (al-Buķārī, m. 403/1012, šāfiiite, 
auteur de a/-Minhāģ fi Šu'ab al-iman): 273, 
654, 689, 697, 700, 704, 712, 716, 1479, 2142, 
2247, 2258 

al-Harāllī (al-Andalusī, m. 637/1239, com- 
mentateur, auteur de Miftah al-bāb 
al-mugfal li-fahm al-kitāb al-munzal, 
Šarh al-asmā' al-husnā, Tafšīr plein de 
licences gu en principe ne tolère pas la 
langue arabe, selon ad-Dahabī): 1859, 
1861 

al-Haramiyyān (titre donné à deux des sept 
lecteurs, Ibn Katir et Nañ°) : 629 

al-Harawi (al-Misrī, m. 415/1024, grammairien, 
auteur de al-Uzhiyya ft ‘ilm al-hurūf, ad- 
Dobäi: fī ‘ilm an-nahw):1005, 182 

al-Hārazanģī (al-Hurāsānī, m. 348/959, lettré, 
auteur de Takmilat kitāb al-Ayn, Šarh 
abyāt adab al-kātib):1213 

al-Harbī (Ibrāhīm b. Ishāg b. Ibrāhīm 
al-Baģdādī, m. 285/898, personnalitē 
éminente, mēmorisateur du Coran, 
auteur de at-Tafsīr, Suģūd al-Our'ān, 
nom originaire de al-Harbiyya, localité 
de Baģdād): 2251 

al-Harbī (Alī b. Umar b. Muhammad al- 
Baģdādī, m. 442/1050, ascète, auteur de 
al-Fawā'id): 1217 

al-Harīrī (al-Basrī, m. 516/1122, Safi‘ite, lettré, 
auteur de a/-Magāmāt, Mulhat al-irab): 
726, 1068, 1214 

al-Hārit b. Abī Usāma (al-Baģdādī, m. 
282/895, mēmorisateur du Coran, auteur 
de al-Musnad): 2116, 2190 

al-Hārit al-Muhāsibī (al-Baģdādī, m. 243/857, 
ascète, auteur de Fahm ol Our än, al- 
Rifāya, Fahm as-Sunan): 385, 392 

al-Hasan b. Abt al-Hasan (al-Basri, m. 110/729, 
suivant, expert en droit, compagnon de 
Zayd Ibn Tābit): 50, 165, 350, 382, 440, 476, 
508, 577, 599, 905, 906, 969, 1045, 1093, 
1220, 1355, 1389, 1391, 1452, 1589, 1735, 1831, 
1906, 1947, 1966, 1969, 2005, 2116, 2131, 2145, 
2168, 2169, 2181, 2195, 2245, 2248, 2252, 
2270, 2294, 2307, 2310, 2328, 2340, 2341, 
2430 
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Hassan b. Tābit (m. 54/673 à l’âge de 120 ans, 
poète compagnon du Prophète cité par 
Ibn 'Abbās): 853, 857, 877, 879, 880, 885, 
901, 2049 

al-Hatra al-"Absī (poète des Banū ‘Abs cité par 
Ibn 'Abbās): 895 

Hattāb (al-Ourtubī, m. après 540/145, 
grammairien, auteur de Muhtasar az-Zāhir 
de Ibn al-Anbārī, at-Taršīh dans lequel 
Ibn Hišām et Abū Hayyān ont beaucoup 
puisé): 1094 

al-Hattābī (al-Bustī, m. 388/998, mémorisa- 
teur du Coran, spécialiste ď éloquence et 
d'inimitabilitē coranigues, auteur de Iģāz 
al-Qur'än): 29, 298, 377, 386, 416, 1349, 1483, 
1855, 1873, 1888, 1998 

Hāzim (al-Oārtāģannī, m. 684/1285, spé- 
cialiste d' éloquence et d' inimitabilitē 
coranigues, auteur de Minhāģ al-bulaģā” 
wa-sirāģ al-udabā'): 32, 1143, 1555, 1601, 
1792, 1883 

al-Ķila'ī (al-Misri, m. 492/1098, šāfiʻte, 
mémorisateur du Coran, auteur de al- 
Fawā'id al-išrūn, 20 fascicules rassemblés 
par Abū Nasr Ahmad aš-Širāzī; vendeur de 
vêtements d' apparat (al-hila‘) aux princes 
d Egypte): 2178 

Hišām (al-Kūfī, m. 209/824, grammairien, 
auteur de Muhtasar an-nahw, al-Qiyas): 
1333 

al-Hudalī (m. 465/1072, maître lecteur, auteur 
de al-Kāmil fi l-qira’at al-‘a$ar wa-l-arba‘in 
az-zāida 'alayhā): 22, 109, 157, 370, 428, 
452, 500, 619 

al-Hulwānī (as-Sulamī d-Dimašgī, m. 245/859 
ou après 250/864, auteur de al-Gami‘): 437, 
672 

al-Husayn (al-Marrüdi, m. 462/1069, šāfiiite, 
auteur de at-Ta'līga al-kubrā, al-Fatāwā): 
535, 2258 

al-Husayn b. al-Fadl (= Ibn Umayr Abū Alī l- 
Baģalī I-Kūfī, m. 282/895, commentateur, 
auteur de a/-Amtāl al-kāmina fi l-Ģur'ān 
al-karīm): 62, 1370, 1939 

al-Huwayyī (ad-Dimašgī, m. 637/1239, šāfriite, 
commentateur, auteur de Tatimmat at- 
Tafsīr al-kabīr de ar-Rāzī): 39, 296, 297, 
564, 938, 1023, 1028, 1308, 1384, 1386, 1694, 
1760, 1863, 2141, 2154 
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I 

Ibn 'Abbās (m. 68/687 à at-Ta’if où il vécut, 
considērē comme le pēre du commentaire 
coranigue): 47, 49, 54, 65, 66, 68, 74, 80, 
85, 87, 95, 96, 97, 99, 116, 117, 126, 127, 129, 
130, 133, 163, 165, 172, 176, 177, 178, 183, 185, 
188, 199, 210, 213, 217, 218, 223, 226, 245, 257, 
259, 262, 266, 269, 272, 275, 277, 280, 281, 
283, 306, 309, 321, 332, 360, 362, 365, 395, 
412, 423, 434, 435, 437, 453 455; 473 504, 
597, 511, 512, 513, 514, 515, 577, 597, 680, 
709, 715, 731, 732, 733, 736, 737, 825, 847, 
849, 902, 904, 909, 935, 936, 947, 949, 953, 
954; 956, 957, 959, 967, 970, 971, 977, 994, 
995, 1001, 1005, 1054, 1065, 1071, 1078, 1111, 
1139, 1176, 1197, 1251, 1252, 1253, 1254, 1255, 
1273, 1319, 1336, 1337, 1338, 1339, 1340, 1341, 
1344, 1345, 1352, 1358, 1366, 1372, 1374, 1379, 
1382, 1389, 1391, 1393, 1400, 1401, 1417, 1429, 
1447, 1452, 1470, 1471, 1473, 1474, 1475, 1476, 
1477, 1499, 1557, 1730, 1835, 1876, 1910, 1915, 
1936, 1937, 1938, 1948, 1963, 1967, 1971, 1977, 
1985, 1987, 1988, 1991, 1992, 1996, 1997, 1999, 
2000, 2014, 2027, 2049, 2057, 2076, 2078, 
2079, 2090, 2109, 2112, 2124, 2128, 2132, 2133, 
2137, 2162, 2166, 2167, 2169, 2173, 2183, 2185, 
2191, 2197, 2251, 2254, 2269, 2270, 2271, 2288, 
2298, 2299, 2306, 2307, 2310, 2325, 2327, 
2328, 2329, 2330, 2331, 2332, 2333, 2334, 
2336, 2349, 2350, 2352, 2353, 2356, 2358, 
2359, 2361, 2365, 2372, 2374, 2383, 2388, 
2390, 2410, 2411, 2412, 2413, 2423, 2432, 
2434, 2436, 2442, 2443, 2445, 2452 

Ibn ‘Abd al-Barr (an-Namarī l-Andalusi, m. 
463/1070, mālikite, mémorisateur du 
Coran, auteur de at-Tamhid, al-Istīāb, 
Čāmi' bayan al-‘ilm wa-fadlihi, al-Istidkar) : 
122, 242, 316, 318, 319, 323, 699, 2155, 2156 

Ibn ‘Abd as-Samad (al-Misrī, m.?, linguiste, 
grammairien, auteur de al-Wugüh wa-n- 
nazā ir): 24 

Ibn Abt Dāwūd (as-Siģistānī I-Baģdādī, m. 
316/928, auteur de al-Masähif ): 21, 380, 
382, 383, 390, 393, 400, 401, 417, 465, 466, 
467, 469, 470, 471, 661, 662, 664, 706, 707, 
708, 724, 1342, 2243, 2244, 2246, 2247, 2248, 
2251, 2254, 2256, 2259, 2429 

Ibn Abī d-Dunyā (al-Baģdādī, m. 281/894, 
mémorisateur du Coran, prēdicateur 
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informé des méthodes du kaläm, auteur 
de as-Samt, Makārim al-ahlāg):140, 681, 
2163, 2166, 2297, 2417 

Ibn al-Firkāh (ad-Dimašgī, m. 521/1127, juriste 
šāfiite, auteur de at-Talīg ala t-Tanbīh de 
al-Marzūgiī et at-Tatlīg ‘alā al-Muhtasar de 
Ibn al-Hāģib): 415 

Ibn Abī Gamra (al-Andalusī, m. 695/1295, 
mālikite, traditionniste, auteur de 
Muhtasar al-Buhārī, Bahģat an-nufūs, 
explication du prēcēdent): 2320 

[Ibn Abīl-Hadīd| (al-Madā'inī, m. 656/1258, 
mu 'tazilite”, spécialiste d' éloquence et 
d'inimitabilitē coranigues, auteur de al- 
Falak aL-dā ir ‘alā l-matal al-sair): 34 

Ibn Abt Hātim (ar-Rāzī, m. 327/938, tradi- 
tionniste, commentateur, auteur de Tafsīr 
al-Ourān al-azim):19, 65, 79, 80, 85, 96, 
99, 114, 115, 124, 126, 130, 133, 179, 199, 212, 
216, 226, 230, 231, 239, 240, 251, 262, 267, 
270, 275, 280, 281, 284, 297, 301, 302, 345, 
347, 359, 367, 422, 430, 542, 577, 578, 579, 
582, 733, 736, 825, 904, 905, 942, 943, 945, 
947, 953, 955, 957, 958, 959, 960, 961, 963, 
965, 966, 968, 969, 970, 971, 993, 994, 996, 
1001, 1014, 1031, 1034, 1055, 1071, 1111, 1112, 
1120, 1139, 1142, 1168, 1176, 1183, 1197, 1251, 
1255, 1336, 1337, 1338, 1340, 1345, 1372, 1374, 
1379, 1380, 1384, 1389, 1399, 1424, 1461, 1467, 
1476, 1477, 1495, 1499, 1557, 1558, 1733, 1806, 
1907, 1936, 1937, 1938, 1947, 1963, 1980, 1985, 
1988, 1989, 1990, 1994, 1996, 1997, 2001, 
2005, 2007, 2009, 2010,2015, 2017, 2021, 
2097, 2098, 2167, 2168, 2169, 2170, 2184, 
2269, 2270, 2298, 2307, 2310, 2311, 2331, 
2338, 2341, 2342, 2343, 2350, 2352, 2361, 
2363, 2365, 2373, 2376, 2390, 2395, 2404, 
2405, 2406, 2407, 2410, 2417, 2420, 2422, 
2426, 2427, 2430, 2445, 2446, 2447 

Ibn Abī Haytama (al-Baģdādī, m. 279/892, 
mēmorisateur du Coran, historiographe, 
auteur de at-Tarih al-kabir cité par at- 
Tabarī dans son Tarih):1963, 1978 

Ibn Abī Hurayra (al-Baģdādī, m. 345/956, 
juriste šāfitite, auteur de Šarh Muhtasar 
al-Muzanī, Masāil ft L-furū'): 1483 

Ibn Abt l-Isba‘ (al-Misri, m. 654/1256, 
spécialiste d' éloquence et d’inimitabilité 
coraniques, auteur de al-Burhan, Badā'i* 
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al-Ourān, at-Tahbīr, al-Hawātir ft asrār al- 
Jawätih): 30, 31, 1535» 1543, 1546, 1547, 1592, 
1598, 1600, 1680, 1683, 1723, 1727, 1729, 1738, 
1742, 1744, 1749, 1750, 1752, 1755, 1766, 1767, 
1778, 1780, 1781, 1783, 1805, 1818, 1821, 1827, 
1947, 1955, 1960 

Ibn Abt Naģīh (al-Makkī, m. 131/748, rappor- 
teur, commentateur): 160, 1381, 2333 

Ibn Abī Šayba (al-Kūfī, m. 235/849, commen- 
tateur, auteur de Fadil al-Ģur'ān): 20, 63, 
211, 270, 271, 335, 409, 584, 2099, 2109, 2342 

Ibn Abt s-Sayf al-Yamanī (m. 609/1210, 
šāfi'ite, mēmorisateur du Coran, auteur 
de Nukat ‘alā Kitāb at-Tanbīh de aš-Šīrāzī 
sur le droit šāfi'ite): 414 

Ibn Abt Zayd (al-Oayrawānī, m. 386/996, 
mālikite, surnommé le Petit Mālik, auteur 
de an-Nawādir wa-z-ziyādāt): 2170 

Ibn ‘Adi (al-Gurģānī, m. 365/975, mémori- 
sateur du Coran, auteur de al-Kāmil ( ft 
r-riģāl), al-Intisār): 627, 2336 

Ibn Abt Mimi (al-Baģdādī, m. 390/999, 
traditionniste, juriste, auteur de al-Fawā'id 
al-muntagāt aL-ģarā'ib al-hisān mina š- 
šuyūk al-awālī): 231 

[Ibn al-‘Aliÿ] (m.?, auteur de al-Basit): 1030, 
1080, 1165 

Ibn al-Anbārī (m. 328/939, maître lecteur, 
grammairien, lectures, pauses, reprises, 
auteur de az-Zāhir fi ma'ānī kalimāt an- 
nās, Īdāh al-waqf wa-Libtidā'): 21, 22, 24, 
57, 304, 406, 507, 508, 541, 543, 728, 847, 
848, 902, 907, 995, 1044, 1113, 1120, 1216, 
1239, 1240, 1242, 1244, 1251, 1256, 1266, 1405, 
1435, 1499, 1622, 1774, 2103, 2271, 2292 

[Ibn ‘Aqil] (al-Baģdādī, m. 513/119, hanbalite, 
auteur de a/-Funūn):1454 

Ibn ‘Aqil (al-Halabī l-Qāhirī, m. 769/1367, 
grammairien, commentateur, auteur de 
ad-Dahira ft tafsīr al-Our'ān, al-Imlā” al- 
waģīz résumé incomplet du précédent): 
40 

Ibn al-‘Arabi (Abū Bakr al-Andalusi, m. 
543/1148, mālikite, auteur de Ahkäm al- 
Ourān): 27, 28, 44, 87,155, 156, 205, 433, 
525» 1385, 1435, 1441, 1442, 1444, 1450, 1592, 
1654, 1689, 1837, 1919, 1926, 2140, 2148, 2149 

Ibn Askar (al-Gassānī, m. 636/1238, auteur de 
ad-Dayl 'alā t-ta'rīf wa-Li'lām, at-Takmila 
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wa-l-itmām li-kitāb at-Ta rīf wa-l-ilam fima 
ubhima mina l-Ģur'ān): 36, 302, 1392, 1672, 
1774, 1971, 1979, 1981, 1995, 1998, 2016, 2018, 
2072, 2079 

Ibn Ašta (al-Isbahānī al-Misri, m. 360/970, 
commentateur, maître lecteur, auteur de 
al-Masähif ): 21, 146, 160, 174, 286, 335, 344, 
381, 382, 384, 389, 406, 411, 419, 420, 422, 
464, 465, 586, 1239, 1240, 1242, 1244, 1245, 
1246, 1247, 1250, 1253, 1255, 1256, 1257, 2196, 
2241, 2242 

Ibn al-Atīr (aš-Šaybānī I-Gazārī, m. 606/1209, 
traditionniste, auteur de an-Nihāya fi ģarīb 
al-hadīt wa-l-atar, Gami aLusūl, as-Safi "ft 
šarh Musnad aš-Šāfiī): 8 

Ibn al-Atir (Nasr Allāh, m. 637/1239, lettré, 
auteur de al-Matal al-sā'ir ft adab al-katib 
wa-l-šāir): 34, 1562, 1574, 1585, 1593, 1599, 
1620, 1737, 1738, 1823, 1845 

Ibn al-Atīr (Ismāfl al-Halabī, m. 699/1299, 
šāfrite, spécialiste en éloquence et 
inimitabilité coraniques, auteur de Kanz 
al-barā'a min adawāt dawi l-yara‘a résumé 
par son fils m. 737/1336 avec le titre 
Gawhar al-Kanz): 34 

Ibn ‘Atiyya (al-Garnātī, m. 542/1147, commen- 
tateur, auteur de al-Muharrar al-wagiz ft 
tafsir al-kitāb al-‘aziz) : 40, 60, 107, 320, 326, 
1173, 1326, 1378, 1386, 1403, 1498, 1528, 1613, 
1882, 2283 

Ibn Bābšād | joie et allégresse, en persan] (al- 
Misri, m. 469/1076, grammairien, auteur de 
al-Mugaddima fīn-nahw): 109 

[Ibn al-Bādiš] (= Abū Ga‘far al-Garnātī, m. 
540/145, mālikite, linguiste, auteur de 
al-Iqna' fi L-girāāt os soh, at-Turug al- 
mutadāvila fi L-girāāāt incomplet): 422 

[Ibn al-Bannā' al-Baģdādī] (m. 471/1078, 
auteur d’un ouvrage sur les termes 
polysémiques et monosémiques dans le 
Coran): 975 

Ibn Barhān (al-Baģdādī, m. 520/1126, šāfriite, 
auteur de a/-Waģīz, al-Awsat sur les 
principes du droit):1357 

Ibn Barhān an-Nahwi (= Ibn al-Gāsila, m. 
548/u53, grammairien): 559 

Ibn Barraģān (al-Išbīlī, m. 536/141, mystique, 
auteur de al-Ir$ad fi tafsīr al-Ģur'ān): 41, 
1909, 1926 
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Ibn Bashān / Bashān (ad-Dimašgī, m. 
743/1342, maître lecteur, auteur de Šarh 
aš-Šātibiyya incomplet) : 655 

Ibn Battal (al-Ourtubī, m. 449/1057, mālikite, 
tradition, auteur de Šarh alā Sahīh al- 
Buhari, al-Itigām ft l-hadīt): 2194 

Ibn Bazīza (at-Tūnisī, m. 662/1263, mālikite, 
auteur de al-Bayän wa-t-tahsil al-muttali 
alā ulūm at-tanzīl): 41 

Ibn ad-Dahhān (al-Mawsilī, m. 569/1173, 
grammairien, auteur de Šarh al-Īdāh de 
al-Fārisī, Šarh al-Luma de Ibn Ginni): 

1122 

Ibn ad Dar (al-Išbīlī, m. 680/1281, grammai- 
rien, auteur de Šarh Kitāb Sibawayh) : 1040 

Ibn ad-Dāmaģānī (al-Baģdādī, m. 478/1085, 
hanafite, auteur d' un ouvrage sur les 
termes polysémiques et monosémiques 
du Coran):975 

Ibn ad-Damāmīnī (al-Ourašī l-Iskandari, m. 
827/1423, mālikite, grammairien, auteur 
de Tuhfat al-ģarib fī hāšiyat Muģnī l-Labib, 
Šarh at-Tashīl):177 

Ibn Dagīg al-Īd (al-Misri, m. 702/1302, šāfiite, 
auteur de al-Ilmām fī Lahādīt al-ahkām, 
al-Igtirāh fī bayān al-iştilāh) : 190, 725, 1357 

Ibn Dāwūd as-Siģistānī (m. 275/888, 
traditionniste, auteur de as-Sunan): 28, 
211, 317, 394, 410, 441, 511, 513, 560, 654, 662, 
665, 666, 675, 679, 680, 682, 690, 691, 701, 
1245, 1428, 1435, 1452, 1992, 2106, 2122, 2126, 
2137, 2190, 2191, 2289, 2353, 2362, 2369, 2381, 
2424 

Ibn Durayd (al-Basrī, m. 321/933, linguiste, 
auteur de Garīb al-Our'ān, Ruwāt al- 'arab): 
728, 966, 1788 

Ibn ad-Durays (ar-Rāzī, m. 294/906, tradi- 
tionniste, commentateur, auteur de Fadail 
al-Qur'än): 20, 54, 250, 252, 263, 345, 350, 
381, 425, 434, 1468, 2099, 2189 

Ibn al-Faras (al-Ansäri, m. 597/1200, mālikite, 
auteur de Ahkām al-Qur'an): 28, 68, 69, 71, 
72, 74; 75, 76, 79, 81, 88, 89, 103, 105, 107, 132, 
242, 356, 359, 581, 705, 1926 

Ibn Fāris (al-Oazwīnī, m. 395/1004, mālikite, 
linguiste, auteur de Muğam magayis al- 
luģa, al-Muģmal, al-Masāil al-hams): 405, 
935, 987, 1119, 1298, 1520, 1691, 1701, 1747, 
1748, 2197, 2294 
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Ibn al-Firkāh (ad-Dimašgī, m. 729/1328, 
juriste šāfi'ite, auteur d’un commentaire 
sur at-Tanbih et d'un autre sur al- 
Muhtasar de Ibn al-Hāģib): 415 

Ibn Fūrak (al-Isbahānī, m. 406/1015, šāfrite, 
théologien, commentateur, auteur de 
Muskil al-hadit wa-ģarībuhu, an-Nizāmī 
sur les usūl od dm): 280, 1137, 2323 

Ibn Gābir (al-Andalusī, m. 780/1378, mālikite, 
auteur de al-Hulla as-siyarā ft madh hayri 
lwarä connu sous le tire de Badī'iyyat al- 
‘umyän) : 1533 

Ibn Galbün (identité douteuse: le père, m. 
389/998, auteur de aš-Šawādd, ou le fils, 
al-Halabī al-Misrī, m. 399/1008, maître 
lecteur, auteur de al-Idģām li-Abī Amr al- 
Bagrī): 22, 562 

Ibn Garir (at-Tabarī, m. 310/922, commen- 
tateur, historiographe, auteur de Čāmi' 
al-bayān ‘an ta'wīl āy al-Ģur'ān): 19, 96, 

115, 124, 126, 135, 165, 172, 178, 184, 186, 188, 
212, 215, 226, 271, 334, 349, 353, 463, 481, 
579, 580, 732, 736, 825, 935, 937, 944, 946, 
948, 955, 956, 959, 960, 964, 966, 967, 969, 
999, 1065, 1094, 1251, 1312, 1344, 1378, 1379, 
1381, 1383, 1384, 1391, 1400, 1401, 1417, 1429, 
1473, 1474, 1652, 1654, 1919, 1965, 1977, 1978, 
1982, 1987, 1997, 2000, 2003, 2010, 2102, 
2169, 2270, 2284, 2298, 2306, 2307, 2326, 
2331, 2332, 2338, 2343, 2346, 2349, 2355, 
2363, 2372, 2379, 2395, 2401, 2403, 2410, 
2411, 2414, 2415, 2421, 2422, 2423, 2426, 2427, 
2432, 2434, 2435, 2439, 2441, 2442, 2444, 
2452 

Ibn al-Gawzī (al-Baģdādī, m. 597/1200, 
hanbalite, commentateur, auteur de Funūn 
al-afnān fi ulūm al-Ourān, Zād al-masīr fi 
‘ilm at-tafsīr, an-Nafis):18, 38, 40, 348, 455, 
581, 930, 941, 943, 951, 956, 963, 971, 975, 
1494, 2192, 2274 

Ibn al-Gazari (m. 833/1429, traditionniste, 
lectures et prononciation du Coran, auteur 
de an-Našr wa-t-tagrīb): 22, 314, 334, 482, 
484, 485, 487, 490, 491, 493, 495, 499, 502, 
503, 508, 524, 530, 541, 548, 553, 554, 555 
557, 562, 568, 569, 570, 587, 605, 606, 619, 
620, 634, 640, 648, 650, 672, 674, 704 

Ibn Ginni (m. 392/1001, mu'tazilite”, linguiste, 
auteur de a/-Muhtasab fī tawģīh al-Sawadd, 


INDEX DES SAVANTS 


al-Hasāis, al-Hātiriyyāt, Da l-gadd): 26, 
536, 944, 952, 1015, 1019, 1063, 1096, 1136, 
1160, 1162, 1170, 1201, 1278, 1392, 1519, 1604, 
1615, 1630, 1643, 1673, 1703, 1754, 1902, 1987, 
2001 

Ibn Gubära (al-Magdisī, m. 728/1327, 
hanbalite, tracé de l écriture coranique, 
auteur de Šarh ar-Ra’iyya de al-Šātibī): 37, 
1246 

Ibn Gurayÿ (al-Hiģāzī, m. 150/767, juriste à 
Makka, commentateur, auteur de Tafsir 
al-Ourān): 65, 68, 118, 179, 424, 425, 483, 
953» 1072, 1381, 1383, 1458, 2332, 2333, 

2334 

Ibn al-Habbāz (al-Mawsilī, m. 639/1241, 
grammairien, aveugle, auteur de Šarh 
al-Luma de Ibn Činnī, Šarh Alfiyya Ibn 
Mutī): u72, 178 

Ibn Habib an-Naysābūrī (voir Abūl-Oāsim 
al-Hasan b. Muhammad) 

Ibn Haģar (al-"Asgalānī, m. 852/1448, šāfrite, 
tradition, commentateur, auteur de Šarh 
al-Buhari, as-Suyūtī le considérait comme 
un de ses maîtres, bien qu’il w eût que 
trois ans quand Ibn Haģar mourut) 21, 84, 
138, 162, 163, 180, 189, 212, 224, 274, 278, 328, 
363, 364, 381, 383, 387, 389, 401, 410, 463, 
465, 470, 518, 520, 954, 972, 973, 1385, 1468, 
1469, 1472, 1728, 1757, 1972, 1979, 2175, 2331, 
2332, 2351 

Ibn al-Hāģib (m. 646/1248, grammairien, 
auteur de al-Amali): 26, 523, 524, 534, 564, 
641, 1017, 1069, 1075, 1086, 1170, 1176, 177, 
1185, 188, 1278, 1289, 1340, 1409, 1577 

Ibn Hālawayh (al-Hamadānī, m. 370/980, 
šāfi'ite, grammairien, linguiste, auteur 
de Irāb al-girāfāt as-sab*wa-'ilaluhā, 
al-Ištigāg): 992, 1214, 1279, 1523, 2172, 

2174 

Ibn Hanbal (voir Ahmad) 

Ibn al-Haššāb (al-Baģdādī, m. 567/1171, 
grammairien, traditionniste, auteur de 
Šarh al-Luma' de Ibn Ginni, a/-Mutamad 
perdu, al-Murtaģal):1233, 1674 

Ibn al-Hassār (al-Hazraģī 1-Fāsī, m. 611/1214, 
juriste, auteur de an-Nāsih wa-l-mansüh) : 
28, 57, 85, 98, 107, 115, 130, 173, 187, 222, 234, 
240, 243, 403, 410, 1349, 1434, 1442, 1454, 
1469, 1493, 2141, 
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Ibn Hazm (al-Fārisī l-Andalusi, m. 456/1063, 
juriste, membre de l’école Zāhirite, auteur 
de al-Ihkām ft usül al-ahkām, al-Fasl fi l- 
milalwa-L-nihal): 518 

Al-Hawfī (‘Al b. Ibrāhīm, m. 430/1039, 
linguiste, auteur de Irāb al-Our'ān, al- 
Burhān fi (‘ulum) al-Ģur'ān): 1219, 1223 

Ibn Hibbān (al-Bustī, m. 354/965, mēmorisa- 
teur du Coran, compilateur et commenta- 
teur de la Tradition, auteur de al-Musnad 
as-sahīh, Ma'rifat al-maģrūhīn mina l- 
muhadditin) : 123, 124, 139, 368, 369, 333, 
395, 519, 686, 994, 1969, 2114, 2116, 2122, 
2128, 2138, 2139, 2191, 2347, 2355, 2361, 2376, 
2387, 2390, 2418, 2445 

Ibn Hiģša (al-Hamawī, m. 837/1433, poète, 
lettré, auteur de Hizānat al-adab wa- 
ģāyat al-arab, explication de al-Badr'iyya, 
Tamarāt al-awraq fi -muhādarāt): 721 

Ibn Hišām (al-Basri, s'installa en Egypte, 
m. 218/833, historiographe, auteur de 
as-Sīra an-nabawiyya, Ansāb Himyar wa- 
mulūkihā, al Maģāzī):1971 

Ibn Hišām (al-Anšārī, m. 761/1359, grammai- 
rien, auteur de Mugni l-labib ‘an kutub 
al-a'ārīb): 25, 1009, 1013, 1016, 1018, 1021, 
1026, 1029, 1060, 1067, 1084, 1086, 1092, 1107, 
1118, 1149, 1150, 1170, 1174, 1175, 1177, 1222, 
1227, 1229, 1276, 1330, 1332, 1605, 1612, 1613 

[Ibn Hišām al-Hadrawi] (al-Andalusī, m. 
646/1248, auteur de al-Ifgāh fī šarh kitāb 
al-Īdāh fī n-nahw):1315 

Ibn Huwayz Mindād (m. vers 390/999, 
mālikite, auteur de Ahkām al-Qur'än): 
28,1507, 1926 

Ibn Ishāg (al-Madanī, Baģdād, m. 151/768, 
mémorisateur du Coran, auteur de as- 
Sīra): 50, 135, 400, 1382, 1965, 1977, 1981, 
2035, 2075, 2137, 2336 

Ibn Katīr (‘Abd Allāh b. al-Muttalib, un des 
sept lecteurs de Mekka, m. 120/737; lui et 
Nāfi' sont appelés al-Haramiyyān): 339, 
437, 477, 478, 484, 559, 591, 718, 627, 629, 
637, 648, 704, 709, 1144 

Ibn Katir (Imād ad-Din al-Hāfiz al-Ourašī, m. 
77411372, šāfi'ite, commentateur du Coran, 
auteur de Tafsir al-Qur'an al-'azīm): 20, 46, 
79, 273, 711, 712, 1974, 2126, 2335, 2348, 2403, 
2406, 2436, 2444, 2451, 2452 
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Ibn Kaysān (al-Baģdādī, m. 320/932, linguiste, 
auteur de a/-Muhaddab fin-nahw, Tlal an- 
naw): 641, 1666 

Ibn al-Labbān (al-Is‘irdi 1-Misrī, m. 749/1348, 
auteur de Šarh āyāt as-sifat): 37, 1354, 1360, 
1361, 1362, 1363, 1365, 1371 

Ibn Māģah (m. 274/887, tradition prophē- 
tique, auteur de as-Sunan) : 177, 243, 670, 
1379, 2105, 2107, 2109, 2176, 2260, 2342, 
2352, 2357, 2392, 2432, 2453 

Ibn Mamm (at-Tuģībī l-Andalusï, m. 484/1091, 
sultan de Almeria et des environs, auteur 
de al-Muhtasar ft ģarīb al-Ourān, ouvrage 
rapporté de son père et de son oncle): 417 

Ibn Manda (al-Isfahānī, m. 395/1004, 
mēmorisateur du Coran, auteur de Kitāb 
al-īmān, Kitāb at-tawhid) : 489 

Ibn Mardawayh® (al-Isfahānī, m. 410/1019, 

mēmorisateur du Coran, commentateur, 
auteur de at-Tafsīr al-kabir fondé sur les 
traditions prophétiques):19, 65, 66, 67, 
114, 115, 117, 118, 120, 127, 129, 143, 177, 178, 
181, 182, 185, 216, 294, 360, 512, 519, 585, 
681, 952, 971, 1343, 1416, 1429, 1730, 1948, 
2177, 2269, 2342, 2348, 2350, 2354, 2356, 
2359, 2365, 2366, 2368, 2381, 2382, 2385, 
2386, 2388, 2389, 2390, 2394, 2305, 2397, 
2398 

Ibn Mas‘üd (al-Hudali s-Sahābī, m. 32/652, 
compagnon lecteur et commentateur du 
Coran): 46, 47, 72, 92, 110, 135, 145, 156, 174, 
217, 221, 240, 244, 257, 294, 307, 315, 317, 319, 
325, 344, 348, 363, 364, 366, 375, 409, 420, 
423, 433, 456, 458, 473, 517, 518, 615, 639, 
640, 658, 662, 676, 684, 693, 694, 696, 700, 
729, 967, 1096, 1099, 1100, 1104, 1195, 1342, 
1343, 1374, 1378, 1417, 1474, 1495, 1589, 1705, 
1906, 1907, 1910, 1981, 2009, 2082, 2113, 2124, 
2125, 2129, 2159, 2160, 2161, 2166, 2173, 2176, 
2180, 2181, 2190, 2101, 2246, 2247, 2251, 2252, 
2277, 2311, 2314, 2325, 2326, 2328, 2335, 2355, 
2359, 2362, 2365, 2447 

Ibn Mihrām (al-Isbahānī n-Naysābūrī, m. 
381/991, maître lecteur, auteur de al-Gāya 
ftLgirā'āt al-"ašar, al-Maddāt): 620, 624, 
1224, 1988 
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Ibn al-Mubārak (al-Marwazī, m. 181/797, 
mēmorisateur du Coran, combattant, 
marchand, auteur de Kitāb al-ģihād, ar- 
Ragā'ig): 426-427, 707, 1243, 1356, 2163, 
2169, 2377 

Ibn Muģāhid (at-Tamīmī 1-Baģdādī, m. 
324/935, le premier qui a limité les lectures 
à sept, auteur 

de Kitāb as-saba, aš-Šawād): 481, 485, 557, 
599, 695, 1279, 1909, 2249 

Ibn Muhaysin (as-Sahmī I-Makkī, m. 123/740, 
un des 14 lecteurs, maître lecteur): 477, 
599, 1059, 1630 

Ibn al-Munayyir (al-Iskandarī, m. 683/1284, 
mālikite, auteur de al-Bahr al-kabīr): 42, 
1296, 1325, 1765, 1812, 2150 

Ibn al-Mundir (an-Naysābūrī, m. 318/930, 
commentateur, auteur de Tafsir al-Ģur'ān): 
19, 139, 956, 999, 1339, 1372, 1383, 2009, 2166, 
2170, 2331, 2342 

Ibn al-Mugaffa* (persan, m. 142/759, maģūsī 
avant sa conversion; accusé d’athéisme, 

il fut tué par l’ Emir de al-Basra; écrivain, 
auteur de Kalila wa-dimna, al-Adab as- 
saģīr):1884 

Ibn Mungid (al-Kinānī l-Hamawī, m. 584/188, 
lettré, auteur de Lubāb al-ādāb, al-Manāzil 
wa-d-diyār):1777 

Ibn al-Mu tazz (al-"Abbāsī L Bagdad, m. 
296/908, poète, auteur de Tabagāt aš- 
šu'arā”, al-Ādāb):1777, 1817 

Ibn an-Nafīs (al-Oaršī, m. 687/1288, médecin, 
pratigue plusieurs disciplines, auteur de 
Šarh at-Tanbīh de aš-Šīrāzī sur le droit 
šāfitite, aš-Šāmil sur la médecine):1574, 
1792 

Ibn an-Nagīb (m. 698/1298, hanafite, 
commentateur, auteur de at-Tahrir 
wa-t-tahbir li-agwāl a'immat at-tafsir 
introduction à son commentaire): 42, 44, 
165, 247, 329, 938, 1756, 2158, 2272, 2302, 
2312 

Ibn Nāsir (al-Baģdādī, m. 550/155, mēmori- 
sateur du Coran, auteur de al-Ma’had alā 
Abī Ubayd al-Haravīfī kitābihi l-Gāribīn, 
al-Amālī): 2192 


5 Voir la note 4 de la p. 19 au sujet de cette vocalisation. 
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Ibn an-Nikzāwī (m. 683/1284, maître lecteur, 
auteur de al-Igtidā” ft marifat al-waqf wa-l- 
ibtidā”): 23, 286, 541, 557 

[Ibn Numayr at-Tagafī] (poète cité implicite- 
ment par Ibn 'Abbās): 854 

[Ibn Oādī ‘Ağlūn] (ad-Dimašgī, m. 876/1471, 
šāfiʻite, auteur de al-Tāģ fizawā'id ar- 
Rawda "alā l-Manhāģ, Muģnī r-rāģibīn fī 
Manhāģ at-tālibīn): 688 

Ibn Qaraşa (al-Misrī I-Fayyūmī, m. 701/1301, 
lettré versificateur, auteur de Nutaf al- 
mudākara wa-tuhaf al-muhādara, Dīwān 
aš-šir, al-Garīb introuvable): 1391 

Ibn al-Oāsih (al-‘Udri, m. 801/1398, maître 
lecteur, auteur de Qurrat al-‘ayn fī l-fath 
wa-l-imäla wa-bayna l-lafzayn): 23, 583 

Ibn al-Oāss (al-Tabarī, m. 335/946, juriste 
šāfriite, auteur de Adab al-gādī, al- 
Mawāgīt):1507 

Ibn al-Oassā' (al-Dimašgī, m. 671/1272, maître 
lecteur, auteur de al-Mugni, al-Istibsar à 
propos des lectures): 621 

Ibn al-Ģattā' (os Search s-Siqilli s’ établit en 
Egypte, m. 515/n121, linguiste, auteur de al- 
Afäl qui est une correction de celui de Ibn 
al-Oūtiyya et celui de Ibn Tarif, Abniyat 
al-masādir): 735 

Ibn al-Qayyim (m. 751/1350, auteur de Bodo" 
al-fawā'id, at-Tibyān fi agsām al-Our'ān, al- 
Īģāz fi l-mağāz): 31, 35, 38, 1502, 1945, 1650, 
2194 

Ibn Qutayba (ad-Dīnawrī, m. 276/889, 
linguiste, commentateur, auteur de Tafsīr 
ģarīb al-Ourān, Ta'wīl muskil al-Qur'an): 
24, 26, 311, 313, 322, 346, 963, 971, 1015, 1341, 
1693, 1800, 1966 

Ibn Oūtiyya (al-Andalusī, m. 367/977, 
grammairien, lettré, auteur de Tasārīf al- 
af'al, Tārīh ahbar ahl al-Andalus): 735 

Ibn Rähawayh (al-Hanbali al-Marwazī, m. 
254/868, mēmorisateur du Coran, auteur 
de Tafsir al-Ģur'ān, al-Musnad): 254, 2140, 
2156, 2168, 2342 

Ibn Rašīg (al-Oayrawānī, m. 456/1063, lettré, 
spécialiste d' éloquence et d’inimitabilité 
coraniques, auteur de al-Umda fi mahāsin 
aš-ši'r wa-ādābihi): 32, 1696 

Ibn Razin (al-Hamawi, m. 680/1281, commen- 
tateur du Coran): 40, 1028 
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Ibn Sab‘ (al--Uģaysī, m. 520/1126, orateur / 
prédicateur, lettré, auteur de Šifā aş- 
sudūr fi a'lām nubuwwat ar-rasūl wa- 
hasā'isihi, somme sur la tradition et la 
vie du Prophète, a/-Hasā'is, résumé du 
précédent, al-Huģģa ft itbāt karāmāt al- 
awliya”): 2314 

Ibn as-Sabbäg (al-Baģdādī, m. 477/1084, 
juriste šāfr'ite, auteur de aš-Šāmil sur le 
droit, Kifāyat as-sā il): 521 

Ibn Šabīb (al-Harrānī, m. 695/1295, juriste 
hanbalite, auteur de Čāmi'al-funūn wa- 
salwat al-mahzūn): 38 

Ibn Sa‘d (al-Baģdādī, m. 230/844, mēmorisa- 
teur du Coran, historiographe, auteur de 
at-Tabagāt al-kubrā): 48,122, 232, 305, 472, 
976 

Ibn Sa*dān (al-Kūfī, m. 231/845, maître lecteur 
selon Hamza, grammairien, aveugle, 
auteur de al-Gämi, al-Muģarrad): 309, 
1150 

Ibn aš-Šaģarī (al-Hasanī, m. 542/1147, lettré, 
linguiste, auteur de al-Hamasa, Šarh al- 
Luma‘ de Ibn Činnī):1084, 1125, 1223, 1525, 
1693, 2101 

Ibn as-Sähib (m. 788/1386, lettré, juriste 
šāfiite, auteur de Tadkirat al-badr): 38, 
1765 

Ibn as-$ā'iģ voir Šams ad-Din 

Ibn as-Salāh (al-Mawsilī, m. 643/1245, šāfrite, 
auteur de Šarh al-Wasīt de al-Gazālī, 
Tabagāt aš-šāfi'iyya): 207, 246, 656, 704, 
725, 728, 1357, 2138 

Ibn as-Sam'ānī (al-Hurāsānī, m. 489/1095, 
šāfi'ite, commentateur, auteur de Tafsīr 
al-Our'ān, al-Istilām): 1341, 1425 

Ibn as-Sarrāģ (al-Baģdādī, m. 316/928, 
grammairien, auteur de Šarh Kitāb 
Sībawayh, aš-Šir wa-š-šu'arā'): 1333, 

1630 

Ibn as-Sayyid (al-Batalyawsī, m. 521/127, 
linguiste, tradition, auteur de Šarh 
al-Muwatta’, al-Igtidāb fī šarh adab al- 
kuttāb): 415, 1534, 1665, 1958 

Ibn Sīdah (al-Andalusī, m. 458/1065, aveugle, 
linguiste, auteur de al-Muhkam wa-l- 
muhit al-azam, Šarh Islāh al-mantig 
de Ibn Sikkīt, Šarh al-ģumal): 734, 

1207 


1398 


Ibn Sufyān (al-Oayrawānī, m. 415/1024, 
mālikite, maître lecteur, auteur de a/-Hādī 
fi Lgirāāt as-sab'): 600 

Ibn as-Sunni (ad-Dīnawarī, m. 364/974, 
mēmorisateur du Coran, tradition, autoritē 
fiable, auteur de Amal al-yawm wa-l- 
layla, al-Muģtanā résumé du Sunan de 
an-Nasāī): 2126, 2137, 2183, 2186, 2187 

Ibn Surāga (al-Āmirī al-Basrī, m. 410/1019, 
šāfi'ite, spécialiste ď éloquence et 
d'inimitabilité coranigues, auteur de I'ģāz 
al-Ģur'ān): 29, 1873, 1891, 1909, 1917, 2072 

Ibn Surayh (al-Išbīlī, m. 476/1083, maître 
lecteur, auteur de at-Tadkir, al-Kāfi ft 
girā'āt as-sab'): 562, 600 

Ibn at-Tarāwa (al-Mālagī, m. 528/133, 
lettré, grammairien, auteur de at-Taršīh 
fin-nahw, al-Mugaddimāt 'alā Kitāb 
Sibawayh) : 1077 

Ibn Tarif (al-Andalusī, m. vers 400/1009, 
linguiste, auteur de al-Afal correction 
du livre de Ibn al-Oūtiyya, Tasarif al-af'al): 
735 

Ibn Taymiyya (al-Harrānī, m. 728/1327, 
commentateur, auteur de Oawā'd fi t-tafsīr 
imprimé sous le titre de Mugaddima fī usūl 
at-tafsir) : 42, 190, 199, 208, 2277, 2284, 2339, 
2453 

Ibn at-Tīn (as-Safaqusi, m. 61/1214, mālikite, 
tradition, commentateur, auteur de al- 
Muhbir alafasīh al-gami li-fawā'id Musnad 
al-Buhari as-sahïh) : 123, 391, 2144, 2193 

Ibn ‘Umayr (= al-Husayn b. al-Fadl) 

Ibn Umm Oāsim (al-Murādī, m. 749/1391, 
maître lecteur, linguiste, auteur de al- 
Čāmi'ad-dānīft hurūf al-ma'ānī): 25, 1005 

Ibn "Usfūr (al-Hadramī, m. 663/1264, 
grammairien, auteur de al-Mumatta‘ft t- 
tasrīf, al-Mugarrab): 371, 1017, 1023, 1033, 
1044, 1051, 1144, 1165, 1171, 1330, 1646 

Ibn Wahb (al-Misrī, m. 197/812, mālikite, 
mēmorisateur du Coran, auteur de al- 
Gämi', al-Manāsik, al-Muwatta”) : 316, 386, 
403, 41 

Ibn Zafar (as-Sigillī, m. 565/169, linguiste, 
commentateur, auteur de Yanbū'al-hayāt, 
Šarh al-magamat) : 1045, 1467 

[Ibn az-Zāģūnī] (al-Baģdādī, m. 527/132, 
auteur d' un ouvrage sur les termes 
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polysémiques et monosémiques du 
Coran): 975 

Ibn az-Zamalkānī (voir az-Zamlakāni) 

Ibn al-Ziba‘ra (m. entre 13/634 et 23/644, 
poète de Ourayš qui se convertit à la prise 
de Makka en 8/630, cité par Ibn 'Abbās): 
853, 900, 2059 

al-Ibyārī (m. 616/1219, mālikite, auteur de Šarh 
al-Burhān de al-Guwaynī, Safinat an-naģāt 
à la manière de al-Ihy de al-Gazālī): 1199 

‘Ikrima (al-Barbarī t-Tābi'ī, m. 105/723, un des 
plus célèbres élèves de Ibn ‘Abbas pour le 
commentaire coranigue, auteur de Tafsīr 
al-Ourān): 50,177, 209, 218, 231, 241, 262, 
269, 286, 347, 357, 381, 474, 732, 847, 904, 
905, 945, 948, 955, 957, 958, 969, 977; 994, 
999, 1237, 1251, 1254, 1338, 1366, 1373, 1400, 
1429, 1477, 1974, 1975, 1987, 1989, 1996, 1999, 
2000, 2018, 2055, 2072, 2077, 2137, 2167, 
2197, 2336, 2339, 2340, 2341 

“mad ad-Dīn (b. Katir, al-Ourašī, m. 774/1372, 
šāfi'ite, commentateur, auteur de Tafsīr al- 
Qur'an al-'azīm): 20, 46, 79, 273, 711, 712, 
1974, 2126, 2335, 2348, 2403, 2406, 2436, 
2444, 2451, 2452 

[Imād ad-Dīn b. al-Atir al-Halabi] (m. 
699/1299, linguiste et rhētoricien, auteur 
de Konz al-barā'a): 1756 

al-Imād an-Nīhī (m. 548/1153, šāfrite, disciple 
de al-Baģawī, auteur d’un ouvrage sur 
l'école šāfi'ite): 725 

Imām al-Haramayn (Abū I-Maflī I-Guwaynī, 
m. 478/1085, šāfiʻite, auteur de a/-Burhān, 
al-Risāla an-nizāmiyya): 41, 187, 195, 543, 
632, 668, 1357 

Imru'u l-Qays (m. vers 544, célèbre poète 
préislamique cité par Ibn ‘Abbäs): 858, 872, 

_ 878,893, 895, 897 

«Īsā b. ‘Umar (al-Basrī, m. 149/766, maître 
lecteur, grammairien, auteur de al-Gāmis 
al-Ikmāl sur la grammaire): 477 

al-Isfahānī (Šams ad-Dīn, m. 749/1348, šāfiiite, 
commentateur, auteur de Anwār al- 
hagā'ig ar-rabbāniyya fi tafsīr al-ayat 
al-gur'āniyya): 39, 104, 1934 

Ishāg b. Mansür (= al-Kawsaģ, m. 251/865, 
juriste hanbalite, mēmorisateur du Coran, 
un des lecteurs des Masā'il de Ahmad b. 
Hanbal, auteur de al-Masāil): 2155 
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Ishāg b. Rāhawayh (voir Ibn Rāhawayh) 

Ismāfl b. al-Mugri” al-Yamanī (aš-Šarģī, m. 
837/1433, juriste šāfrite, lettré, auteur de 
ar-Rawd ft muhtasar ar-Rawda de an- 
Nawawī, al-Farida al-ģāmia li-l-ma‘ant 
r-rā'i'a louange au Prophète): 720 

Ismāīl ad-Darir (an-Naysābūrī, m. 430/1038, 
auteur de Asmā” man nazala fīhim al- 
Ourān): 24, 36, 1360 

Isma“il al-Oādī (al-Azdī, m. 282/895, mālikite, 
auteur de Ahkäm al-Ģur'ān): 27, 57, 526, 
1926 

Ismāīl as-Suddī (= as-Suddī al-Kabir al-Küfi, 
m. 127/744, traditionniste, commentateur, 
toujours assis ā la porte (sudda) dela 
mosquée de al-Kūfa, auteur de Tafsir al- 
Ourān): 115, 188, 262, 272, 281, 577, 578, 960, 
966, 995, 999, 1014, 1142, 1168, 1183, 1197, 
1374, 1377, 1473, 1974, 1990, 1996, 1997, 2007, 
2054, 2077, 2093, 2334 

al-Ismāflī (al-Gurģānī, m. 371/981, šāfrite, 
mēmorisateur du Coran, auteur de al- 
Mustahrag, al-Muģam): 145 

‘yad (al-Yahsabī s-Sabtī, m. 544/1149, gādī 
mālikite, mēmorisateur du Coran, auteur 
de aš-Šifā fi hugūg al-mustafā, Tartīb al- 
madārik): 309, 414, 720, 1893 

“Izz ad-Dīn b. ‘Abd as-Salām (m. 660/1261, 
šāfiite, commentateur, auteur de al-Imām 
ft bayan adillat al-ahkām): 29 

“Izz ad-Dīn b. ‘Abd as-Salām (m. 788/1386, 
lettré, juriste, auteur de Kanz al-fawā'id): 
29, 31, 38, 558, 694, 719, 1137, 1303, 1481, 
1508, 1522, 1530, 1616, 1625, 1650, 1666, 
1671, 1677, 1838, 1897, 1928, 1933, 2141, 2195, 
2255 

“Izz ad-Dīn ad-Damīrī (= al-‘Izz ad-Dīrīnī) 

al-Tzz ad-Dīrīnī (al-Misri, m. 694/1294, 
šāfiite, commentateur, auteur de al- 
Misbāh al-munir ft ‘ilm at-tafsīr, at-Taysīr 
film at-tafsir supposé être sien): 43, 109 


K 

al-Kāfiyaģī (d’origine byzantine, m. 879/1474, 
hanafite, commentateur, auteur de at- 
Taysīr fi gawā'id ‘ilm at-tafsīr): 5, 1027, 134, 
1718 

al-Kalbī (al-Kūfī, m. 146/763, commentateur, 
auteur de Tafsir al-Ģurān, Nāsih al-Qur'an 
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wa- mansūhuhu): 86, 129, 178, 907, 908, 
1110, 1358, 1382, 2336 

al-Kamāl ad-Dizmārī (al-Adarbayģānī, m. 
643/1245, šāfi'ite, auteur de Raf‘at-tamwih 
‘an muškil at-tanbīh de aš-Šīrāzī, Kitāb al- 
furūg): 415 

al-Kawāšī (m. 680/1281, šāfi'ite, commen- 
tateur, auteur de deux commentaires: 
Tabsirat al-mutadakkir wa-tadkirat al- 
mutabassir, le second étant le résumé du 
premier): 41, 528, 536, 1522, 1852, 2264, 
2292, 2323 

[al-Kindī] (al-Iskandarī, m. 741/1340, māli- 
kite, auteur de al-Kafil li-maānī t-tanzil 
en grande partie sur des considéra- 
tions grammaticales coranigues): 
237 

al-Kirmānī (m. 500/106, commentateur, 
auteur de Garā'ib at-tafsīr wa-aģā'ib at- 
ta'wīl, al-Burhān ( fī tawģīh) mutašābih 
al-Our'ān limā fīhi min al-huģģa wa-l- 
bayān): 35, 42, 362, 408, 947, 951, 959, 
968, 1110, 1111, 1265, 1278, 1302, 1373, 1377, 
1388, 1389, 1390, 1391, 1392, 1485, 1591, 1624, 
1632, 1669, 1672, 1862, 1864, 1865, 1900, 1964, 
1970, 1975, 1979, 1983, 1993, 1994, 1995, 2000, 
2004, 2007, 2061, 2165, 2171, 2172, 2215, 2322, 
2323 

al-Kiyā al-Harrāsī (at-Tabarī, m. 504/110, 
šāfiiite, auteur de Ahkām al-Ģur'ān): 27, 
192 


L 

Labīd b. Rabī'a (m. 41/661, poète des Banū 
Amir Ibn Sa‘sa‘a, devint un pieux 
musulman, cité par Ibn 'Abbās): 851, 
856, 860, 863, 864, 870, 879, 882, 883, 891, 
go1 

al-Lālikā'ī (al-Baģdādī, m. 418/1027, šāfiiite, 
mémorisateur du Coran, auteur de Šarh 
usül itigad ahl as-sunna wa-al-ģamāa, 
Asmā' riģāl as-Sāhīhayn): 1355, 1356, 
1358 

al-Layt (al-Hurāsānī, m. 170/786, linguiste, 
compagnon de al-Halīl, complēte le livre 
de ce dernier al-Ayn): 954 

al-Lihyānī (des Bang Lihyān, al-Küfi, m.?, 
grand linguiste de al-Kūfa, auteur de an- 
Nawādir): 340, 169 
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M 

al-Ma'arrī (at-Tanūķī, m. 449/1057, poète 
aveugle, auteur de Sigt az-zand son dīwān, 
Risālat al-ģufrān):1884 

al-Mahämili (ad-Dabbī I-Baģdādī, m. 330/941, 
auteur de as-Sunan, al-Fawā'id livre qui 
s avēre introuvable; son nom vient des 
litières de chameaux (a-mahāmil) dans 
lesquelles sont transportés les gens d’un 
certain rang au pèlerinage de Mekke): 2181 

al-Mahdawi (al-Andalusī, m. vers 440/1048, 
mālikite, maître lecteur, commentateur, 
auteur de al-Hidäya fi l-girāāt os soh, at- 
Tahsil fi t-tafsīr): 492, 525, 536, 600, 1498 

Makkī (al-Oaysī l-Qayrawānī, m. 437/1045, 
mālikite, lectures, abrogation, auteur de 
an-Nāsiļ wa-l-mansūh, at-Tabsira ft l- 
girā'āt as-sab' explication de al-Kašf an 
wuģūh al-girāfāt as-sab‘wa- 'ilalihā): 28, 
43, 107, 109, 285, 401, 492, 499, 525, 526, 
536, 562, 565, 599, 1150, 1219, 1223,1232, 1266, 
1421, 1435, 1436, 1438, 1440, 1441, 1443, 1453, 
2164 

al-Mālagī (m. 702/1302, grammairien, auteur 
de Šarh al-ģuzūliyya, Tagyīd 'alā -ģumal): 
1184 

Mālik (b. Anas al-Asbahī, m. 179/795, imām, 
fondateur d' école juridique, imām de al- 
Madina, auteur de al-Muwatta’, Risāla ft 
lqadar) :195, 386, 403, 405, 407, 483, 1213, 
1355, 1356, 1380, 2139, 2149, 2170, 2199, 2247, 
2257, 2288, 2339, 2350 

[al-Marģīnānī] (m. 593/196, hanafite, auteur 
de al-Hidāya, Bidāyat al-mubtadī): 672 

al-Marrākušī (Muhammad b. 'Abd Allāh, m. 
807/1404, lettré, juriste, aveugle, auteur 
de Ismā'as-summ ft itbat aš-šaraf min 
gibali Lumm, Urģūza ft al-mantig, Tarģīz 
al-misbāh versification de al-Misbāh de 
Badr ad-Dīn b. Malik, Daw’ as-sabāh ‘ala 
Tarģīz al-misbāh explication du Targiz): 
1883, 2212, 2214 

al-Marzūgī (al-Misri, m. vers 700/1300, šāfrite, 
auteur de Šarh alā at-tanbīh): 415 

al-Māturīdī (as-Samargandī, m. 330/941, 
hanafite, théologien fondateur d'école, 
auteur de at-Tawhid, Ta'wīlāt al-Our'ān, 
son nom vient de la localité Ma turidu de 
Samargand): 2262 
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al-Māwardī (al-Basrī, m. 450/1058, juriste 
šāfrite, gādī, commentateur, auteur de 
an-Nukat wa-l-‘uyün, Amtāl al-Quran): 35, 
41, 273, 274, 326, 351, 414, 1336, 1380, 1432, 
1932, 1933, 1939, 1970, 2290 — 

al-Mawsili (connu sous le nom de Šula al- 
Muqri’, m. 656/1258, maître lecteur, auteur 
de Dot ar-rašad fī adad al-ay wa-šarhuhā): 
36, 436, 439, 445, 449 

Maymūna Bint Šāgūla al-Baģdādiyya (m. 
393/993, personne pieuse, mémorisatrice 
du Coran): 2192 

al-Māzārī (m. 536/1141, mālikite, auteur de 
al-Mu'lim bi-faw&id šarh Muslim, Šarh at- 
Talgīn sur le droit): 460 

al-Māzinī (al-Basri, m. 248/862, linguiste, 
auteur de at-Tasrīf, Mā talhanu fihi al- 
‘amma) : 1029 

al-Mizzī (ad-Dimašgī, m. 742/1341, šāfrite, 
mēmorisateur du Coran, auteur de Tahdib 
al-kamāl): 78, 2452 

Mwarriÿ (al-Basri, m. 195/810, linguiste et 
gēnčalogiste, auteur de Gamāhīr al-gabā'il, 
Garīb al-Ourān): 947 

Mu‘awiya b. Sälih (al-Himsī al-Andalusī, m. 
158/774, mēmorisateur du Coran, gādī): 56, 
737, 2331, 2332 

al-Mubarrad (al-Basri, m. 286/899, lin- 
guiste, auteur de al-Kāmil fi al-adab, 
al-Mugtadab): 950, 1017, 1021, 1029, 
1054, 1082, 1096, 1123, 1272, 1333, 1535, 
1700 

al-Mufaddal (ad-Dabbi al-Kūfī, m. vers 
178/794, lettré, auteur de al-Mufaddaliyyat, 
al-Amtal) : un 

Muģāhid (= Ibn Gabr Abū I-Huģģāģ al-Makki, 
m. 102/720, commentateur, lecteur): 49, 54, 
62, 65, 160, 163, 185, 209, 215, 246, 412, 422, 
437, 474, 512, 582, 708, 709, 731, 733, 907, 
952, 958, 959, 960, 965, 997, 999, 1001, 1002, 
1031, 1034, 1055, 1112, 1198, 1337, 1339, 1365, 
1376, 1381, 1390, 1399, 1558, 1609, 1770, 1989, 
1990, 1996, 2001, 2021, 2025, 2032, 2061, 
2195, 2246, 2252, 2254, 2270, 2293, 2327, 
2332, 2333, 2339 

Muģultāy (m. 762/1360, hanafite, mēmorisa- 
teur du Coran, historiographe, tradition, 
auteur de Kitāb al-mays 'alā laysa, Šarh 
al-Buhäri, Šarh Ibn Māģah): 992 
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Muhalhil (m. vers 531, poète préislamique des 
Bang Taģlib cité par Ibn 'Abbās): 875, 891 

Muhammad (Ibn al-Hasan b. Fargad al-Kūfī, 
m. 189/804, compagnon de Abū Hanīfa, 
auteur de a/-Gāmi' al-kabīr, as-Siyar): 698 

[Muhammad b. ‘Abd al-Wāhid Gulām Talab] 
(m.?, auteur de Yagūtat as-sirāt):1700 

Muhammad b. Habīb (al-Baģdādī al-Hāšimī, 
m. 245/859, généalogiste, traditionniste, 
linguiste, poète, auteur de a/-Muhabbar, 
al-Munammag): 470 

Muhammad b. Ka‘b al-Qurazi (al-Madanī, m. 
120/737, un des savants de la génération 
des suivants): 120, 197, 267, 466, 1373, 1374, 
1376, 1490, 1673, 2330 

Muhammad b. Marwān as-Suddi s-Sagir (al- 
Kūfī, m. 186/802, commentateur, auteur de 
Tafsīr al-Qur'an): 2336 

Muhammad b. Tawr (al-San‘äni, m. vers 
190/805, commentateur, ascète, auteur 
de Tafsir al-Ģur'ān): 2333 

Muhammad Ibn Sīrīn (ol Bas l-Ansārī, m. 
110/729, commentateur, mālikite): 206, 
335 350, 381, 390, 418, 423, 464, 466, 476, 
702, 703, 2170, 2242, 2243, 2246, 2248 

Muntaģab ad-Dīn (al-Hamadānī, m. 643/1245, 
maître lecteur, linguiste, auteur de al-Farid 
ft irab al-Qur'an al-magid) : 26 

Mugātil (b. Sulaymān al-Balhi, m. 150/767, 
commentateur, auteur de Tafsīr ham- 
simi'ati āya mina l-Qur'an) : 87, 946, 975, 
976, 2334, 2336 

Murra (al-Hamdānī 1-Kūfi, m. 76/695, 
commentateur): 1374, 2334, 2335, 2342 

hal-Mursī (m. 655/1257, grammairien, 
commentateur, auteur de Riyy az-zamaān 
Jītafsīr al-Qur'än) : 40, 329, 333, 349, 350, 
354 355, 1910, 1917 

Mūsā b. Muhammad (ad-Dimyātī, m.?, 
prēdicateur): 2332—2333 

Mūsā b. ‘Uqba (al-Ourašī, m. 141/758, petit 
suivant, auteur de al-Magazt premier écrit 
à ce sujet): 344, 387 

Muslim (an-Naysābūrī, m. 262/875, tradition 
prophétique, auteur de as-Sahīh): 82, 103, 
137, 149, 183, 207, 230, 235, 259, 378, 397, 
399, 517, 1475, 2105, 2113, 2115, 2120, 2134, 
2163, 2179, 2374, 2378, 2379, 2392, 2402, 
2404 
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al-Muwaffag ‘Abd al-Latīf (al-Baģdādī, 
m. 629/1231, linguiste, spécialiste en 
éloquence et inimitabilité du Coran, 
auteur de Šarh Badī' Qudäma, à savoir 
Naqd aš-šir fi Lbadī de Qudäma b. Ga‘far, 
l'écrivain): 34 

al-Muzaffarī (m. 642/1244, šāfiʻite, historio- 
graphe, auteur de al-Tārīh al-muzaffarī, 
Adab al-gada’): 344 

[al-Muzanī] (al-Misri, m. 264/877, élève de aš- 
Šāfiī, auteur de al-Muhtasar condensé de 
la science šāfiʻite): 687 


N 

an-Nadr b. Šumayl (al-Basri, m. 204/819, 
linguiste, auteur de Garīb al-hadīt, al- 
Madhal ilā Kitāb al-Ayn):1045 

Nābiģa ad-Dubyānī (m. vers 604, poète 
préislamique des Banū Dubyān cité par 
Ibn 'Abbās): 346, 860, 865, 869, 871, 881, 
900 

Nāfi' b. al-Azrag (chef des Azāriga parmi 
les Hāriģites, il fut tué près de al-Azwāģ 
en Pan 65/684, auteur des supposčes 
questions faites à Ibn ‘Abbäs): 848, 849, 
902, 903, 908, 949, 970, 1474 

Nāfi' b. Abī Nu‘aym (al-Madanī, originaire 
de Isbahān, m. 169/785, un des sept 
lecteurs; lui et Ibn Katīr sont appelés al- 
Haramiyyan) : 476, 478, 483, 486, 527, 541, 
559, 627, 628, 648, 1379 

Naģm ad-Dīn at-Tūfī (m. 716/1316, hanbalite, 
spécialiste en éloquence et inimitabilité 
coraniques, auteur de Fawasil al-āyāt, 
Alam al-ģazal ft ‘ilm al-ģadal): 34, 1954 

an-Nahhäs (voir Abū Gafar an-Nahhäs) 

an-Naggāš (al-Bagdädi, m. 351/962, maître 
lecteur, commentateur, auteur de SI" aş- 
sudūr, Garīb al-Ģur'ān): 956, 1403, 1970 

an-Nasafī (Naģm al-Dīn, m.?, auteur de al- 
Agā'id):167, 2309 

an-Nasāī (m. 303/915, tradition prophétique, 
commentateur, auteur de as-Sunan, 
Tafsīr al-Qur'än): 74, 139, 177, 185, 192, 
269, 283, 394, 398, 412, 465, 679, 683, 690, 
1992, 2099, 2105, 2111, 2116, 2122, 2126, 
2129, 2191, 2192, 2289, 2372, 2386, 2389, 
2390, 2398, 2419, 2429, 2436, 2440, 2443, 
2452 
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Nāsir ad-Dīn b. al-Maylag (al-Misrī, m. 
797/1394, šāfrite, gādī, auteur de al-Anwar 
al-lā'iha ft asrār al-Fātiha, Hadi l-gulūb ilā 
ligā'i -mahbūb): 2148, 2156 

Nasr Allāh Ibn al-Atir (voir Ibn al-Atīr) 

an-Nawawī (m. 676/1277, šāfr'ite, commenta- 
teur, auteur de at-Tibyān fi ādāb hamalat 
al-Ģur'ān): 21, 81, 123, 219, 414, 518, 538, 657, 
666, 669, 671, 683, 688, 691, 692, 694, 704, 
706, 724, 1340, 1770, 1964, 1968, 1973, 1976, 
2165, 2195, 2249, 2255, 2258, 2346 

an-Nazzām (al-Basrī, m. aprēs 220/835, 
théologien mu'tazilite”, auteur de at-Tafra, 
al-Gawähir wa- la‘rad):1879 

an-Naysābūrī (voir Ismāfl ad-Darir) 

an-Nikzäwi (m. 683/1284, maître lecteur, 
auteur de al-Iqtida ft marifat al-waqf wa-l- 
ibtidā”): 23, 286, 541, 557 


Q 

al-Oādī ‘Iyad (voir Iyād) 

al-Oaffāl (al-Kabīr aš-Šāšī, m. 365/975, Safi‘ite, 
linguiste, auteur de Dalā'il an-nubuwwa, 
Maņhāsin aš-šarī a): 699, 187 

[al-Oālī] (dénommé par erreur al-Fārābī, al- 
Armīnī, m. 356/966, rapporteur, linguiste, 
lettré, auteur de a/-Bāri'fī -luģa inachevé, 
al-Amālī): 735 

Oālūn (az-Zuragī l-Madanī, m. 220/835, 
lecteur et maître lecteur) : 479, 622, 629, 
630, 631, 648 

al-Oamūlī (al-Misri, m. 727/1326, juriste 
šāfi'ite, auteur de Šarh al-Wasit de al- 
Gazālī au sujet du droit šāfiiite, intitulé 
exactement al-Bahr al-muņīf ft šarh al- 
Wasit et dont le résumé est Gawāhir 
al-Bahr ; il y a aussi un complément du 
at-Tafsir al-kabīr de ar-Rāzī): 675 

al-Oarāfī (al-Misri, m. 684/1285, mālikite, 
auteur de Anwār al-burūg fi anw& al-furūg, 
ad-Daņīra):1528, 1818 

al-Oarrāb (as-Saraķsī, m. 414/1023, juriste 
šāfiite, maître lecteur, tradition, auteur 
de Manāgib aš-Šāfiī, al-Gam'bayna aş- 
Sahīhayn): 528 

Oāsim b. Tābit (as-Sargustī, m. 302/914, 
spēcialiste de la tradition et de la langue, 
auteur de ad-Dalāfil fi ģarīb al-hadīt): 313 

Oatāda (as-Sadūsī, m. 118/736, maître lecteur, 
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commentateur, auteur de Tafsir ol Our än): 
57, 66, 68, 80, 86, 90, 91, 101, 124, 215, 239, 
281, 345, 359, 430, 459, 463, 476, 582, 733, 
907, 1168, 1338, 1380, 1391, 1399, 1400, 1937, 
1980, 1999, 2006, 2032, 2034, 2245, 2270, 
2306, 2307, 2340, 2342 

al-Oazwīnī (m. 739/1338, šāfrite, lettré, auteur 
de Talhis al-miftāh, al-Idäh explication du 
Talhis): [1080], 1529, 1585. 

al-Oazzāz (at-Tamīmī |-Oayrawānī, m. 
412/1021, grammairien, auteur de al-Gāmi' 
fi l-luga qui suit l’ordre alphabétique, 
Darä'ir aš-šir): 734 

Qudäma (al-Baģdādī, m. 337/948, lettré, 
d’origine chrétienne, auteur de al-Muktaft 
bi-llāh, al-Harāģ, Zahr ar-rabī ft l-ahbar): 
34, 1598, 1684 

Qunbul (al-Makkī, un des rapporteurs de la 
lecture de Ibn Katīr, m. 391/1000): 480, 
630, 1215, 1328 

al-Ourtubī (Ahmad b. Umar b. Ibrāhīm 
al-Andalusī, m. 656/1258, juriste, tradi- 
tionniste, auteur de Talhīs Sahīh Muslim, 
Šarh at-Talgīn sur le droit): 461, 2193 

al-Qurtubi (Muhammad b. Ahmad al- 
Andalusī, m. 671/1272, commentateur du 
Coran vivant ā al-Oāhira, auteur de at- 
Tadkār fī afdal al-adkār, al-Gāmi'li-ahkām 
al-Ourān, al-Asnā fi šarh asma Allāh al- 
husnā): 273, 328, 614, 2344, 

al-Oušayrī (an-Naysābūrī, m. 465/1072, com- 
mentateur, auteur de Latā'if al-išārāt com- 
mentaire mystigue): 40, 423, 1945, 1948 

Qutayba (al-Isbahānī, m. après 200/815, 
compagnon de al-Kis&ï, auteur de 
nombreuses Imālāt): 562 

al-Qutb ar-Rāzī (at-Tahtānī, m. 766/1364, 
šāfiite, grand intellectuel, auteur de Tuhfat 
al-ašrāf fi šarh al-Kaššāf ): 291 

Qutrub (al-Basrī, m. 206/821, muttazilite”, 
grammairien, auteur de a/-Mutallat, an- 
Nawādir): 341, 1056, 1470, 1480, 1774, 2039 


R 

ar-Rābi' al-Gīzī (al-Misri, m. 256/869, juriste 
šāfiite): 687, 2194 

ar-Radī (al-Astarābādī, m. vers 686/1287, 
grammairien, auteur de Šarh aš-Šāfiya 
de Ibn al-Hāģib sur le sarf):1042 


INDEX DES SAVANTS 


ar-Rāfr'i (m. 623/1226, šāfrite, commentateur, 
auteur de al-Amali aš-šāriha li-mufradat 
al-Fātiha): 42, 153, 154, 535, 688, 723, 
2254 

ar-Rāģib (al-Isfahānī, m. 425/1033, linguiste, 
commentateur, auteur de Mufradāt al- 
Ourān): 24, 341, 416, 728, 906, 1003, 1011, 
1089, 1095, 1125, 1126, 1136, 1137, 1148, 1152, 
1194, 1302, 1304, 1305, 1306, 1310, 1321, 1350, 
1548, 1652, 1761, 1885, 1918, 1986, 1991, 2261, 
2263, 2273 

Rawh b. 'Ubāda (al-Basrī, m. 205/820, 
commentateur, mēmorisateur du Coran, 
auteur d’un commentaire contenant les 
paroles des compagnons et des suivants): 
2342 

Ru’ba (al-Basri, m. 140/757, poète rāģiz 
qui compose des poèmes en mètre 
raģaz, spécialiste de la langue et de 
ses particularités étranges, auteur d’un 
diwan) : 1905, 2172 

ar-Rummānī (m. 384/994, mu'tazilite”, 
grammairien, auteur de l'ÿaz al-Qur'an): 
29, 343, 563, 1040, 1644, 1691, 1787, 1791, 1873, 
1892, 1905, 1920 

ar-Rūyānī (at-Tabarī, m. 501/107, juriste 
šāfiiite, auteur de al-Bahr sur le droit, 
Manasis aš-Šāfiī): 535 


S (š, 5) 

as-Sābūnī (an-Naysābūrī, m. 449/1057, 
traditionniste, commentateur, auteur 
de Kitab al-miatayn, recueil de cent 
traditions prophétiques choisies et de cent 
récits; son nom vient de sābūn | savon): 
2185 

as-Sadr Mawhüb al-Gazari (al-Misri, m. 
665/1266, juriste šāfi'ite, auteur de ad-Durr 
al-manzüm fī hagā'ig al-‘ulüm, al-Fatāwā): 
653, 699, 1898 

as-Safāgusī (m. 742/1341, grammairien, auteur 
de al-Mugid ft irab al-Our'ān al-maģīd): 
25, 1219 

as-Saffār (al-Batalyawsī, m. 630/1232, 
grammairien, auteur de Šarh 'alā Kitāb 
Sībawayh):1330, 1645, 1702 

aš-Šāfiī (al-Ourasī, m. 204/819, fondateur 
d'école juridique, auteur de al-Umm, ar- 
Risāla): 6, 194, 195, 339, 341, 509, 674, 687, 
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711, 935, 936, 1072, 1120, 1196, 1432, 1437, 
1487, 1566, 1713, 1825, 1906, 1907, 1908, 1933, 
2164, 2194, 2254, 2274, 2304, 2308, 2338, 
2340 

as-Sāģānī (al-Hindī, m. 650/1252, hanafite, 
linguiste, auteur de Maģma* al-bahrayn sur 
la langue):735 

as-Sahäwi (‘Alam ad-Dīn al-Hamdānī |- 
Misrī, m. 643/1245, šāfi'ite, spécialiste de 
l'écriture coranique, auteur de GCamal al- 
gurrā”, Šarh ar-Rā'iyya, à savoir explication 
de Agilat atrāb al-gasā'id fī asna l- 
magäsid à propos du tracé écrit du recueil 
coranique de aš-Šātibī;le Šarh a pour titre 
al-Wasīla ilā kašf al-'agīla):18, 22, 37, 89, 
99, 104, 131, 143, 145, 236, 277, 359, 370, 
375, 384, 427, 455, 634, 644, 650, 674, 713, 
1865 

Sa'īd b. Mansūr (al-Hurāsānī al-Marwazī, 
m. 227/841, mēmorisateur du Coran, 
commentateur, son commentaire fait 
part de son Sunan): 20, 66, 160, 249, 261, 
356, 494, 506, 507, 561, 615, 662, 908, 1001, 
1251, 1252, 1253, 1375, 1906, 2178, 2370, 2381, 
2384 

as-Sa‘idi (m. 520/1126, grammairien, auteur 
de al-Īģāz fi marifat ma fi l-Qur'än min 
mansüh wa- nāsih): 28, 143, 1436, 2171 

as-Sakkākī (al-Hwārazāmī, m. 626/1228, 
hanafite, lettré, linguiste, auteur de 
Miftāh al-‘ulaäm contenant 12 sciences 
relatives à la langue arabe, Risāla fī ‘ilm 
al-munäzara) : 1023, 1080, 1285, 1311, 1331, 
1515, 1535, 1536, 1554, 1563, 1569, 1574, 1584, 
1608, 1697, 1714, 1729, 1731, 1778, 1887, 2295 

[Salāma b. Gandal] (poète prēislamigue des 
Bang Sad Ibn Zayd Manāt (Tamīm), cité 
par Ibn ‘Abbäs): 853 

as-Salāh as-Safadī (m. 764/1362, šāfrite, 
lettré, historiographe, auteur de o Watt 
bi-Lwafayat, al-Gayt al-musģam: Šarh 
Lāmiyyat al-'aģam): 1678 

aš-Šalawbīn (al-Andalusī, m. 645/1247, gram- 
mairien, auteur de Šarh (al-mugaddima) 
al-ģazūliyya, at-Tawti'a fin-nahw): 372, 
1025 

as-Samīn (al-Halabi, 756/1355, linguiste, 
commentateur, auteur de Durr al-masūn ft 
"ulūm al-kitāb al-maknūn): 25, 1219 
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Šams ad-Dīn b. as-$ā'iģ (al-Misri, m. 776/1374, 
hanafite, spécialiste d’éloquence et 
d inimitabilitē coranigues, auteur de 
Rawd al-afhäm ft agsām al-istifhām, 
Nasr al-‘abir ft igāmat az-zähir magāma 
d-damīr, al-Mugaddima fī sirr al-alfaz al- 


mugaddama, Ihkām ar-rāy fi ahkām al-āy): 


33, 1402, 1410, 1673, 1691, 1701, 1794, 1800, 
1804 

aš-Šaraf al-Bārizī (Šaraf ad-Dīn al-Hamawi, 
m. 738/1337, šāfi'ite, spécialiste d’élo- 
quence et d’inimitabilité coranigues, 
auteur de Asrār at-tanzil) : 31, 1010, 
1903 

aš-Šaraf Ismāfl al-Mugrÿ al-Yamanī (Šaraf 
ad-Dīn, m. 837/1433, juriste šāfiiite, 
lettré, maître lecteur, auteur de ar-Rawd 
fimuhtasar ar-Rawda de an-Nawawi, 
al-Farīda ot ģāmia li-l-ma‘anir-raï'a): 
720 

as-Saragustī (= Ibn Haddād al-Andalusī, m. 
après 400/1009, linguiste, auteur de al- 
Afāl reprise de Tasārīf al-affāl de Ibn 
al-Qutiyya avec des ajouts): 735 

aš-Šarīf al-Murtadā (al-Mūsawī, m. 436/1044, 
mu tazilite”, auteur de Amālī al Murtaģā: 
Gurar al-fawā'idwa-durar al-galāid): 38, 
1524 

aš-Šarīf Tagiyy ad-Dīn al-Husaynī (al-Oanāī 
I-Misrī, m. 728/1327, juriste šāfrite, poète): 
75 

aš-Šātibī (al-Andalusī, m. 590/1193, spécialiste 
du tracé de l’ écriture coranique, auteur de 
aš-Šātibiyya, ar-Rā'iyya fi r-rasm à savoir 
Agīlat atrāb al-gasā'id fī asnā l-magāsid 
commenté et expliqué par as-Sahāwī et 
Ibn Gubāra): 486, 488, 503 

Šaydala (al-Baģdādī, m. 494/100, tradition- 
niste, auteur de a/-Burhān fī muškilat 
al-Qur'än):18, 327, 336, 941, 944, 946, 
949, 951, 954, 958, 967, 968, 970, 971, 1451, 
1920 

as-Sayrafī (Muhammad b. ‘Abd Allāh al- 
Baģdādī, m. 330/941, šāfiʻite, auteur de 
Šarh ar-Risāla li-š-Šāfiī, Kitāb fi Liģmā'): 
1484 

Sībawayh (al-Fārisī 1-Basrī, m. 180/796, maître 
en grammaire, disciple de al-Halīl, auteur 
de al-Kitāb): 590, 1014, 1021, 1025, 1035, 
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1049, 1082, 1088, 1123, 11135, 1148, 1174, 1188, 
1328, 1332, 1402, 1579, 1612, 1615, 1642, 1666, 
1692, 1704, 1707, 1784, 1825 

Šibl b. 'Abbād al-Makkī (m. vers 160/776, 
maître lecteur, commentateur, auteur de 
Tafsīr al-Qur'an): 2333 

[Sibt al-Hayyāt] (al-Baģdādī, m. 541/1146, 
hanbalite, maître lecteur, auteur de al- 
Mubhiģ):590 

as-Silafī (al-Isbahānī al-Iskandarī, connu 
sous le nom de Ibn at-Tuyūrī, m. 576/180, 
mēmorisateur du Coran, maître lecteur, 
auteur de Mu'ģam as-safar, Guz' šart al- 
girāāt ‘alā š-šuyūh): 343, 2159, 2272 

as-Sīrāfī (al-Hasan b. ‘Abd Allāh al-Baģdādī, 
m. 368/978, grammairien, auteur de Šarh 
Kitab Sībawayh, Alifāt al-qat‘wa-l-wasl) : 
1177, 1178 

Sirāģ ad Dm al-Bulgīnī (al-“Asqalani l-Misri, 
m. 805/1402, šāfi'ite mémorisateur du 
Coran, auteur de Tashīh al-minhāģ sur le 
droit, Mahāsin al-istilāh): 2310 

Šuba (al-Azdī al-Basrī, m. 160/776, grand 
spécialiste de la tradition prophétique, 
auteur de a/-Garā'ib): 2286 

as-Subkī (Baba ad-Dīn, m. 773/1371, fils de 
Tagiyy ad-Dīn et frēre de Tāģ ad-Dīn, 
linguiste, auteur de Arūs al-afrāh): 33, 
723, 1021, 1291, 1293, 1324, 1531, 1564, 1571, 
1573, 1578, 1586, 1587 

as-Subkī (Tag ad-Din ‘Abd al-Wahhāb, m. 
771/1369, fils de Tagiyy ad-Dīn et frēre 
de Baba ad-Din, chroniqueur, auteur 
de Tabagāt a$-Safi‘iyya al-kubra, Man‘ 
al-mawäni, Gam' al-jawämi‘ à propos 
des principes du droit, Mu'īd an-niam 
wa-mubīd an-nigam): 530, 535, 722, 972, 
1862 

as-Subkī (Tagiyy ad-Dīn, le pēre de Tāģ ad- 
Din et de Bah?’ ad-Dīn, m. 756/1355, 
šāfrite, auteur de al-Iģrīd fi l-hagiqa 
wa-l-maÿaz wa-l-kinäya wa-t-ta rīd, al- 
Igtinās ft l-farg bayna l-hasr wa-Lihtisās): 
33 528, 1415, 1531, 1562, 1579, 1583, 1678, 
1775 

Sufyān at-Tawrī (al-Kūfī, m. 161/777, spēcia- 
liste de la tradition prophétique, auteur de 
al-Gami’, al-Farā'id): 304, 424, 1356, 1381, 
2256, 2340 
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as-Suģāwandī (m. 560/167, grammairien, 
lectures et prononciation, auteur de Tlal 
al-wuqüf): 23, 539, 546, 554 

as-Suhayli (al-Andalusī, m. 581/185, auteur de 
at-Tarif wa-l-ilam fima ubhima fi l-Qur'an 
min al-asm@ wa-l-alam): 36, 1016, 1082, 
1088, 1104, 1273, 1361, 1364, 1384, 1497, 1557, 
1572, 1774, 1998, 2018 

[as-Sulami] (m. 412/1021, commentateur à 
l'aide de al-‘ilm al-batin) : 1926 

Sulaym ar-Rāzī (m. 447/1055, šāfrite, 
commentateur, auteur de Diya’ al-gulūb): 
41, 712 

Sulaymān b. Naÿäh (al-Andalusī, m. 496102/, 
maître lecteur, mēmorisateur du Coran, 
auteur de al-Bayän fi ‘ulüm al-Qur'an, at- 
Tabyin li-higa’ at-tanzīl): 487 

Sunayd (al-Missīsī, m. 226/840, commenta- 
teur, auteur de Tafsīr al-Qur'an) : 118, 231, 
2342 

[Suwayd b. as-Sämit al-Hazraģī] (poète 
préislamique cité par Ibn ‘Abbas): 851 


T(t t) 

at-Tabarānī (aš-Šāmī, m. 360/970, mēmori- 
sateur du Coran, auteur de al-Ma'āģim 
at-talāta: as-saģīr wa-l-awsat wa-l-kabir): 
46, 63, 67, 95, 99, 100, 110, 117, 127, 141, 142, 
211, 239, 245, 248, 260, 294, 316, 317, 347, 
366, 398, 464, 426, 446, 456, 512, 519, 520, 
615, 685, 688, 692, 700, 707, 713, 848, 1343, 
1463, 1965, 2098, 2102, 2103, 2104, 2106, 
2107, 2108, 2109, 2119, 2123, 2134, 2135, 2136, 
2160, 2179, 2182, 2191, 2311, 2352, 2353, 2354, 
2356, 2357, 2358, 2361, 2362, 2364, 2368, 
2370, 2375, 2377, 2378, 2390, 2392, 2400, 
2402, 2411, 2414, 2421, 2431, 2434, 2436, 
2439, 2442 N 

at-Tabarī (voir Ibn Garīr) 

at-Taftāzānī (m. 792/1394, šāfi'ite, linguiste, 
grammairien, auteur de a/-Iršād ft n-nahw, 
Hāšiya ‘ala l-Kaššāf ): 131 

Tag ad-Dīn b. AG Allāh (al-Iskandarī, m. 
709/1310, mystique, un des plus grands 
ennemis de Ibn Taymiyya, auteur de 
al-Hikam al-‘ata’iyya, Latā'if al-minan): 
2315 

al-Tāģ b. Maktūm (Tag ad-Dīn al-Qaysi l- 
Oāhirī, m. 749/1348, hanafite, maître 
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lecteur, grammairien, auteur de al-Gam* 
al-mutanāh(ī) fū ahbār an-nuhāh, ad- 
Durr al-lagīt min al-bahr al-muhīt): 
489 

at-Tahāwī (al-Misri, m. 321933/, hanafite, 
mēmorisateur du Coran, auteur de Jhtilaf 
al-'ulamā”, Ahkām al-Our'ān): 319 

Talab (al-Baģdādī, m. 291/903, imām des 
grammairiens et des linguistes de al-Kūfa, 
auteur de al-Fasih, Ma'ānī l-Qur'an): 320, 
537, 697, 950, 1074, 1113, 1148, 1272, 1512, 
1668, 1700 

at-Ta'labī (an-Naysābūrī, m. 430/1038, lettré, 
poète, auteur de Yatimat ad-dahr fī 
mahasin ahl ot aer, Fiqh al-luģa): 941, 947, 
952, 962, 965, 970 

at-Talamankī (al-Andalusī, m. 429/1037, 
maître lecteur, mēmorisateur du Coran, 
auteur de ar-Rawda ouvrage sur les sept 
lectures): 600 

at-Tamīmī (m. vers 390/999 au Caire, 
médecin, botaniste, auteur de Kašf 
as-sirr al-masun wa-l-‘ilm al-maknün 
ft $arh hawass al-Ourān al-‘azim wa- 
manāfiihi; selon a Dag Halīfa, ces 
connaissances viendraient d'un sage 
indien): 2176 

at-Tanūķī (ad-Dimasqi, m. 748/7347, 
spécialiste d’éloquence et d’inimitabilité 
coraniques, auteur de al-Agsā l-qarib ft ‘ilm 
al-bayān): 32, 1167, 1185, 1570, 1586, 1604, 
1710, 1737, 1738, 1750, 2071 

Tarafa b. al-‘Abd (poète préislamique des 
Bang Qays b. Talaba cité par Ibn Abbas): 
852, 859, 862 

at-Tartūšī (al-Andalusī, m. 520/1126, mālikite, 
auteur de a/-Hawādit wa-l-bida', Sirāģ al- 
mulūk):1530, 1552 

at-Tayālisī (al-Fārisī l-Basri, m. 203/818, grand 
mēmorisateur de la tradition, auteur de 
al-Musnad):173 

at-Tibi (m. 743/1342, commentateur, linguiste, 
spécialiste d' éloquence et d’inimitabilité 
coranigues, auteur de at-Tibyān ft ‘ilm 
al-maānī wa-l-badiwa-l-bayan, Futūh 
al-ģayb fi l-ka$f ‘an ginā' ar-rayb glose de 
al-Kaššāf ): 32, 39, 289, 407, 1293, 1347, 1536, 
1553, 1556, 1563, 1575, 1587, 1681, 1685, 1762, 
1845, 2146 
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at-Tirmidī (Abū Īsā Muhammad, m. 279/892, 
imām, tradition prophétique, auteur de 
as-Sunan): 70, 78, 81, 91, 97, 98, 103, 125, 
128, 129, 130, 131, 135, 140, 145, 183, 214, 217, 
220, 222, 223, 225, 228, 361, 365, 394, 441, 
446, 456, 504, 576, 658, 662, 679, 680, 690, 
715, 1356, 1906, 1976, 1988, 2008, 2100, 2101, 
2107, 2109, 2111, 2113, 2115, 2122, 2124, 2125, 
2126, 2127, 2128, 2130, 2132, 2133, 2134, 2137, 
2156, 2163, 2186, 2189, 2192, 2259, 2289, 2347, 
2349, 2351, 2355, 2358, 2364, 2367, 2371, 
2373, 2374, 2375, 2376, 2381, 2385, 2386, 
2389, 2392, 2395, 2398, 2399, 2404, 2406, 
2407, 2409, 2410, 2411, 2413, 2415, 2420, 
2422, 2423, 2424, 2429, 2430, 2432, 2436, 
2440, 2444 

at-Tirmidī (Muhammad b. ‘Al b. al-Hasan 
Abū Alī al-Zāhid, m. vers 320/932, 
auteur de Vawādir al-usūl, as-Salat wa- 
magāsiduhā): 276 

[at-Tustarī] (m. 283/896, commentateur ā 
l'aide de oz al-batin, auteur de Tafsir al- 
Qur'an al-‘azim) : 1926 


U 

Ubayy b. Ka‘b (Abū I-Mundir al-Ansari s- 
Sahābī, m. 30/650, prince des lecteurs): 
81, 128, 181, 182, 193, 222, 235, 245, 246, 306, 
310, 317, 318, 332, 363, 366, 401, 406, 419, 
425, 427, 437, 458, 459, 466, 467, 473, 538, 
637, 709, 715, 996, 1069, 1115, 1154, 1182, 1243, 
1342, 1457, 1460, 1469, 1814, 2111, 2115, 2129, 
2138, 2139, 2179, 2325, 2338, 2378, 2379, 2416, 
2423, 2426 

"Umar (Ibn al-Hattāb, m. 24/644, 2° calife, 
citē surtout parce gue dēterminant dans 
la codification du Coran): 72, 75, 14, 15, 
120, 125, 1144, 149, 176, 177, 219, 228, 229, 230, 
239, 257, 287, 307, 324, 332, 333; 335: 357, 
377, 379, 382, 383, 386, 397, 400, 424, 456, 
464, 627, 724, 729, 731, 1142, 1220, 1244, 1346, 
1461, 1467, 1469, 1835, 1908, 1938, 2062, 2070, 
2074, 2114, 2118, 2159, 2168, 2240, 2242, 2256, 
2272, 2276, 2328, 2330, 2361, 2368, 2381, 
2397, 2425, 2433, 2453 

[Umar b. Abt Rabī'a] (m. 103/721, poète 
mekkois établi à al-Madīna, spécialisé 
dans la poésie amoureuse, cité par Ibn 
Abbas): 854 
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Umayya b. Abī Salt (m. 9/631, poète originaire 
de at-Ta’if qui s'inspire de récits bibliques; 
Ibn ‘Abbas le cite à plusieurs reprises dans 
ses réponses à Nāfi' b. al-Azrag): 856, 

865, 868, 869, 878, 882, 884, 880, 898, 899, 
2031 

Umm Waraga Bint ‘Abd Allāh (contempo- 
raine du Prophēte gui recueillit le Coran): 
472 

"Utmān (Ibn 'Affān, m. 36/656, 3° calife, cité 
surtout pour son rôle dans le recueil et 
la codification du Coran): 183, 307, 308, 
332, 335, 388, 390, 391, 392, 393, 395, 406, 
423, 466, 473, 706, 163, 1237, 1243, 1244, 
1245, 2043, 2074, 2108, 2118, 2258, 2277, 
2417 

al-Uzayzi (as-Siģistānī, m. 330/941, commen- 
tateur, auteur de Nuzhat al-gulūb fi tafsīr 
ģarīb al-Qur'an al-‘aziz): 24, 728, 1030 


W 

al-Wāhidī (an-Naysābūrī, m. 468/1075, šāfrite, 
auteur de trois commentaires coranigues: 
al-Basit, al-Wasīt, al-Waģīz): 40, 61, 16,132, 
149, 164, 165, 167, 189, 206, 209, 431, 516, 697, 
1401, 1983, 2138, 2162, 2336, 2344 

Waki‘ (al-Kūfī, m. 197/812, mēmorisateur du 
Coran, auteur de Kitāb az-zuhd): 5841356, 
2342 

Walt d-Dīn al-Malawī (m. 774/1372, šāfi'ite, on 
dit qu’il composa des oeuvres savammant 
agencées, mais on n’en connaît pas les 
titres) : 1838 

al-Walīd b. Muslim (ad-Dimašgī, m. 195/810, 
grand savant syrien): 46, 2257 

al-Wāgidī (al-Madanī, m. 207/822, commen- 
tateur, historiographe, auteur de Tafsīr 
al-Ourān, al-Maģāzī): 48, 167, 167,1968, 
2003 

al-Wāsitī (m. 593/196, lectures et prononcia- 
tion du Coran, auteur de a/-Iršād fī l-gira’at 
al-'ašr): 22, 930, 933, 943, 945, 951, 952, 955» 
960, 963, 965, 966 


Y 

al-Yāfrī (al-Makkī, m. 768/1366, šāffite, 
commentateur, auteur de ad-Durr an- 
nazīm fi manāfi' (ou hawāss) al-Qur'an 
al-'azīm): 37, 2176 


INDEX DES SAVANTS 


Ya‘qub al-Hadramī (m. 205/820, un des dix 
lecteurs, maître lecteur) : 477, 529, 541, 572, 
606, 628, 637 

Yazīd b. Hārūn (al-Wāsitī, m. 206/821, 
commentateur, mēmorisateur du Coran 
très fiable, auteur d’un commentaire 
contenant les propos des compagnons 
et des suivants): 252, 2342 

Yazīdī (m. 202/817, maître lecteur, gram- 
mairien, un des 14 lecteurs, auteur de 
an-Nawādir, al-Magsūr wa-l-mamdüd) : 
480, 526 

Yūnus (Ibn Habib al-Basrī, m. 182/798, 
grammairien, commentateur, auteur de 
Ma'ānīl-Ģurāān, al-Luģāt): 48, 373 


Z (z) 

az-Za'farānī (ar-Rāzī |-Basrī, m. 374/984, 
maître lecteur, auteur de al-Istiģnā' au 
sujet des lectures, ainsi que d'un livre sur 
al-waqf wa-Libtidā”): 452 

az-Zaģčāģ (al-Baģdādī, m. 311/923, grammai- 
rien, commentateur, auteur de Maānī 
l-Qur'än wa- irābuhu, al-Ištigāg): 340, 341, 
728, 1018, 1078, 1084, 1101, 1130, 1149, 1151, 
1209, 1333, 1378, 1613, 2344 

az-Zamabhšarī (m. 538/1143, commentateur 
mu tazilite”, grammairien, auteur de al- 
Kaššāf, al-Kaššāf al-gadīm): 39, 197, 430, 
432, 932, 1013, 1018, 1022, 1034, 1037, 1048, 
1049, 1060, 1076, 1103, 1107, 1134, 1135, 1138, 
1146, 1150, 1161, 1169, 1170, 1172, 1173, 1176, 
1177, 1178, 1200, 1203, 1214, 1218, 1228, 1269, 
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1272, 1276, 1284, 1291, 1297, 1314, 1324, 1331, 
1410, 1521, 1554, 1560, 1562, 1571, 1574, 1580, 
1581, 1602, 1640, 1642, 1643, 1651, 1654, 1659, 
1670, 1671, 1691, 1704, 1705, 1716, 1721, 1726, 
1735, 1753, 1771, 1824, 1842, 1934, 2145, 2294, 
2296 

az-Zamalkānī (m. 651/1253, spécialiste 
d'éloquence et d' inimitabilitē coranigues, 
auteur de at-Tibyān fi l-Qur'ān, al-Minhāģ 
al-mufid fī ahkām at-tawkid, al-Burhan, al- 
Muģīd résumé du précédent): 30, 31, 1172, 
1173, 1317, 1325, 1575, 1604, 1671, 1760, 1863, 
1873, 1881 

az-Zanģānī (al-Baģdādī, m. 655/1257, šāfrite, 
auteur de Mi‘yar an-nuzzār ft ulūm al- 
aš'ār):1529, 1530, 1845 

az-Zarkašī (at-Turkī al-Misri, m. 794/1391, 
šāfiite, auteur de al-Burhan ft ulüm 
al-Our'ān qui a inspiré directement et 
souvent littéralement al-Itqān) : 12, 14, 208, 
234, 238, 368, 394, 407, 429, 523, 524, 678, 
694, 726, 946, 1027, 1112, 1177, 1414, 1478, 
1512, 1622, 1623, 1775, 1892, 1934, 2020, 2147, 
2195, 2244, 2256, 2265, 2285, 2299, 2316, 
2318 

Zuhayr b. Abt Salmā (m. 609, poète préis- 
lamique des Banū Muzayna cité par Ibn 
Abbäs): 855, 868, 872, 886, 898, 899, 1328 

az-Zuhrī (Šihāb ad-Dīn, m. 164/780, mémo- 
risateur du Coran, 1° à avoir recueilli la 
tradition prophétique, auteur de Tanzil al- 
Qur'än): 62, us, 134, 161, 180, 273, 297, 344, 
377, 386, 387, 474, 598, 1424, 1590 


Index des titres des ouvrages cités dans al-Itgān 


A() 
al-Ādāb Ahkām ol Our än 
Ga‘far b. Šams (ad-Dīn) al-Hiläfal : 19422 Isma‘il al-Oādī: 27, 1926 
al-Adab al-mufrad Abū Bakr ar-Rāzī: 27, 1926 
al-Buķārī: 20973 Bakr b. al-"Alā': 27, 1926 
al-Adkār Ibn Huwayz Mindād: 27, 1926 
an-Nawawī: 657, 6654 Ibn al-Faras: 28, 705, 1926 
al-Afal al-Kiyā I-Harrāsī: 27, 19268 
as-Saragustī: 735 Aklāg hamalat ot Our än 
Ibn Tarīf: 735 al-Āģurrī: 21, 436, 6769 
Ibn al Oattā': 7355 [Alam al-ģadal fī ‘ilm al-ģadal || 
Afrād kalimāt al-Ourān al-karīm Naģm ad-Din at-Tūfī:1954'0 
Ibn Fāris: 975, 987% [al-Alim fi l-luga] 
al-Ahbār al-marwiyya fī sabab wad al Ibn as-Sayyid: 734"! 

‘arabiyya al-Amālī 


as-Suyūtī: 219 


10 
11 
12 


8*7 al-Mahāmilī: 218812 


al-Maktaba al-‘Asriyya, Beyrouth, 1422/2001. Ouvrage où se trouve un chapitre sur les 


proverbes dans le Coran. 

On rappelle que les références sont en fonction de la pagination du texte arabe indiquée 
tout au long de la traduction. On notera que la plus grande partie des titres rapportés sont 
cités de façon abrégée ou en substance, selon la façon de faire de l'auteur et même de 
Fēditeur dans les notes. Les titres ou les passages de titres entre crochets | ] restituent ce 
qui n’est pas exprimé explicitement dans le texte. 

Maktabat al-Ma‘arif, ar-Riyad, 1419/1998. Ouvrage où l’on trouve les noms de personnes à 
propos desquelles sont descendus certains versets. 

Ouvrage où sont consignées les bonnes manières relatives à la lecture coranique et au 
lecteur. 

Alam al-Kutub, Beyrouth, 1403/1983. ‘Les verbes’; ces ouvrages relatent les cas étranges 
relatifs à la conjugaison de certains verbes. 

in Maģallat al-Hikma 22, al-Muharram 1422. Ouvrage où est exposé le problème des termes 
polysémiques et monosémiques du Coran. 

‘Traditions rapportées au sujet de T usage de la langue arabe, ouvrage relatif à l’ alphabet 
et au début de l'écriture arabe. 

Där al-Kutub al-Tlmiyya, Beyrouth, 1405/1975. Cet ouvrage et les cinq qui précèdent sont 
relatifs aux diverses règles et décisions que l’on trouve dans le texte coranique ou qui en 
sont déduites. 

Maktabat al-Där, al-Madīna al-Munawwara, 1408/1987. Ouvrage sur les qualités naturelles 
de ceux qui doivent se charger du Coran. 

Livre consacré à l’art de la polémique coranique. 

Ouvrage consacré aux expressions étranges du Coran. 

Ouvrage concernant, entre autres choses, les vertus spécifiques du Coran. 
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Ibn al-Hāģib: 26, 564, 127818 

al-Amālī 'alā l-Fatiha 

ar-Rāfii: 42, 15314 

al-Amālī ‘alā l-Muwatta’ 

Ibn as-Sayyid: 41515 

Amtāl al-Qur'an 

al-Māwardī:35, 193216 

Anwār al-hagā'ig 

al-Isbahānī (voir Tafsīr al-Isbahānī) 

Anwār at-tahsil fī asrār at-tanzīl 

al-Bārizī (voir Asrār at-tanzīl) 

al-Agā'id an-nasafiyya 

an-Nasafī: 230917 

al-Agsā l-garib | ft ilm al-bayan] 

at-Tanühï: 32, 1570, 16041684, 1710, 1737, 175018 

Agsām al-Qur'an 

Ibn al-Qayyim: 35, 19451? 

Arūs al-afrāh 

Baba ad Dm as-Subkī: 33, 723, 1021, 1065, 
1283, 1291, 1553, 1554, 1571, 1572, 1573, 1599, 
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1602, 1604, 1651, 1682, 1710, 1712, 1716, 1737, 
179120 

Asbāb an-nuzūl 

Ibn Haģar: 189 

as-Suyūtī: 76, 84, 87, 93, 99, 189, 286 *21 

«Alī b. al-Madīnī: 189 

al-Wähidi: 18922 

[al-Ašbāh wa-n-nazā ir] 

Mugātil b. Sulaymān: 97523 

Asm man nazala fihim al-Ģur'ān 

Ismāfl ad-Darīr: 36, 209724 

al-Asmā' wa-s-sifat 

al-Bayhagī: 271, 1673, 210825 

Asrār al-fawātih 

Ibn Abt Isba' (voir al-Hawātir as-sawānih 

Asrār at-tanzīl 

al-Bārizī: 31, 1010 

az-Zamalkānī (voir Vihāyat at-ta'mīl) 

as-Suyūtī: 534, 1672, 1770, 1836, 1859, 1865, 
2307, 2323 *28 


26 


27 


13  ÂAlamal-Kutub, Maktabat an-Nahda al-Arabiyya, Beyrouth, 1405/1985. Ouvrage de linguis- 


tique et de grammaire. 
14 Annotations sur la sourate al-Fātiha. 
15 Annotations sur al-Muwatta’ de Mālik. 


16 Ouvrage sur les comparaisons et paraboles du Coran. 


17 Ouvrage relatif aux conditions pour être un bon commentateur. 


18 Ouvrage sur la science de la rhétorique. 

19 at-Tabyin fī agsām al-Qur'an, Där ez al-Ulūm, Beyrouth, 1409/1988. Ouvrage sur les 
serments dans le Coran. 

20  Matba‘at ‘Isa l-Halabi, Misr Ouvrage consacré à l’inimitabilité coranique et à Part de 
l éloquence. 

21 Titre: Lubāb an-nugūl ftasbāb an-nuzūl, Där Ihyā' al-Ulūm, Beyrouth, 1403/1983. Ouvrage 
qui s'inspire de al-Wāhidī dont il complète I œuvre à l’aide de la tradition dont il indique 
les sources. 

22 Dār al-Qibla li-t-Taqāfa al-Islāmiyya, Gidda, Mv’assasat ‘Ulüm al-Ourān, Beyrouth, 1407/ 
1987. Cet ouvrage et les trois qui précèdent concernent les circonstances de la révélation. 

23 Ouvrage sur les termes semblabes et les termes monosémiques dans le Coran. 

24 Ouvrage sur les noms de ceux à propos de qui est descendu le Coran. 

25 al-Markaz al-Islāmī li-l-Ķitāb, Țabʻat Dar al-Kutub al-Ilmiyya, Beyrouth. Ouvrage sur les 
noms et les qualités. 

26 Ouvrage sur les secrets des lettres intiales des sourates. 

27 Ouvrage sur les secrets de la révélation. 

28 


Ouvrage où l’auteur a consigné, entre autres choses, toutes les lectures qui ajoutent un 
supplément de sens par rapport à la lecture reconnue comme saine. 
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al-Awāsim min al-gawāsim 
Ibn al-Arabī: 165429 


B 

Badā'i' al-fawa’id 

Ibn al-Qayyim: 3850 
Badā'ital-Our'ān 

Ibn Abt 1-Isba‘: 31, 172351 
al-Bahr al-muhīt 

Abū Hayyān: 39, 234492 
al-Bāri'fī l-luga 
al-Fārābī: 73433 

al-Basīt 

Ibn al-‘Aliğ : 1080, 1086, 116534 
al-Basit ft t-tafsir 
al-Wähidï: 1030, 234435 
al-Batwa-n-nušūr 


al-Bayhagī: 2377, 2393, 245256 

Ibn Abī Dāwūd: 2429 

Bayān al-damā'ir alLwāgia fi L-Ourān3” 
Ibn al-Anbārī (voir a(-Hāāt ft kitāb Allāh) 
al-Bayān wa-t-tahsīl38 

Ibn Bazīza (voir Tafsīr) 

al-Burhān 

Imām al-Haramayn: 187, 53439 
al-Burhān fi iģāz al-Qur'an 

Ibn Abī I-Isba*: 30, 172740 

al-Burhān al-kāšif ‘an i'ģāz al-Qur'an 
az-Zamalkānī: 30, 1317, 187341 
al-Burhān fi muškilāt al-Ģurān 
Šaydala:18, 336, 14514? 

al-Burhān fi mutašābih al-Qur'an 
al-Kirmānī: 35, 407, 1827, 186543 
[al-Burhān fi tartīb suwar al-Our'ān | 


29 


30 


31 


32 


33 


34 


35 
36 


37 


38 


39 


40 


42 
43 


Maktabat Dār al-Turāt, Le Caire, 1417/1997. Ouvrage où l’auteur traite, entre autres sujets, 
de la répétition des récits relatifs aux prophètes dans le Coran. 

Ouvrage de portée générale sur les avantages et les bénéfices du Coran. 

Badr al-Ģur'ān, Dar Nahdat Misr, Le Caire, 1377/1957. Il s’agit d’un résumé de son ouvrage 
consacré à l’inimitabilité et à l éloquence du Coran dont le titre est: Tahrir at-tahbir ft 
sina'at aš-šir wa-n-našr wa-bayān iģāz al-Qur'an. 

Ihyā' at-Turāt al-Islāmī, Beyrouth, 1411/1990. Il s’agit d’un vaste commentaire coranique 
davantage basé sur la réflexion personnelle que sur la tradition. L'auteur l’a résumé dans 
an-Nahr al-mādd mina l-bahr (voir plus loin). 

Ouvrage de linguistique; l auteur n’est pas al-Fārābī, mais al-Oālī I-Armīnī, traditionniste, 
linguiste et lettré, mort en 356/966. 

Ouvrage de linguistique particulièrement utile pour le sens des particules et des préposi- 
tions. 

Commentaire centré sur la grammaire et l’ analyse de la langue arabe. 

Markaz al-Hadamāt wa-l-Abhāt at-Tagāfiyya, Beyrouth, 1406/1986. Commentaire cora- 
nique contenant de nobreuses traditions. 

Ouvrage contenant l'explication des pronoms qui se trouvent dans le Coran. 

Explication et commentaire coranique. 

Titre: al-Burhan ft usūl al-fiqh, Naër Där al-Ansär, Le Caire, 1377/1957. Ouvrage sur les 
principes du droit. 

Ouvrage où l’on veut prouver l’inimitabilité du Coran. 

Tahgīg Hadiÿa al-Hadītī wa-Ahmad Matlüb, Bagdad, 1394/1974. Ouvrage relatif à Pinimi- 
tabilité coranique. 

Ouvrage à propos des difficultés coraniques et de leur résolution. 

Dar Sädir, Beyrouth, 1417/1996. Ouvrage relatif aux sciences coranigues dont le titre exact 
est al-Burhān fi tawģīh mutašābih al-Our'ān limā fīhi mina l-huğğa wa-l-bayan. Ce livre 
traite de la guestion des versets coranigues gui se ressemblent. 


INDEX DES TITRES DES OUVRAGES CITĒS DANS AL-ITOĀN 


Abū Ğaʻfar b. az-Zubayr: 33, 394, 183644 

al-Burhān ft ulūm al-Qur'an 

az-Zarkašī: 12, 14, 208, 234, 238, 368, 394, 
407, 429, 523, 678, 694, 726, 734, 946, 
1027, 1110, 1112, 1113, 1121, 1176, 1177, 1466, 
1478, 1526, 1531, 1537, 1414, 1622, 1775, 1857, 
1892, 1934, 2020, 2285, 2298, 2299, 2316, 
231845 

Bustān al-‘arifin 

Abū l-Layt as-Samargandī: 38, 531, 655, 66446 


D (d, d) 

Dā l-qadd 

Ibn Činnī: 26, 151947 

ad-Daʻawāt 

al-Bayhagī: 2183, 218548 

[ad-Dahab al-ibrīz fī hawāss kitāb Allāh al- 
'azīz| 

al-Gazālī: 217 

Dale al-iğäz”? 

al-Gurģānī (voir Iģāz al-Qur'an) 

Dalā'il an-nubuwwa 
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al-Bayhagī: 50, 83, 84, 106, 108, 117, 119, 127, 128, 
136, 150, 151, 159, 164, 2384, 239651 

Abū Nu‘aym: 949, 232852 

Pamā'ir al-wāgi'a fi l-Qur'an 

Ibn al-Anbārī (voir ot Hoor fi kitāb Allāh) 

Dātar-rašad fī ‘adad ol äu wa-šarhihā 

al-Mawsilī: 36, 43654 

ad-Dayl alā ttarif wa-l-ilam 

Ibn ‘Askar: 36, 201855 

Diyā' al-gulūb** 

Sulaym ar-Rāzī (voir at-Tafsīr) 

ad-Du'ā” 

Ibn Abī d-Dunyā: 681 

at-Tabarānī: 42457 

ad-Durr al-masūn ft 'tulūm al-kitāb al-maknün 

as-Samīn al-Halabī: 2558 

ad-Durr an-nazim ft manāfi' (/hawāss) al- 
Qur'än al-'azīm 

al-Yāfiī:37, 217659 

Durrat at-tanzīl wa-ģurrat at-ta'wīl | fī bayān 
al-āyāt al-mutašābiha fi kitāb Allāh al- 
‘aziz] 
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44 Ouvrage qui cherche à montrer la correspondance qu’il y a dans l ordonnancement des 


sourates du Coran. As-Suyūtī le désigne avec le titre: Munāsabāt tartib as-suwar. 


45  Dāral-Marifa, Beyrouth, 1410/1990. Ouvrage qui a été la base principale de al-ltqan pour 


les sciences coraniques. 


46  Däral-Fikr, Beyrouth, 1412/1992. Livre de portée générale sur le Coran. 


47 Livre perdu relatif aux problèmes linguistiques du Coran. 


48 Titre: Kitāb ad-da'awāt al-kabir, Gam‘yyat Ihyā' at-Turāt al-Islāmī, Markaz al-Maķtūtāt 


wa-t-Turāt, al-Kuwayt, 1409/1989. Ouvrage contenant de nombreuses traditions. 


49 Somme sur les propriétés spécifiques du Coran. 


50 Ouvrage sur l’inimitabilté coranique. 


51 Dalā'ilan-nubuwwa wa-marifat ahwal sahib aš-šarīa, Där al-Kutub al-Tlmiyya, Beyrouth, 


1405/1985. Ouvrage sur les preuves de la prophétie de Muhammad. 


52  Dāran-Nafā'is, Beyrouth, 1412/1991. 


53 Ouvrage sur les pronoms qui se trouvent dans le Coran. 


54 Ouvrage sur le comptage des versets et leur explication; texte versifié sous forme de 


poème. 


55 Ouvrage sur les sciences coraniques, en général, et sur les expressions vagues du Coran, 


en particulier. Appendice au livre de as-Suhaylī, at-Ta rif wa-Li'lām (voir plus loin). 


56 Commentaire coranique. 


57  Däral-Baëä'ir al-Islāmiyya, Beyrouth, 1407/1987. 


58  Däral-Qalam, Dimašg, 1406/1986. Livre relatif aux réalités linguistiques du Coran. 


59 Ouvrage sur les qualités spécifiques du Coran; il s’agit d’un résumé de deux livres de Abū 


Bakr al-Gassānī et de al-Gazālī. 
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Abū ‘Abd Allāh ar-Rāzī al-Hatīb al-Iskāfī: 35, 
186560 


F 

Fadā'il al-Imäm aš-Šāfiī 

Abū ‘Abd Allāh al-Oattān: 233761 

Fadāril al-Qur'anS2 

Abū Darr al-Harawī: 2161, 2270 

Abū š-Šayh b. Hayyān: 2188 

Abū ‘Ubayd: 20, 56, 62, 106, 142, 160, 180, 
260, 319, 533, 731, 848, 1220, 1236, 2099, 
2240 

Ibn Abī Šayba: 20, 271, 279, 335, 2099 

Ibn ad-Durays: 20, 54, 250, 381, 1468, 209963 

an-Nasāī: 209964 

Fahm as-Sunan 

al-Hārit al-Muhāsibī: 38565 

al-Fā'ig | fūģārib al-hadit] 

az-Zamabéari : 17086 

al-Falak oc dër ‘alā l-matal as-sā'ir 

Ibn Abī l-Hadīd: 34, 1574, 157867 

al-Farā'id 
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Abū š-Šayh [b. Hayyān]: 236368 
al-Farīd fī irāb al-Ģur'ān al-maģīd 
Muntaģab ad-Dīn: 2669 
al-Fatawa?0 

as-Suyūtī (voir al-Hawi) * 
Mawhūb al-Gazarī: 653 

Ibn al-Salāh: 246, 656, 2309 

Fath al-Bārī (bi-šarh Sahih al-Buhari)" 
Ibn Haģar al--Asgalānī (voir Šarh al-Buhart) 
al-Fawā'id"? 

ad-Dayr Āgūlī: 377 

al-Harbī: 1217 

al-Hilaï: 2178 

Ibn Abt Mimi: 231 

al-Mahāmilī: 2181 

Fawā'id ar-rihla 

Ibn al-"Arabī (Abū Bakr): 1385 

Ibn Salāh:725 

Fawāsil al-ayat 

at-Tūfī: 337% 

Figh al-luģa 

Ibn Färis : 170174 


60  Däral-Kutubal-Tlmiyya, Beyrouth, 1416/1995. Explication sur les versets coranigues équi- 


voques. 


61 Célébration des mérites de l Imām aš-Šāfiī. 


62 Ouvrage sur les vertus du Coran. 


63 Titre: Fada'il al-Our'ān wa-mā unzila mina l-Qur'än bi-Makka wa-mā nazala bi-l-Madina, 


Dār Hāfiz, Gidda, 1408/1988; Dār al-Fikr, Damas, 1408/1988. Ouvrage sur les vertus du 


Coran et sur la répartition du texte entre mekkois et médinois. 


64 ` Där Ihyā' al-Ulüm, Beyrouth, Där at-Tagāfa, al-Dār al-Baydā', 1413/1992. Ouvrage sur les 


vertus et l excellence du Coran. 


65 Ouvrage sur la compréhension de la tradition. 


66  Däral-Kutub al-‘Ilmiyya, Beyrouth, 1417/1996. Ouvrage à propos des choses étranges de la 


tradition prophétique. 


67 ` Där ar-Rifāī, al-Riyād, 1404/1984. Livre de philologie relatif à l’inimitabilité et à Pēlo- 


quence du Coran. Le second titre inclus dans le premier est celui du livre de Ibn al-Atir 


sur le même sujet (voir plus loin). 


68  al-Fara’id wa-l-wasäya. Ouvrage difficilement trouvable relatif aux obligations et aux 


recommandations. 


69 Dārat-Tagāfa, Qatar, 1411/1991. Ouvrage relatif à l analyse du Coran. 


70 Ensemble d'ouvrages contenant les réponses à des consultations juridiques. 


71 Ouvrage consacré à l explication du Recueil de la tradition authentique de al-Bubari. 


72 Ouvrages sur les avantages et les bénéfices de la révélation coranique. 


73 Ouvrage contenant des explications détaillées sur les versets coraniques. 


74 Ouvrage de philologie. 
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at-Taālibī: 941, 942, 96275 

Firdaws al-ahbār [bi-matūr al-hitab al- 
muhrağ ‘alā kitāb aš-Šihāb] 

ad-Daylamī: 21817% 

al-Funūn 

Abū I-Wafā' b. ‘Aqil: 145477 

Funūn aL-afnān fi uyūn ulūm ol Our än 

Ibn al-Gawzī:18, 455, 930, 942, 95178 

al-Furūg [aw anwār al-burūg ft omg" al- 
Juräq] 

al-Qaräfi: 171879 

Futüh al-ģayb | fī Lkašf ‘an qina‘ ar-rayb] 

at-Tībī: 3980 


G (č.8) 

Gadalal-Ourān 

Naģm ad-Dīn at-Tūfī:1954 
Čam'al-ģawāmi: | fi Lusūl] 

Tāģ ad-Dīn as-Subkī: 53581 

Čamāl al-gurrā' [|wa-kamāl al-igrā'] 


‘Alam ad-Dīn as-Sahāwī: 18, 22, 89, 99, 102, 103, 
104, 131, 134, 135, 236, 277, 359, 360, 363, 366, 
367, 370, 375, 384, 413, 427, 585, 597, 645°? 

al-Gāmi* 

al-Hulwānī: 67283 

at-Tirmidī: 50481 

Čāmi'al-bayān ‘an ol āy our än 

Ibn Garir at-Tabarī:19, 234685 

al-Čāmi' | fi Lluģaļ 

al-Qazzäz: 73486 

Čāmi'al-funūn [wa-salwat al-mahzün] 

Ibn Šabīb al-Hanbalī: 3887 

al-Gani d-dānī fi hurüf al-ma‘ani 

Ibn Umm Qäsim: 25, 100588 

Garāib at-tafsir wa-aģā'ib at-ta’wil 

al-Kirmāni: 42, 362, 947, 959, 968, 1110, 1111, 
1265, 1278, 1373, 1388, 1389, 1392, 1591, 1624, 
1632, 1669, 1672, 1851, 1862, 1864, 1900, 1967, 
1970, 1975, 1979, 1993, 1994, 2000, 2165, 2172, 
2215, 232289 


75 Fiqh al-luģa wa-sirr al-'arabiyya, Där al-Kitāb al-'Arabī, 1417/1996. Ouvrages sur les prin- 


cipes de la langue arabe et sur la philologie. 


76  Däral-Kitäb al-"Arabī, Beyrouth, 1407/1987. Recueil de traditions, de proverbes et de traits 


de sagesse. 


77 Livre immense contenant des explications très utiles sur le commentaire coranique, le 


droit et la langue arabe. 


78 Tahgīg Hasan Diy? ad-Dīn ‘Atar, 1408/1987. Ouvrage sur les sciences coraniques compa- 


rable à al-Itqān. 


79  Däral-Kutub al-Ilmiyya, Beyrouth, 1418/1998. Ouvrage traitant des catégories du langage, 


par exemple de la différence entre langage informatif et langage performatif. 


80 Edité dans plusieurs publications universitaires de Qism at-Tafšīr bi-l-Gamia al-Islamiyya. 


Texte en marge du commentaire de az-Zamahÿari, al-Kas$af. 


81  Al-Qähira, 1336/1917. A été expliqué et commenté par as-Suyūtī (voir Šarh Kawkab ...). 


Maktabat al-Hānģī, Le Caire, 1408/1987. Ouvrage sur les lecteurs et les lectures du Coran. 


82 

83 Il semble que cet ouvrage concerne les lectures coraniques. Il est également cité par al- 
Bādiš dans ol Jong" (voir plus loin). 

84 Référence au chapitre sur les vertus du Coran, aux parties relatives aux lectures. 

85 Där al-Ma‘arif, Misr, Där al-Fikr, Beyrouth, 1408/1988. Il s’agit du fameux commentaire 
coranique basé sur les traditions prophētigues que as-Suyūtī préfère à tous les autres. 

86 Ouvrage énorme où l’auteur traite des lettres séparées au début de certaines sourates. 

87 Ouvrage de portée générale sur les sciences coranigues. 

88  Mu’assasat Där al-Kutub, 1396/1976. Ouvrage relatif aux faits linguistiques, aux expressions 
étranges, à la langue arabe et à son analyse. 

89 


Där al-Qibla li-t-Tagāfa al-Islāmiyya, Djedda, Mw’assasat Ulūm al-Qur’än, Damas, 1408/ 
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al-Garīb 

Ibn Qaraşa: 139190 

Garīb al-hadīt 

al-Harbī: 22519! 

Garīb al-Ourān?? 

Abū ‘Ubayda (voir Maģāz al-Our'ān) 

al-"Azīzī (voir Nuzhat al-Oulūb) 

Ibn Durayd: 728 

Ibn Qutayba : 2493 

Gawāhir al-bahr 

al-Oamūlī: 67594 

Gawāhir al-Our'ān 

al-Gazālī: 35-36, 2140, 215495 

al-ČGumān | fi tašbīhāt al-Our'ān] 

Ibn al-Bundār al-Baģdādī: 1535%% 

Gurar at-tibyān fīman lam yusamma fi l- 
Qur'an 

Ibn Gamä‘a : 201897 


al-Gurar wa-d-durar 
aš-Šarīf al-Murtadä: 3 
ous" 

Muhammad b. al-Hārit: 16799 
Guz’ [šart al-girā'āt ‘alā š-šuyūh] 
as-Silafī: 343100 


898 


H (h b) 

[al-Hāžāt fi kitāb Allah] 

Ibn al-Anbäri:1266101 
al-Hādī | fi L-girā'āt as-sab'] 
Ibn Sufyān: 600102 
Hamāil az-zahar fī fadā'il as-suwar 
as-Suyūtī: 2099 *103 
Hagā'ig (at-tafšīr] 
as-Sulamī: 2284, 2309104 
al-Hasā'is 

Ibn Činnī: 26105 


1988. Commentaire coranique davantage basé sur I effort intellectuel que sur la tradition 
et qui s'intéresse aux étrangetés coraniques et aux interprétations inhabituelles. 


Résumé de son ouvrage précédent intitulé al-Bahr al-muhit fi $arh al-Wasit. Explication de 


Dar Ihy& al--Ulūm, Beyrouth, 1405/1985. Livre que as-Suyūtī classe parmi les généralités 


Dār Qutayba, Damas et Beyrouth, 1410/1990. Ouvrage où sont indiqués les personnages 


Amālī L-Murtadā — Gurar al-fawā'id wa-durar al-galā'id, Där al-Fikr al-"Arabī, Le Caire, 
1418/1998. Ouvrage qui regroupe tout un ensemble données coraniques d'un point de vue 


Ouvrage que as-Suyūtī qualifie de bien connu et que l'éditeur déclare nr avoir jamais 


go Ouvrage difficilement trouvable. 
91 Ouvrage relatif aux étrangetés de la tradition prophétique. 
92 Ensemble d'ouvrages concernant les réalités linguistiques étranges du Coran. 
93 Titre complet: Tafsīr ģarīb al-Qur'an. 
94 
al-Wasīt de al-Gazālī sur le droit šāfi'ite. 
95 
sur le Coran. 
96 Ouvrage de référence sur les comparaisons dans le Coran. 
97 
intéressés mais non explicitement nommés dans le Coran. 
98 
mu tazilite. 
99 
rencontré dans ses recherches. 
100 Ouvrage relatif aux lectures coraniques. 
101 Ouvrage traitant des pronoms dans le Coran. 
102 Ouvrage au sujet des sept lectures du Coran. 
103 Ouvrage sur les excellentes qualités du Coran. 
104 Commentaire coranique à la manière des soufis. 
105 


Tahgīg Muhammad ‘Ali an-Naÿÿar, Misr. Ouvrage traitant des particularités linguistiques 
du Coran. 
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Hāšiyat al-Kaššā 

at-Tībī: 39106 

al-Hātiriyyāt 

Ibn Činnī: 26, 1902107 

Hawāšī I-Kaššāf 

al-Outb ar-Rāzī: 291108 

al-Hawātir as-sawānih ft asrār al-fawatih 

Ibn Abt I-Igba*: 31, 1827, 1947109. 

Hawwāss al-Our'ānll0 

at-Tamīmī (voir Kašfas-sirr al-masün) 

al-Gazālī (voir ad-Dahab al-ibrīz) 

al-Yāfiī (voir ad-Durr an-nazīm) 

[al-Hay'a as-saniyya fī l-hay'a as-sunniy- 
ya] 

as-Suyūtī:1313 

al-Hidāya [maʻa Šarh Fath al-gādir li-Ibn al- 
Hammām| 

al-Marģīnānī: 67212 

al-Hidāya 

al-Mahdawī: 536, 600113 


zl) 
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[Hidāyat al-murtāb wa-ģāyat al-huffāz wat 
tullāb fi mutašābih al-Kitab] 

as-Sahāwī: 1865114 

Hilyat al-awliyæ [wa tabagāt aL-asfiyā”] 

Abū Nu'aym: 47, 1990, 2126, 2325, 2327115 

Hirz al-amani 

aš-Šātibī (voir aš-Šātibiyya) 

[Hizānat al-adab] 

Ibn Hiģša al-Hamawi (voir Šarh al-Badï'iyya) 

al-Huģģa li-l-qurr@ as-sab'a 

Abū Alī I-Fārisī: 536117 


116 


IC) 

al-Ibtihaÿ 

as-Subkī: 529118 

Īdāh al-maānī 

al-Oazwīnī:1080, 1529, 1554, 1574, 1585, 1595, 
1711119 

Īdāh alwagfwa-Libtidā' fī kitāb Allāh ‘azza 
wa-ģallal?0 


106 Il s’agit de Futūh al-ģayb fī l-ka$f ‘an ginā' ar-rayb (voir plus haut dans l’ordre alphabé- 


tigue). 


107 Ouvrage traitant des questions linguistiques relatives au Coran. 


108 Ils'agit probablement de Tuhfat al-a$raf fī šarh al-Kaššāf qui est une explication en marge 


du commentaire coranique de az-Zamabÿari, al-Kaššāf. 


109 Ouvrage consacré à l’éloquence et à l’inimitabilité du Coran. 


Les trois ouvrages qui suivent et qu’on trouvera à leur place dans l’ordre alphabétique 


Ouvrage où l’auteur réfute les questions relatives à l’astronomie/astrologie de son temps. 
Dār Ihyā' at-Turāt al-‘Arabi, Beyrouth. Explication résumée que l’auteur a intitulée Bidayat 
al-mubtadi” où sont exposées les bonnes manières relatives à la bonne lecture du Coran. 

Exactement Šarh al-Hidāya qui est une justification des sept lectures. Il s’agit précisément 


Där al-Kutub al-Ilmiyya, Beyrouth. Dictionnaire biographique très important (10 vo- 
lumes) qui est une source très riche pour la connaissance de la piété et de la théologie 


Explication de Minhāģ at-talibin de an-Nawawī sur les applications des principes šāfriites. 
L'auteur est arrivé jusqu’au début du Kitāb at-Talāg et son fils, Bah?’ ad-Dīn, l’a complété. 
Ouvrage explicatif de Talhis al-miftāh du même auteur, les deux étant consacrés aux 
questions linguistiques, par exemple, sur le sens des particules et des prépositions. 


110 
traitent des qualités spécifiques du Coran et de ses particularités. 
111 
112 
113 
de l'explication de al-Hidāya fi l-girāāt as-sab* du même auteur. 
114 Ouvrage consacré au problème des versets équivoques du Coran. 
115 
islamiques des origines. 
116 Titre complet: Hirz aleamānīwa-waģh at-tahānī. 
117 Dāral-Mamūn li-t-Turāt, Damas, 1404/1984. Ouvrage relatif aux sept lecteurs. 
118 
119 
120 Maģma' al-Luģa al-"Arabiyya, Damas, 1391/1971. 
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Ibn al-Anbārī (voir al-Waqf wa-Libtidā”) wa-t-ta rīd | 
al-Ifgāh Tagiyy ad-Dīn as-Subkī: 32, 1562127 
? 1315121 Ihkām ar-ray fi ahkām al-ày 
al-Īģāz fi l-maģāz Ibn ae Sang: 33, 1794128 
Ibn al-Qayyim: 31122 Ihy@ ‘ulüm al-din 
al-Īģāz fi marifat mā fi L-Ourān min mansüh al-Gazālī: 707129 
wa-nāsih!?3 al-Iklil 
as-Saīdī (voir an-Nāsih wa-l-mansüh) al-Häkim : 172180 
Tğäz al-ĢOur'ānl?4 al-Iklil fī stinbat at-tanzīl 
Abd al-Oāhir al-Gurģānī: 30125 as-Suyüti: 1927 “181 
al-Bāgillānī: 29—30, 1598, 1790, 1873126 [al-Tlalwa-marifāt ar-riģāl | 
Fabr ad-Dīn ar-Rāzī (voir Nihāyat al-Īģāz) al-Imäm Ahmad Ibn Hanbal: 302132 
al-Hattābī: 29, 1873 [Tal al-wuqüf ] 
Ibn Abt l-Işba‘ (voir al-Burhān ft iģāz al- as-Suģāwandī: 23133 
Qur'ān) al-Imām ft [bayān] adillat al-ahkām 
Ibn Surāga: 29, 1873, 1909 ‘Izz ad-Dīn b. Abd as-Salām: 29, 1927134 
ar-Rummānī: 29, 1787, 1873 al-Intisār [li-l-Qur'an] 
az-Zamalkānī (voir al-Burhān al-kāšif ) al-Oādī Abū Bakr al-Bāgillānī: 47, 184, 392, 
al-Iģrīd fi Lfarg bayna I-kināya wa-t-tarīd lot 510, 1466, 17913* 


Iģrīd fi l-haqiqa wa-l-magaz wa-l-kinaya al-Iqnaä fi l-gira’at as-sab* 


121 
122 
123 
124 
125 
126 
127 
128 
129 


130 


131 


132 


133 
134 


135 


Il pourrait s'agir de l explication de Kitāb al-Idäh de Ibn Hišām al-Hadrāwī al-Andalusī 
(m. 646/1248) qui est un livre consacré à la grammaire arabe. 

Ouvrage consacré à l éloquence et à Pinimitabilitē du Coran et tout particulièrment au 
sens figuré. Son attribution à Ibn al-Qayyim pose des problèmes. 

Ouvrage consacré à la question de l’abrogeant et de l’ abrogé dans le Coran. 

Les huit livres qui suivent traitent de l’inimitabilité et de l éloquence du Coran. 

Dār al-Madanī, Gidda, 1413/1992. 

Där al-Ma‘ärif, Le Caire. 

Maÿallat Kulliyyat al-Ādāb Gāmi'at al-Malik Su‘üd, al-Riyāģ, 1/2, 1404/1984. 

Ouvrage relatif à l’ éloquence et à l’inimitabilité du Coran. 

Dar al-Hayr Damas et Beyrouth, 1417-1997. Célèbre ouvrage sur la reviviscence des 
sciences religieuses. 

Ouvrage composé pour Abū ‘Ali Ibn Simģūr et qui traite de la vie du Prophète de ses 
épouses et de ses dires. 

Där al-Kutub al-Ilmiyya, Beyrouth, 1405/1985. Ouvrage contenant ce que l’on peut dé- 
duire du Coran concernant les questions de droit et les principes de la religion et de la 
foi. 

al-Maktab al-Islāmī, Beyrouth, Dār al-Hānī, al-Riyād, 1408/1988. Cité dans le texte comme 
étant le Tārīh de Ibn Hanbal, recueil de traditions. 

Maktabat ar-Rušd, al-Riyāģ, 1415/1994. Ouvrage consacré aux lectures coranigues. 
Dāral-Bašā'ir al-Islāmiyya, Beyrouth, 1407/1987. Ouvrage relatif aux règles et aux décisions 
coraniques. 

Där al-Fath, Amman, Där Ibn Hazm, Beyrouth, 1422/2001. 
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Ibn al-Bādiš: 422136 

al-Igtidā” fi marifat al-waqf wa-L-ibtidā” 

an-Nikzāwī: 23, 286, 557137 

al-Iqtinas fī l-farg bayna l-hasr wa-Lihtisās 

Tagiyy ad-Dīn as-Subkī: 33, 157913% 

Irāb al-Qur'än!39 

al-Hawfī: 1219 

Muntaģab ad-Dīn (voir al-Farid ft i'rāb al- 
Our al-maģīd) 

as-Safāgusī (voir al-Mugid) 

as-Samin (voir ad-Durr al-masūn) 

al--Ukbarī (voir at-Tibyan ft irāb al-Our'ān) 

al-Iršād | fūmarifat ‘ulama’ al-hadit | 

al-Halīlī: 2332140 

al-Iršād fi tafsīr al-Qur'an 

Ibn Barraģān (voir at-Tafšīr) 

al-Iršād fi l-qira'at al-'ašr 

Abū Bakr al-Wāsitī: 22, 930, 942, 943, 964, 
966141 

Irtišāf [ad-darab min lisan al-‘arab] 


Abū Hayyān: 25, 1030142 

al-Išāra ilā Līģāz | fī ba'd anwa‘al-maÿaz] 
“Izz ad-Dīn b. Abd as-Salām: 30, 1508, 1625143 
al-Istidkār 

Ibn ‘Abd al-Barr: 122144 


K 

al-Kafi ft l-qira’at as-sab* 

Ibn Šurayh: 600145 

al-Kafil bi-ma'ānī t-tanzil 

al-Kindī: 237146 

al-Kāmil 

al-Mubarrad: 1535147 

al-Kāmil | fi du‘afa’ ar-rigal] 

Ibn ‘Adi: 2336148 

al-Kāmil ft l-qira’at al-‘a$r wa-Larbaīn al- 
zāida 'alayhā 

al-Hudalī: 22, 109, 157, 370, 428, 45249 

Kanz al-barā'a [min adawāt davī Lyarāa] 

Tmād ad-Dīn b. al-Atīr: 34, 1756150 


136 Min matbū'āt Gāmi'at Umm al-Ourā bi-Makka, 1403/1983. Ouvrage sur les lectures cora- 


nigues. 


137 Risāla mugaddama li-nayl daraģat ad-duktūrāh fī I-Gāmi'a al-Islämiyya, 1413/1992. Ouvra- 


ge sur la pause et la reprise dans la lecture du Coran. 


138 Ouvrage sur la différence entre la restriction et la spécification. 


139 Suite d'ouvrages portant sur les réalités grammaticales du Coran. 


140  Maktabat ar-Rušd, al-Riyad, 1409/1989. Ouvrage sur la connaissance des traditionnistes. 


Maktabat a Häng, Le Caire, 1418/1998. Ouvrage de linguistique et de grammaire arabe du 
Manšūrāt Kulliyyat ad-Dawa al-Islāmiyya, Lībiyā, 1410/1992; Musawwarat Dar al-Bašā'ir 
al-Islāmiyya, Beyrouth, 1408/1988. Ouvrage de rhétorique à propos des différentes catégo- 
Matba‘at Mustafa 1-Bābī l-Halabī, 1379/1960. Ouvrage sur les sept lectures coraniques. 

Livre en marge de al-Kaššāf de az-Zamaķšarī qui traite avant tout de la grammaire du 


Mu’assasat ar-Risāla, Beyrouth, 1418/1997. Ensemble d’études et de considérations sur la 


Dār al-Fikr, Beyrouth, 1405/1985. Recueil de biographies de transmetteurs, de commenta- 


141 Ouvrage sur les dix lectures du Coran. 
142 
Coran. 
143 
ries de sens figurés. 
144 Muassasat ar-Risāla, Beyrouth, 1414/1993. 
145 
146 
Coran. 
147 
grammaire, la lexicographie, la poésie et l’histoire. 
148 
teurs, etc... 
149 Ouvrage consacré aux lectures coraniques reconnues et non reconnues. 
150 


Ouvrage consacré à l’éloquence et à l’inimitabilité du Coran. Le fils de l’auteur, Ahmad 
(m. 737/1336) a résumé le livre de son père et Pa intitulé Gawhar al-Kanz. 
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Kanz al-fawa’id 

‘Izz ad-Dīn b. Abd as-Salām: 38151 

[Kašfas-sirr al-masūn wa-l-‘ilm al-maknün 
fi šarh hawass al-Ourān al-‘azim wa- 
manāfi'ihi] 

at-Tamīmī: 2176152 

[al-Kašf ‘an wuģūh al-girāfāt as-sab*wa-'ilalihā 
wa-huģaģihāļ 

Makkī: 536153 

Kašf al-ma'ānī fi l-mutašābih mina l-matānī 

Badr ad-Dīn b. Gamāa: 35, 1865154 

al-Kaššāf Ton hagā'ig ģawāmid at-tanzīl wa- 
uyün al-agāvīl fi wuģūh at-ta'wīl] 

az-Zamaķšarī: 39, 163, 354, 429, 563, 1081, 1090, 
1121, 1198, 1380, 1498, 1553, 1576, 1584, 1595, 
1710, 1737, 1775, 2283, 2345195 

al-Kaššāf al-gadīm 

az-Zamahÿari: 1643, 1824156 
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al-Kināyāt [al-Muntahab min kināyāt al- 
udabā' wa-išārāt al-bulaga’] 

al-Gurģānī: 32157 

al-Kitāb 

Sībawayh:1402, 1579158 

Kitāb laysa 

Ibn Hālawayh: 1279, 1300, 2172159 


L 

Latā'if al-išārāt 

al-Oušayrī: 40160 

Latā'if al-minan 

Ibn Atā” Allāh al-Iskandarī: 231516! 
al-Lawāmih 

Abū 1-Fadl ar-Rāzī: 313162 

Laysa fi kalām al-‘arab 

Ibn Hālawayh (voir Kitāb laysa) 
al-Lubāb 


Livre de portée générale et d’allure encyclopédique sur le Coran. Ouvrage difficilement 


Ouvrage concernant les propriétés particulières du Coran. Al-Hāģģ Halifa rapporte que 
l'auteur y a mentionné des choses qu’il aurait reçues de savants provenant de T Inde. 

Mvrassasat ar-Risāla, Beyrouth, 1407/1987. Explication de son autre ouvrage at-Tabsira 
(voir plus loin alphabétiquement), deux ouvrages sur les sept lectures coraniques, leurs 


Där al-Wafā', Misr, 1410/1990. Ouvrage relatif aux versets équivoques du Coran. 
Där Rayyān at-Turāt, Le Caire, 1407/1978; Där al-Kutub al-Tlmiyya, Beyrouth, 1415/1995. 
Fameux commentaire coranique de l’école mu‘tazilite où l’auteur est très attenrif aux 


Ouvrage de linguistique et de rhétorique tout centré sur l’éloquence et l'inimitabilité du 


Där al-Gil, Beyrouth; Maktabat al-Hāniģī, Le Caire, 1408/1988, édition reprise par Dar 
al-Kutub al-‘Ilmiyya, Beyrouth. Fameux traité de grammaire arabe du disciple de al- 


Tahgīg Ahmad ‘Abd al-Gafūr ‘Attär, Makka al-Mukarrama, 1399/1979. Traité grammati- 


al-Hay’a al-Misriyya al--Āmma li-I-Kitäb, Le Caire. Commentaire coranique soufi. 
Där al-Ma'ārif, Misr Commentaire soufi dont l’auteur fut un ennemi particulier de Ibn 


151 
repérable. 
152 
153 
raisons d’être et les arguments à leur sujet. 
154 
155 
réalités linguistiques. 
156 Ils’agit d'un écrit qui date d'avant 528/1133 réalisé dans le Huwarizm. 
157 
Coran. 
158 
Hall. 
159 
cal. 
160 
161 
Taymiyya. 
162 


Livre très développé sur les lectures coranigues. Il ne reste gu une partie manuscrite 
intitulée Gāmi' aLwugūf concernant les pauses durant la lecture du Coran. 
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?:1707163 al-Madhal [ilā ma‘rifat as-Sahih] 

Lubāb an-nugūl | fi asbāb an-nuzül] al-Hākim: 2137169 

as-Suyūtī (voir Asbāb an-nuzūl) * al-Madķal ilā s-Sunan al-kubrā 

al-Luģāt al-latī nazala bihā al-Qur'an al-Bayhagī: 408, 466, 2289170 

Abū l-Qäsim Muhammad b. ‘Abd Allāh: 26, Mafātīh al-gayb\71 

904, 943, 947164 Fahr al-Dīn. ar-Rāzī (voir at-Tafsir al-kabīr) 
Maģāz al-fursān ilā maģāz al-Qur'an 

M as-Suyūtī:1508 *172 

[Mani l-Qur'än]\65 Maģāz al-Qur'an 

al-Ahfaš: 728 Abū ‘Ubayda: 351, 728173 

al-Anbārī: 728 “Izz ad-Dīn b. ‘Abd as-Salām (voir al-I$ara ilā 

al-Farrā': 728166 Līģāz) 

[Ma'ānī l-Qur'an wa-iräbuhu] al-Magazi 

az-Zaÿÿaë : 728167 Mūsā b. Uqba: 387174 

al-Maddāt Maģma'al-bahrayn 

Ibn Mihrān: 620168 as-Sāģānī: 735175 

163 Titre incertain et variable dans les différents manuscrits de al-Itgān: à savoir al-Kitāb, al- 
Kafi, al-Kaššāf. Sībawayhl attribue à al-Halīl. Il y a tellement d' ouvrages intitulés al-Lubāb, 
qu’il est bien difficile de savoir de quel il s’agit. La citation faite par as-Suyūtī ne se trouve 
pas dans al-Lubāb de al--Ukbarī (NdE). 

164 Auteur et livre difficilement identifiables; il est peu probable qu'il s’ agisse de Abū ‘Ubayd 
al-Oāsim b. Sallām (m. 224/838) dont le livre est intitulé Lugat aL-gabā'il al-warida ft l- 
Qur'an (NdE). 

165 Ces ouvrages sont consacrés à la fois aux significations du texte coranique et à la rhéto- 
rique. 

166 Där as-Surür, Beyrouth. 

167 'Ālam al-Kutub, Beyrouth, 1408/1988. En plus des significations, de la rhétorique, l’auteur 
insiste sur l’analyse du texte. 

168 Ouvrage consacré à l'allongement et à Pēcourtement des voyelles dans la lecture du 
Coran. 

169 Introduction à la connaissance de la saine tradition prophétique. 

170 Maktabat Adwā as Salat al-Riyāģ, 1402/1982. Introduction à as-Sunan al-kubrā, immense 
étude sur la tradition prophétique que l’auteur tend à utiliser pour soutenir la doctrine 
šāfiiite. 

171 Dāral-Fikr Beyrouth, 1401/1981. Enorme commentaire basé sur la réflexion personnelle. 
Voir les références à at-Tafsir al-kabīr. 

172 Résumé, avec des ajouts personnels de la part de l’auteur, du livre de ‘Izz ad-Dīn b. ‘Abd 
Allāh intitulé Maģāz al-Qur'an. Cet ouvrage traite du sens réel et du sens figuré dans le 
Coran. L auteur dit, de par ailleurs, que peu avait été écrit à ce sujet avant lui. 

173 Malgré son titre qui le situe dans le domaine du sens figuré du Coran, ce livre traite surtout 
des expressions étranges du Coran. 

174 Cetouvrage de récits de campagnes militaires appartient au genre de littérature populaire, 
épique et historique, comme les Futūh et les Ayyām al-‘arab. 

175 Livre de linguistique consacré à l étude des noms et des verbes dans le Coran. L'auteur y a 
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Maģma'al- bahrayn wa-matla' al-badrayn 
al-ģāmi' li-tahrīr al-riwāyātwa-tagrīr ad- 
dirāyāt 

as-Suyūtī:15, 2346 +176 

al-Maģmū* 

an-Nawawī (voir Šarh al-Mi uhaddab) 

[al-Maģmū'] al-Mugit | fūģarībayi l-Qur'an 
wa-l-hadīt| 

Abū Mūsā I-Madanī: 993177 

[al-Maģrūhīn mina l-muhadditīn wa]-l-du'afa 
[wa-l-matrükin] 

Ibn Hibbān: 2138178 

al-Mahsūl | fī ilm usūl al-figh] 

Fabr ad-Dīn ar-Räzi: 1687179 

[al-Makki wa-l-madanī]!80 

“Izz ad-Dīn ad-Dīrīnī: 43 
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Makkī: 43 

Manäqib al-Imām aš-Šāfiī 

al-Harawī: 2164181 

Man'al-mawāni' Tan ģam'al-ģawāmi' ft usūl 
al-fiqh] 

Tāģ ad-Dīn as-Subkī : 530182 

Marasid al-mutali ft tanāsub al-magati wa-l- 
matāli 

as-Suyūtī:1851 *183 

al-Marāsīl 

Abū Dāwūd: 426, 2362184 

[Marifat] as-sahāba 

Abū Nu‘aym: 2130185 

Marifāt [as-sunan wa-Lātār | 

al-Bayhagī: 5u186 

al-Masähif 187 


résumé et réuni plusieurs œuvres de al-Gawharī (m. 393/1003), dont Tāģ al-luga wa-sihäh 
al-'arabiyya qui est un traité de grammaire. 


176 Projet d'un grand commentaire coranique que l’auteur a commencé, puis abandonné. 
Selon lui, al-Itgān devait être le préambule à ce commentaire. 

177 min Manšūrāt Gāmi'at Umm al-Ourā, Markaz al-Baht al-Ilmī, 1406/1986. Ouvrage gui 
traite des significations ētranges du Coran et de la Tradition prophētigue, par exemple, 
ba‘da qui ne signifie pas ‘après’, mais ‘avant’ dans Coran 79, 30. 

178 Där al-Wa‘y, Alep, 1396/1977. Ouvrage de compilation et de commentaires de la Tradition 
transmise de la part de transmetteurs généralement laissés de côté. 

179 Där al-Kutub al-Ilmiyya, Beyrouth, 1408/1988. Ouvrage contenant les principes logiques 
et linguistiques qui servent au commentaire coranique. 

180 Ouvrages relatifs à la répartition du texte coranique entre ce qui est mekkois et ce qui est 
médinois. 

181 Ouvrage consacré aux vertus et aux mérites de aš-Šāfi ī. Dans Tabaqat aš-Šāfi'iyya, as-Subkī 
dit que c’est un livre composé de up chapitres; au début l’auteur montre comment aš- 
Šāfiī descend du Prophète et à la fin il présente une quarantaine de traditions rapportées 
par aë-Safi‘ï et qui remontent jusqu’au Prophète. Il s'agit d’un livre très abondant. 

182 Dāral-Bašā'ir al-Islāmiyya, Beyrouth, 1420/1999. Ouvrage où est abordé, entre autres sujets, 
par l’auteur de al-Tabagāt al-kubrā, le problème des lectures coraniques. 

183 Ecrit dans lequel l’auteur de al-Itgān expose comment les débuts et les conclusions des 
sourates coraniques se correspondent. 

184 Muassasat ar-Risāla, Beyrouth, 1418/1998. Recueil de traditions où il manque un compa- 
gnon, passant directement d’un suivant au Prophète (mursal). 

185 Maktabat ad Där. al-Madīna al-Munawwara, Maktabat al-Haramayn, al-Riyād, 1408/1988. 
Oeuvre biographique consacrée aux compagnons du même genre que Hilyat al-awliya du 
même auteur (voir ci-dessus). 

186  Där Qutayba, Dimašg, Där al-Wāī, Le Caire, 1412/1991. Recueil de traditions. 

187 Types de commentaires coraniques essentiellement fondés sur la tradition prophétique. 
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Ibn Ašta: 21, 146, 160, 174, 286, 335, 344, 381, 
382, 384, 406, 411, 419, 464, 1239, 1242, 1244, 
1250, 2196, 2241 

Ibn Abī Dāwūd: 21, 380, 400, 417, 1342, 2243, 
2251, 2256188 

al-Matal as-sā'ir | fū adab al-kātib wa-š-šāir| 
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as-Sakkākī:1586, 1887195 

Milāk at-ta'wīl [al-gāti' bi-dawi l-ilhad wa-t- 
tatil] 

Abū Ğaʻfar b. Zubayr: 1865!96 

Minhāģ al-bulaģā” (wa-sirāģ al-udaba’] 

Hāzim: 32, 1601, 1883197 


Ibn al-Atīr: 34189 

[Mā uģmila fī -Ģurān fūmavdi'wa-fussira ft 
mawdi' ähar minhu] 

Ibn al-Gawzī: 2274 

Mawaqi'al-‘ulüm min mawāgi'an-nuģūm 

Galäl ad-Dīn al-Bulgīnī: 6, 8191 


al-Minhāģ al-mufīd fī ahkām at-tawkīd 

az-Zamalkānī: 31198 

al-Misbāh [al-zāhir fī l-gira’at al-'ašr al- 
bawāhir | 

aš-Šahrazūrī: 484, 485, 486199 

al-Misbāh | fi -ma'ānīwa-l-bayān wa-l- 


190 


al-Mays [alā lays] badī] 
Muģultāy: 992192 Badr ad-Dīn b. Mālik: 32, 1559, 1588, 1701, 
al-Miatayn 1729200 


as-Sābūnī: 2185 
al-Miftāh | fi l-girā'āt al-'ašar| 
Ibn Hayrūn: 484 
Miftāh [al- ulūm] 


193 Miyār [al-nuzzar fi ulūm al-ašār] 
az-Zanģānī:1529, 1530201 
al-Mu'arrab 

al-Gawālīgī: 26, 947202 


194 


188 Wizārat al-Awgāf, Qatar, 1415/1995. 

189 Dāral-Kutub al-TIlmiyya, Beyrouth, 1419/1998. Livre de philologie relatif à I inimitabilitē et 
à l éloquence du Coran. 

190 Ouvrage relatif aux versets vagues que l’on explique et précise à l’aide de versets clairs et 
explicites. 

191 Livre que as-Suyūtī dit avoir consulté avant d' écrire al-Itgān et dont il résume le contenu 
dans son introduction, contenu relatif aux sciences coraniques. 

192 Continuation du livre Laysa ft kalām al-‘arab relatif à l'emploi et au sens de laysa dans la 
langue arabe. 

193 Livre contenant un choix de cent traditions prophétiques et de cent récits, d’où sont titre. 

194 Livre relatif aux dix lectures coraniques. 

195 Dār al-Kutub al-llmiyya, Beyrouth, 1407/1987. Ouvrage en trois parties: morphologie, 
syntaxe et rhétorique de la langue arabe, le tout étant appliqué au Coran. En appendice, 
il y a des éléments de prosodie. 

196 Dāral-Garb al-Islāmī, Beyrouth, 1403/1983. Ouvrage relatif aux versets coraniques qui se 
ressemblent. Il est qualifié de supérieur à d’autres du même genre par as-Suyūtī, bien qu’il 
déclare n’avoir pas pu le consulter. 

197 Dar al-Kutub aš-Šargiyya. Ouvrage qui appartient à la catégorie de ceux que signale as- 
Suyūtī comme étant ses sources d’information sur l éloquence et l'inimitabilité du Coran. 

198 Egalement relatif à l éloquence et à l’inimitabilité du Coran. 

199 Une des meilleures compositions à propos des dix lectures coranigues. 

200 Maktabat al-Ādāb, Mier, Ouvrage sur ľ éloquence et l’inimitabilité du Coran. 

201 Ouvrage en trois parties: la prosodie en général, les rimes et la rhétorique. 

202 


Där al-Qalam, Dimašg, 1410/1990. Livre de linguistique, de grammaire et d’analyse, mais 
surtout de lexicographie en tant que glossaire des mots arabisés du Coran. 
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al-Mubhiģ 

Sibt al-Hayyāt: 590208 

al-Mubtada” 

Ibn Ishāg: 1981 

[Mufhimāt al-agrān ft mubhamāt al-Qur'an] 

as-Suyūtī:2018 *205 

Mufradāt [alfaz] al-Ģur'ān 

ar-Rāģib al-Isfahānī: 23—24, 416, 728, 906, 1003, 
1011, 1126, 1350, 1991, 2305206 

al-Muģālasa [wa-ģawāhir al-'ilm | 

ad-Dīnawarī: 2181207 

[al-Muģam] al-awsat 

at-Tabarānī: 63, 512, 2062, 2106, 2119, 2134, 2135, 
2179, 2392, 2395208 

[al-Muÿjam] al-kabīr 


204 
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at-Tabarānī: 46, 159, 615, 848, 903, 1343, 1463, 
2336209 

[al-Muģam] as-saģīr 

at-Tabarānī: 2104, 2135210 

al-Muģīd | fūhtisār al-Burhan] 

az-Zamalkānī: 30211 

[al-Muģīd fī] i'rāb al-Ourān [al-magid] 

as-Safäqusi: 25, 1219212 

al-Mugit 

Abū Mūsā (voir Maģmū'al-muģīt) 

Muģnī [L-labīb ‘an kutub al-a‘arib] 

Ibn Hišām: 25, 1021, 1029, 1037, 1134, 1229, 


1275213 


al-Muhabbar 
Muhammad b. Habīb: 47024 


Ouvrage au sujet de la lecture des huit lecteurs, de al-A'maš et de Ibn Muhaysin, avec le 


203 
choix de Halaf et de al-Yazīdī. 

204 Première section (al-Mubtada”) de l oeuvre de l’auteur, as-Sira, où il expose l’histoire 
préislamique depuis la création jusqu’à "Īsā, l’ancien Yaman, les tribus arabes et leurs 
religions païennes, les ancêtres du Prophète et le culte de Makka. La seconde section est 
intitulée al-Mab'at et la troisième, al-Magazi. 

205 Muassasat ar-Risāla, 1406/1986; Där Ibn Katir, Damas et Beyrouth, 1407/1986. Ouvrage 
consacré au sens vague et obscur de certains passages du Coran. 

206 Där al-Qalam, Damas, ad Där aš-Šāmiyya, Beyrouth, 1412/1992. Livre de lexicographie et 
de linguistique coranique. 

207 Gam‘yyat at-Tarbiya al-Islāmiyya, al-Bahrayn, Där Ibn Hazm, Beyrouth, 1419/1998. Recueil 
de traditions, de rēcits anecdotigues et de počsies. 

208  Maktabat al-Ma'ārif, ar-Riyād, 1405/1985; Där al-Haramayn, Le Caire, 1415/1995. Recueil de 
traditions rapportčes par Abū Hurayra. 

209 Dār Ihyā at-Turāt al-‘Arabi, Beyrouth. Recueil de traditions excluant celles de Abū Hu- 
rayra. 

210 Dāral-Kutub al-‘Ilmiyya, Beyrouth. Recueil de traditions rapportées par tous les maîtres 
de l’auteur. 

211 Livre relatif à l’ éloquence et à l’inimitabiité du Coran; il s’agit d’un résumé de at-Tibyān 
fi l-bayän et non de al-Burhan fi iģāz al-Qur'än, comme le prétend as-Suyūtī et comme le 
laisse croire le titre complet proposé par l'éditeur. 

212 Manšūrāt Kulliyyat ad-Da‘wa al-Islāmiyya, Lībiyā, 1411/1992. Livre consacré à la grammaire 
et à l'analyse du Coran. 

213 Dārlhyā at-Turāt al-Arabi, Beyrouth. Ouvrage consacré à la linguistique et à l analyse de 
la langue arabe. 

214 Dāral-Āfāg al-Gadida, Beyrouth. Informations sur les premiers prophètes, la chronologie 


des caliphes jusqu’en 297/910, Muhammad et les siens, les bonnes manieres et les femmes, 
etc... 
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al-Muhaddab ft mā waga'a fi l-Ģur'ān mina 
l-muarrab 

as-Suyūtī: 934 

al-Muhallā 

Ibn Hazm:51 

al-Muharrar al-waģīz | ft tafsir al-kitāb al- 
'azīz| 

Ibn ‘Atiyya (voir at-Tafsīr) 

al-Muhtar mina t-Tuyūriyyāt 

as-Silafī (voir at-Tuyūriyyāt) 

al-Muhtasar 

al-Buwayti: 2308217 

al-Muzanī: 687218 

[Muhtasar Asbāb an-nuzūl li-l-Wāhidī | 

al-Ga‘barï: 189219 

Muhtasar ar-Rawda 

Ismāfl b. al-Mugri' (voir ar-Rawd fi Muhtasar 
ar-Rawda) 

al-Muhtasib fī tawģīh a$-Sawadd [al-Muhtasib 
ft tabyin wuģūh šawādd al-girāāt wa-l-idäh 
‘anha] 


+215 


8216 
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Ibn Ginni: 26, 536, 952, 1201, 1208, 1278, 1392, 
1417, 1630, 1753220 

[al-Muktafa fi] l-waqf wa-L-ibtidā” | fi kitāb 
Allāh 'azza wa-ÿalla] 

ad-Dānī: 23221 

Munāsabāt tartīb as-suwar 

Abū Ga‘far b. az-Zubayr: (voir al-Burhän fi 
tartīb suwar al-Qur'an) 

al-Mugaddima ft sirr al-alfaz al-mugad- 
dama 

Ibn as Sang: 33, 1402222 

Muqaddimat at-tafsīr [Muqaddimat tafsīr Ibn 
an-Nagīb fī ‘ilm al-bayān wa-l-maānī wa-L- 
badī wa-iģāz al-Ģurān]| 

Ibn Nagīb: 42, 44, 165, 329223 

[Muqaddima ft usūl at-tafsir] 

Ibn Taymiyya: 42, 2277224 

al-Mugni' | fūrasm masāhif al-amsar] 

ad-Dānī: 37, 2196, 2199225 

al-Mugtanas fi fawā'id takrār al-qisas 

Badr ad-Dīn b. Ğamā‘a: 1655226 


Där al-Kitāb al-"Arabī, 1416/1995. Ouvrage consacré aux termes étrangers et arabisés du 


215 
Coran. 

216 Dāral-Ğīl wa-Dār al-Āfāg al-Gadīda, Beyrouth. Il s’agit de al-Kitāb al-muhallā fi l-hilāf al- 
ali fi furū' aš-šāfiʻiyya, recueil de jurisprudence zāhirite où l’auteur critique les positions 
šāfiites. 

217 Résumé de la doctrine de aš-Šāfi par un de ses plus grands disciples. 

218 Autre résumé de la doctrine de aë-Safi‘i. 

219 Résumé de ľ ouvrage de al-Wāņidī sur les circonstances de la révélation. 

220 Dār Sizkin, Istānbūl, 1406/1986. Ouvrage indiquant et expliquant les lectures dont la 
transmission ne s appuie que sur l'autorité d’un seul garant. 

221 Muassasat ar-Risāla, Beyrouth, 1407/1987. Ouvrage sur la pause et la reprise dans la lecture 
du Coran. 

222 Ouvrage sur le sens plus ou moins caché de l’antéposition / postposition des expressions 
coraniques. 

223 Maktabat al-Hāniģī, Le Caire, 1415/1995. Introduction au commentaire coranique de 
l'auteur intitulé: at-Tahrir wa-t-tahbīr li-aqwal a'immat at-tafsir ; commentaire particuliè- 
rement attentif à la rhétorique coranique. 

224 Maktabat at-Turāt al-Islāmī, Le Caire. Titre sous lequel a été publié et imprimé Qawaïd 
fi t-tafsir où l’auteur énonce et développe les règles principales du commentaire cora- 
nique. 

225 Där al-Fikr, Dimašg, Där al-Fikr al-Mu‘asir, Beyrouth, 1403/1983. Le titre exact est: al- 
Mugni' ft marifat marsūm masähif ahl al-amsar, livre qui traite du tracé de l écriture 
coranique. 

226 


Ouvrage où l’auteur montre les avantages de la répétition des récits coraniques. 
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al-Muršid al-Bazzār: 72, 106235 
Abū Nasr al-Oušayrī: 2317 ad-Dārimī (voir Sunan) 
al-Muršid fi ma'nā l-waqf at-tamm Ishäq b. Rähawayh: 254, 2168236 
al-“Ammäni: 23227 at-Tayālisī: 173287 
al-Muršīd al-waģīz fi ulūm tataallagu bi-l- Musnad al-firdaws [Firdaws al-ahbar bi- 
Qur'an [/al-kitāb] al-‘aziz matür al-hitab al-muhragÿ "alā kitab aš- 
Abū Šāmma: 18, 276, 492228 Šihāb] 
al-Musannaf | fī Lahādīt wa-l-atar] ad-Daylamī: 356, 435, 2252258 
Ibn Abī Šayba: 409229 al-Mustadrak |'alā s-Sahihayn] 
Muskil [irāb al-Qur'an] al-Hākim: 106, 132, 149, 159, 172, 181, 244, 356, 
Makkī:1219%*0 357, 378, 399, 423, 504, 628, 709, 957, 1452, 
Muškil al-Ģurān 1460, 1464, 1472, 1589, 1656, 1657, 1964, 
Ibn Qutayba: 26, 521231 1965, 1966, 1967, 1968, 1969, 1971, 1972, 1978, 
Qutrub (voir ar-Radd ‘alā l-mulhidin) 2009, 2161, 2188, 2275, 2286, 2335, 2338, 
al-Musnad?32 2348239 
Abd b. Humayd: 365, 2112 al-Mustahrag ‘alā Sahīh al-Buhārī 
Abū Yalä:153, 308, 454, 685233 al-Isma‘li (voir as-Sahih) 
Ahmad Ibn Hanbal: 71, 113, 249, 289, 376, 433,  Mu‘tarak al-agrān fimustarak | /iÿaz] al- 
993, 1250, 2165, 2277, 2338234 ĢOurān 
227 al-Muršid fi l-waqfwa-l-ibtid@, Risāla ģāmi'iyya fī Gami‘at Umm al-Ourā, 1433/2002. Thèse 


228 
229 


230 


231 


232 


233 


234 


235 


236 
237 


238 
239 


de doctorat au sujet de la pause et de la reprise dans la lecture du Coran. 

Dār Šādir, Beyrouth, 1395/1975. Guide abrégé sur les sciences coranigues. 

Tab‘ Där al-Qur’än musawwar ‘an Tab'at ad-Dār as-Salafiyya, 1399/1978. Ouvrage relatif à 
la tradition prophétique. 

Där al-YUmāma, Damas et Beyrouth, 1421/2000. Traité relatif aux difficultés rencontrées 
dans l’analyse de la langue coranique. 

Imprimé sous le tire Ta’wil muškil al-Qur'an. Explication des difficultés linguistiques du 
Coran. 

Les huit ouvrages qui suivent sont des recueils de traditions prophétiques, le plus célèbre 
étant celui de Ibn Hanbal. 

Där al-Qibla li-t-Tagāfa al-Islāmiyya, Gidda; Mv'assasat ‘Ulüm al-Qur'än, Damas, 1408/ 
1998. 

Muaseasat Ourtuba, al-Oāhira; Maktabat at-Turāt al-Islāmī, Le Caire; Mv'assasat ar-Ri- 
sāla, Beyrouth, 1413/1993. 

al-Bahr az-zahhār, Mvrassasat Ulūm al-Ourān, Beyrouth, Maktabat al--Ulūm wa-l-Hikam 
bi-I-Madina al-Munawwara, 1409/1988. 

Maktabat al-Īmān, al-Madīna al-Munawwara, 1410/1989. 

Musawwarat Där al-Ma‘rifa, Beyrouth, ‘an Tab'at Dāirat al-Ma‘arif an-Nizāmiyya bi-l-Hind, 
1321/1903. 

Där al-Kitāb al-‘Arabi, Beyrouth, 1407/1997. 

Dar al-Fikr, Beyrouth, 1398/1977. Important recueil de traditions prophétiques dont 
l'authenticité est garantie par le fait qu’il suit les conditions requises par al-Buķārī et Mus- 
lim à cet effet. 
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as-Suyūtī: 975 *240 Abū Dāwūd as-Siģistānī: 28, 1428, 1435, 1452 
Mutašābih al-Qur'än241 Abū Ga‘far an-Nahhäs: 28, 48, 1435, 2331, 
al-Kirmānī (voir al-Burhān fī mutašābih al- 2366249 

Ourān) Abū ‘Ubayd al-Oāsim b. Sallām: 28, 1435250 
al-Kisāī: 1865 Ibn al-Anbārī: 1435 
al-Mustawfā Ibn al-Arabī: 28, 44, 1435251 
«Alī b. Mas‘üd al-Farruhan: 554242 Ibn al-Hassär: 28, 57 
al-Muwatta'?43 Ibn al-Munādī: 1464 
Ibn Wahb: 386 Makkī: 28, 285, 1435 
Mālik: 2149, 2277244 as-Saīdī: 28, 143 

Nasr al-'abīr ft igāmat az-zāhir magām ad- 

N damīr 
Nadīm al-farid Ibn as Sa: 33252 
Ibn Miskawayh : 1969245 an-Našr ft l-qira'at al-'ašr 
an-Nafīs Ibn al-Gazarī: 22, 491, 503, 541, 568, 605, 606, 
Ibn al-Gawzī: 38, 581, 1494246 643, 672, 677, 713253 
an-Nahr al-mādd [mina l-bahr al-muhīt | an-Nawādir wa-z-ziyādāt |'alā mā fi l- 
Abū Hayyān al-Garnātī: 2344247 Mudawwana min ģayrihā min al-umma- 
an-Näsih wa-l-mansūh?+8 hat] 
Abd al-Qähir at-Tamīmī: 29 Ibn Abī Zayd al-Oayrawānī: 2170254 
240 Dāral-Fikr al-Oāhira wa-Dār al-Kutub al-Ilmiyya, Beyrouth, 1408/1988. Ouvrage consacré 


241 
242 
243 
244 
245 
246 
247 


248 


249 
250 


251 
252 


253 


254 


aux expressions polysémiques du Coran. 

Deux ouvrages sur les versets coraniques qui se ressemblent. 

Livre de grammaire de la langue arabe appliquée au Coran. 

Deux recueils de traditions prophétiques dont le plus célèbre est celui de Mälik. 

Dār al-Garb al-Islāmī, Beyrouth, 1414/1994. 

Œuvre appartenant au genre chronique historique du philosophe historien persan. 
Ouvrage qui regroupe tout un ensemble de données sur les sciences coraniques. 

Där Ihyā' at-Turāt al-“Arabi, Beyrouth, 1411/1990. Ouvrage dans lequel l’auteur a résumé 
son vaste commentaire coranique al-Bahr al-muhīf (voir plus haut), ‘afin que le paresseux 
puisse contempler sa beauté et étancher sa soif en buvant son eau fraîche; peut-être 
pourra-t-il obtenir de ce fleuve ce qu’il w aurait pas pu obtenir de l océan’ (NdE). 

Nous avons lā une dizaine d'ouvrages d'auteurs différents qui concernent le grand pro- 
blème de l’ abrogeant et de I abrogé dans le Coran. 

Mu’assasat ar-Risāla, Beyrouth, 1412/1991. 

Titre: an-Nasih wa-l-mansüh fī l-Qur'an al-‘aziz wa-mā fīhi mina Lfarā*id wa-s-sunan, Mak- 
tabat ar-Rušd, ar-Riyad, 1411/1990. 

Maktabat at-Tagāfa ad-Dīniyya, Rabat, 1413/1992. 

Ouvrage concernant de façon générale l’éloquence et I inimitabioitē du Coran sous 
l'angle de l explicite et de l’ implicite des noms et des pronoms dans le Coran. 

Där al-Kutub al-‘Tlmiyya, Beyrouth, Lubnān. Traité sur les dix lectures coranigues de 
transmission continue qui sera résumé par l’auteur dans Tagrib an-našr (voir plus loin). 
Dër al-Garb al-Islāmī, Beyrouth, 1420/1999. Ajouts à al-Mudawwana de Mālik b. Anas qui 
est un ample commentaire juridique sur les questions de la famille à partir de traditions 
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Nazm ad-durar fī tanāsub al-āy wa-s- 
suwar 
al-BigāT:183 
Nazm al-Ģurān 
al-Gurģānī: 1642 

[Nihāyat al-ijaz fi dirāyat al-i gaz] 
Fahr ad-Dīn ar-Rāzī: 30, 1575, 1873257 
al-Nihāya fi ÿarib al-hadit wa-l-atar 
Ibn al-Atir al-Gazari: 8258 

Nihāyat at-ta'mīl ft asrār at-tanzīl 
az-Zamalkānī: 31, 1575, 1671259 


6255 


256 


[Nuzhat al-a‘yun an-nawāzir fī ‘ilm aLwuģūh 
wa-n-nazā ir] 

Ibn al-Gawzī: 975262 

[Nuzhat al-gulūb ft tafsīr ģarīb al-Qur'an al- 
'azīz| 

al--Uzayzī: 24, 1030263 


Q 

al-Qasida 

‘Alam ad-Dīn as-Sahäwi: 644 
al-Qasida wa-šarhuhā 


264 


an-Nukat 'alā at-tanbīh 
Ibn Abī s-Sayf al-Yamanī: 414260 
an-Nukatwa-l-'uyūn 


al-Oayģātī (voir at-Takmila al-mufīda) 
[al-Ģat*wa-Litināf | 
an-Nahhäs: 23, 539265 


al-Māwardī: 41261 Qatf al-azhar | fi kaëf al-asrar] 


prophétiques: mariage, hérédité, tutelle des enfants, etc. Ce qui a valu à Ibn Abī Zayd 
d’être apppelé ‘le petit Malik’ 

Dar al-Kitāb al-Islāmī, Le Caire, 1413/1992. Ouvrage sur la correspondance entre les sou- 
rates et entre les versets dans le Coran que l’auteur a résumé dans un autre opuscule 
intitulé Tanāsug ad-durar fi tanāsub as-suwar (voir plus loin). Aš-Šawkānī dit à son sujet: 
‘Qui plonge son regard dans le livre qu’il a composé sur le commentaire coranique et qu’il 
a dédié à la correspondance entre les versets et entre les sourates, saura que c’est un puits 
de science très intelligent qui a su accorder les deux sciences de la raison et de la tradition’ 


Ouvrage sur l’ordre coranique qui est un des fondements de l'inimitabilité du Livre. 
Dar al-Tlm li-I-Malāyīn, Beyrouth, 1405/1985. Etude importante sur l’inimitabilité cora- 


Ansār as-Sunna al-Muhammadiyya, Bākistān. Recueil de ce qu’il y a d’étrange dans la 


Il s’agit de remarques et de réflexions sur le livre at-Tanbīh de aš-Šīrāzī sur le droit šāfi'ite. 
Där al-Kutub al-Ilmiyya wa-Mvrassasat al-Kutub at-Tagāfiyya, Beyrouth, 1412/1992. Il s’agit 
d’un commentaire coranique basé plus sur la réflexion personnelle que sur la tradition 


Mvrassasat ar-Risāla, Beyrouth, 1404/1984. Livre concernant les termes polysémiques et 
monosémiques du Coran. Livre où l’auteur a ensuite opéré certains choix pour le refondre 
et lui donner le titre de Qurrat al-‘uyün an-nawāzir fī Lwuģūh wa-n-nazā'ir (NdE). 

Dar al-Marifa, Beyrouth, 1410/1990. Ouvrage de linguistique et de lexicographie où 


in Qasidatan ft taģwīd al-Qur'an, Maktabat ad Där. al-Madīna al-Munawwara, 1402/1981. 
Un des deux poèmes où l’auteur célèbre la manière de réciter le Coran en le psalmodiant 


255 
(NdE). 
256 
257 
nique. 
258 
tradition prophétique. 
259 Ouvrage consacré à l éloquence et à l’imitabilité du Coran. 
260 
261 
prophétique. 
262 
263 
l'auteur traite surtout des expressions étranges du Coran. 
264 
en fonction de règles extrêmement précises. 
265 


Där ‘Alam al-Kutub, ar-Riyäd, 1413/1992. Traité sur la pause et la reprise dans la lecture du 
Coran. 
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as-Suyūtī: 534, 1672, 1770, 1836, 1859, 1865, 
2307, 2323 *266 

al-Oawā'id [al-ahkām ft masalih al-anam)] 

‘Izz ad-Dīn b. ‘Abd as-Salām: 2255267 

Qawa'id fi t-tafsir 

Ibn Taymiyya (voir Muqaddima fi usūl at- 
tafsir) 

Qawanin al-balāģa 

Abd al-Latīf al-Baģdādī: 1555268 

al-Oirāāt 

Abū Ubayd: 467, 599269 

Qurrat al-'ayn ft Lfath wa-Limāla wa-bayna 
[-lafzayn 

Ibn al-Oāsih: 23, 583270 

R 

[ar-Radd ‘ala l-mulhidin ft mutašābih al- 
Qur'ān] 

Outrub: 1470271 

ar-Radd 'alā man hālafa mashaf 'Utmān 


Ibn al-Anbārī: 21, 907, 1239, 1242272 

[Radd ma'ānī Lāyāt al-mutašābihāt ilā ma änt 
layat al-muhkamat] 

Ibn al-Labbān: 37273 

al-Risāla an-nizāmiyya 

Imām al-Haramayn: 135774 

[Rayy az-zam'an fi tafsir al-Qur'ān] 

al-Mursī (voir at-Tafsīr) 

Rawd al-afhām fi agsām al-istifhām 

Ibn as-Sā'iģ: 33, 1701275 

ar-Rawd al-unuf | ft tafsir as-sīra an- 
nabawiyya li-Ibn Hišām] 

as-Suhaylï: 1998276 

ar-Rawd fī Muhtasar ar-Rawda 

Ismāfl b. al-Muqri : 720277 

ar-Rawda fī l-gira’at as-sab* 

at-Talamankī: 600278 

Rawdat [at-tālibīn wa-‘umdat al-muftīn | 

an-Nawawī: 666, 2254279 

Bue al-masal 


266 Idārat aš-Šuūn al-Islāmiyya bi-Qatar, 1414/1993. Il s’agit d’un traité où l’auteur essaye 


d'expliquer les différentes sortes d’ expressions coraniques obscures et vagues. 


267 Dāral-Marifa, Beyrouth; Där an-Naër, Beyrouth. Recueil de sentences juridiques. 


268 Traité sur l’éloquence coranique. 


269 Il s’agit du premier livre qui regroupe les lectures coraniques de façon complète: il 


contient les lectures de vingt-cinq lecteurs en plus des sept lecteurs bien connus. 


270 Traité sur la façon de prononcer ‘a’ et '6/i, quand une consonne est vocalisée avec une 


fatha. 


271 Ouvrage sur les difficultés du texte coranique et en particulier sur ce qui pourrait faire 


croire à la divergence et à la contradiction. C'est le seul ouvrage que as-Suyūtī cite au 


début de son Chapitre 48 comme source d’information sur le même sujet. 


272 D’après le titre, il s’agit d'une défense du recueil coranique de Utmān contre les attaques 


de ceux qui pensent qu’il contient des erreurs et des falsifications. 


273 Nādīl-Kutub al-‘Arabiyya, Beyrouth. Ouvrage qui montre comment interpréter les versets 


équivoques en les référant aux versets sûrs. 


274 Livre imprimé sous le titre al-Aqīda an-nizāmiyya, Maktabat al-Kulliyyāt al-Azhariyya, Le 


Caire, 1399/1978. 


275 Composition sur les cas où l'interrogation est employée dans un sens figuré. 


276 Dāral-Kutub al-Ilmiyya, Beyrouth, 1418/1997. Commentaire de la biographie prophétique 


de Ibn Hišām. 


277 Résumé de Rawdat at-tālibīn de an-Nawawī cité de suite après. 


278 Ouvrage relatif aux sept lectures coraniques. 


279 al-Maktab al-Islāmī, Beyrouth, 1395/1974. Traité de droit šāfiʻite. 
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an-Nawawī: 2165280 


ar-Ruwāt ‘an Malik 
al-Hatīb al-Baģdādī: 2350281 


S (š, $) 

as-Sab'a | fūl-girāāt] 

Ibn Muģāhid: 599282 

aš-Šāfī 

al-Gurģānī: 632, 2249288 

aš-Šāft fi l-girā'āt 

al-Oarrāb: 528284 

as-Sahīh [al-musnad] 

Abū Awāna: 300285 

al-Buķārī: 60, 64, 120, 142, 143, 144, 147, 150, 
152, 223, 241, 333, 351, 379, 397, 459, 464, 
632, 654, 675, 697, 1000, 1168, 2169, 2331, 
2451286 

Tbn Hibbān: 124, 139, 1966, 1969, 2347, 2355, 
2361, 2445287 


280 Ouvrage relatif au droit šāfi'ite. 
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al-Ismāfīlī: 145 

Muslim: 149, 356, 399, 2163 

as-Sahihan 

al-Bubäri, Muslim: 135, 137, 146, 162, 310, 
658, 667, 676, 684, 690, 718, 1464, 
2367 

aš-Šamāil [al-muhammadiyya] 

at-Tirmidī: 2430289 

Šarh abyāt al-Īdāh 

Ibn ‘Usfür: 1044290 

Šarh Alfiyyat al-ma‘ani 

as-Suyüti: 1574 *291 

Šarh al-Agā'id an-nasafiyya 

at-Iaftāzānī: 2309292 

Šarh āyāt as-sifāt 

Ibn Labbān (voir Radd ma'ānī Lāyāt) 

Šarh Badī' Oudāma 

Muwaffaq ‘Abd al-Latīf: 34293 

Šarh al-Badīiyya 


288 


281 Comme l'indique le titre, il s’agit d’un recueil de droit mālikite. 


282 Dāral-Ma'ārif, Mier, Ouvrage relatif aux sept lectures coranigues. 


283 Ouvrage qui expose et explique les conséquences des principes šāfrites. 


Un des nombreux ouvrages de l’auteur sur la science des lectures coraniques. 

Sahīh al-Buķārī maʻa Šarhihi Fath al-Bārī, al-Matba'a as-Salafiyya, al-Oāhira. Un des deux 
plus importants recueils de la tradition prophētigue authentigue avec celui de Mus- 
Där at-Turāt al-Arabi, Beyrouth. L'autre recueil le plus important avec celui de al-Buķārī. 


Där al-Hadīt li-t-Tiba‘a, Beyrouth, 1408/1988. Ouvrage consacré aux qualités et aux vertus 


Etant donné que Ibn ‘Usfür est un grammairien et un linguiste, il se pourrait qu’il 9 agisse 
de l'explication des vers contenus dans Īdāh al-maānī de al-Oazwīnī qui est un ouvrage 


Il s’agit probablement de Šarh Ugūd al-ģumān fi l-badi wa-l-ma‘ani wa-l-bayan, Maktabat 
Mustafa al-Halabi wa-Awlādihi, Le Caire, 1374/1954, qui concerne les trois branches de la 


Ed. Muhammad Adnan Darwīš. Commentaire de al-Agā'id de an-Nasafī qui expose les 


284 
285 Recueil de traditions prophétiques qui est un extrait du Sahih de Muslim. 
286 
lim. 
287 Recueil de traditions prophétiques. 
288 
289 
du Prophète. 
290 
de grammaire et de linguistique (voir plus haut). 
291 
rhétorique appliquée au Coran. 
292 
conditions requises pour être un bon commentateur du Coran. 
293 


Badī Qudäma est intitulé Naqd aš-ši fi -Badī' de Oudāma b. Gafar al-Kätib; ľ explication 
de cet ouvrage par Muwaffag ‘Abd al-Latif est intitulée Takmilat as-sina‘a fi Šarh Naqd 
Qudäma. Ce sont des ouvrages relatifs à la poésie et à la rhétorique que notre auteurutilise 
pour son étude sur l’éloquence et l’inimitabilité du Coran. 
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Ismāfi b. al-Muqrÿ al-Yamanī: 721294 


Ibn Hagga: 721295 

Šarh Badīiyyat al-a‘ma 

al-Andalusī:1622, 1623296 

Šarh al-Bazdawī 

al-Bazdawī: 698297 

Šarh al-Buhari (Fath al-Bārī) 

Ibn Haÿar al-Asqalānī: 21, 84, 167, 180, 212, 
224, 274, 278, 518, 1468, 1472, 1874, 2351 (voir 
Sahih al-Buhari ES 

Šarh Dāt ar-rašad 

al-Mawsilī: 436299 

Šarh al-Īdāh 

Ibn Habbāz: 1178300 

Šarh al-Kāfiya aš-šāfiya 

Ibn Mālik:1086, 1666301 
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Šarh al-Kawkab as-sāi" ‘fi nazm ģam'al- 
ģawāmi" 

as-Suyūtī:1437 +302 

Šarh Lubb [al-albäb fi ‘ilm al-iräb] : 1082808 

Šarh al Minhāģ 

Tagiyy al-Din as-Subkī (voir al-Ibtihag) 

Šarh al-Misbāh 

al-Marrākušī: 1883 

Šarh al-Mufassal 

Ibn al-Hägib: 1086, 1577205 

Šarh al-Muhaddab 

an-Nawawī: 518, 657, 669, 677, 686, 700, 2195, 
2254306 

Šarh al-Muhtasar [li-Ibn al-Hāģib] 

Tāģ ad-Dīn as-Subkī: 525307 

Šarh ar-Ra’iyya 


304 


Ouvrage intitulé al-Farida al-ģāmi'a li-l-ma'ānī r-rā'i'a qui est une louange du Prophète 


294 
contenant toutes les formes de rhétorique. 

295 Sa Badr'iyya est un ouvrage versifié (143 vers) que l’auteur a ensuite expliqué dans Hizānat 
al-adab wa-ģāyat al-arab. Ces ouvrages sont également rélatifs à la rhétorique. 

296 Ouvrage où l’auteur traite essentiellement de formes rhétoriques appliquées au Coran. 

297 Ils agit de Šarh 'alāl-Hidāya de al-Marģīnānī qui n’a pas été achevé et qui traite des bonnes 
manières du lecteur du Coran. 

298 Commentaire du recueil de la tradition authentique de al-Buķārī. 

299 Voir Dāt ar-rašad. 

300 Explication et commentaire de caractère grammatical du célèbre grammairien de al- 
Mawsil. 

301 Markaz al-Baht al-Tlmi wa-Ihyā” at-Turāt al-Islāmī, Makka al-Mukarrama, 1402/1982. 

302 Commentaire versifié de l oeuvre de as-Subki en 1500 vers. Le sujet principal qui y est 
traité est celui du rapport entre Coran et tradition à propos de l’abrogation. 

303 Commentaire grammatical de l’œuvre de al-Baydāwī sur la langue coranique. 

304 Explication relative à l’inimitabilité coranique. L auteur a mis en vers, dans une œuvre 
intitulée Tarģīz al-Misbāh, V ouvrage de Badr ad-Dīn b. Mālik, al-Misbäh; puis, il l'a com- 
menté dans Daw’as-sabäh ‘alā tarģīz al-Misbäh ; mais il ne semble pas qu’il y ait de lui un 
commentaire direct et indépendant de al-Misbäh (NdE). 

305 Ils’agit probablement du commentaire et del explication de al-Mufassal de az-Zamahsari 
qui est une œuvre essentiellement grammaticale. 

306 Ils'agit du commentaire de al-Muhaddab de aš-Šīrāzī; an-Nawawī s' est arrêté au chapitre 
de ľ usure sans l’ avoir jamais complété. Il y traite donc aussi des bonnes manières relatives 
au lecteur et à la lecture du Coran. 

307 L'œuvre de Ibn Hāģib traite des principes du droit; ce commentaire est intitulé exacte- 


ment: Raf" al-hāģib ‘an muhtasar Ibn Hāģib. 
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Ibn Gubära: 1246308 

as-Sahāwī: 37309 

Šarh Sahīh Muslim 

an-Nawawī: 82, 1340310 

Šarh as-Sunna 

al-Baģawī: 335, 403511 

Šarh at-Tanbīh 

al-Dizmārī: 415312 

az-Zarkašī: 2147518 

Šarh at-Tashīl 

Abū Hayyān: 25, 371914 

Šarh al-Tibyān 

at-Tībī:1575 

Šarh usül itigād ahl as-sunna [wa-al-ģamā'a 
mina l-kitab wa-s-sunna wa-iģmā'as- 
sahāba] 
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al-Lālikā”ī: 1355, 1358315 
Šarh al-Wasīt 
an-Nawawī: 1770316 
aš-Šātibiyya 
aš-Šātibī: 484, 52 
aš-Šawādd 
Ibn Galbün: 22318 
aš-Šifā [bi-tarīf hugūg al-mustafa] 
al-Oādī Tyād: 720, 1893319 
Šifā' as-sudūr | ft alām nubuwwat ar-rasūl wa- 
hasāšihi] 
Ibn Sab‘: 2314320 
Sifat al-ģanna 
Ibn Abī d-Dunyā: 2417921 
as-Sihāh [tāģ al-luģa wa-sihāh al-‘ara- 
biyya] 


8317 


308 Le titre exact de ar-Rā'iyya est Aqila atrāb al-gasā id ft asnā l-magasid; cet ouvrage de aš- 


Šātibī traite du tracé de T écriture dans le recueil coranique. 


309 L'auteur a donné le titre suivant à son commentaire : al-Wasila ilā kasf ot Aqila. 


310 al-Matba‘a al-Misriyya wa-Maktabatuhā, Le Caire. Commentaire et explication du recueil 


de la tradition authentique de Muslim. 


311  al-Maktab al-Islāmī, Beyrouth, 1403/1983. Commentaire et explication de la tradition 


prophétique. 


312 Commentaire et explication de at-Tanbīh de aš-Šīrāzī à propos du droit šāfiite, que 


l'auteur a intitulé Raf“ at-tamwīh ‘an muškil at-Tanbīh. 


313 Commentaire et explication du même ouvrage. 


314 Ilyadeuxexplications de Tashīl al-fawā'idwa-takmīl al-magāsid de Ibn Mälik. La première 


est un résumé réalisé par l’auteur lui-même avec un complément ajouté par son fils qui 


est intitulé at-Tahyil al-mulahhas min Šarh at-Tashīl; la seconde est très ample et s'intitule 


at-Tadyīl wa-t-takmīl. Ces ouvrages concernent la linguistique et la grammaire. 


315 Dār Tayba, ar-Riyād, 1420/1999. Ouvrage sur les principes de la croyance sunnite à partir 


du Coran, de la tradition et du consensus des savants. 


316 Commentaire et explication de al-Wasit de al-Gazālī sur le droit šāfi'ite que l’auteur a 


intitulé at-Tangīh. Al-Baqa précise qu’il s’agit de sa dernière œuvre. 


317 Au sujet des sept lectures, son titre exact est Hirz al-amänt wa-waģh at-tahānī; ouvrage 


versifié en 1173 vers dans lequel aš-Šātibī a résumé at-Taysir de ad-Dānī. 


318 Livre ď attribution douteuse tant au père (m. 389/998) qu’au fils (m. 399/1008) qui concer- 


nerait les lectures coraniques. 


319 Mu’assasat al-Kutub at-Tagāfiyya, Beyrouth, 1416/1996. Ouvrage traitant des qualités, des 


vertus et des mérites du Prophète élu qui doivent être reconnus. 


320 Œuvre encyclopédique sur les traditions et les biographies prophétiques qui rassemble 


tout un ensemble de sciences et d'éléments littéraires; l’auteur a mis environ trente ans 


pour la composer. 
321 Ouvrage qui semble introuvable. 
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al-Gawhari: 734, 1030322 

Sirāģ al-muridin 

Ibn al-Arabī: 1837323 

as-Sinā'atayn [al-kitāba wa-$-$ir] 

al-Askart : 32324 

Sirr al-fasäha 

al-Hafaÿi: 1584, 1701925 

Šu'ab al-iman 

al-Bayhaqji: 19, 245, 248, 253, 261, 278, 287, 
320, 436, 512, 514, 560, 685, 692,709, 714, 
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al-Bayhaqi: 540, 1072529 

ad-Dārimī: 255, 451, 1345330 

ad-Däraqutni$31 

Ibn Mäÿah532 

an-Nasā'ī333 

Saīd b. Mansūr: 66, 160, 249, 356, 494, 561, 615, 
908, 1251331 

at-Tirmidi335 

as-Sunna 

al-Lālikāī (voir Šarh Usül itigād....) 


723 1344, 1589, 1831, 2111, 2114, 2177, 2183, 
2190, 2200, 2241, 2288, 2380326 T (t,t) 


as-Sunan 
Abū Däwüd328 


327 at-Tabagāt al-kubrā 


Ibn Sa'd: 48, 232, 472536 


Där al-'ilm li-1I-Malāyīna, Beyrouth, 1410/1990. Ouvrage grammatical. 

Traité de l’ascèse et de la voie mystique où l’auteur résume les principes de cette disci- 
pline, tout en énonçant les questions qui se posent ; il marque ses distances par rapport à 
Där al-Kutub al-‘Ilmiyya, Beyrouth, 1409/1989. Concerne l’art de l'écriture et l’art de la 
al-Gamili-Su‘ab al-īmān, Där al-Kutub al-Ilmiyya, Beyrouth, 1410/1990. Ouvrage qui traite 
de 'Pensemble des branches de la fot’; il s’agit avant tout d’un recueil de traditions où 
l'on trouve un certain nombre de chapitres consacrés aux différents aspects du Coran 
tels qu’ils sont exposés dans al-Itgān, d’où les nombreuses citations de notre auteur à cet 
Dār Ibn Hazm, Beyrouth, 1418/1997. Pour les références, voir Abū Dāwūd dans Index des 
as-Sunan al-kubrā, Där al-Marifa, Beyrouth, 1413/1992; as-Sunan al-sugra, Čāmiat ad- 
Där Ing as-Sunna an-Nabawiyya, Beyrouth; Där al-Muģnī li-n-Našr wa-t-Tawzī" 1421/ 
Dāral-Maņāsin, al-Oāhira, 1386/1966. Pour les références voir ad-Dāragutnī dans Index des 


al-Maktaba al-Tlmiyya, Beyrouth. Pour les références, voir Ibn Māģah dans Index des 


Maktab al-Matbūrāt al-Islāmiyya, Alep, 1414/1994. Pour les références, voir an-Nasā'ī dans 


Dār al-Garb al-Islāmī, Beyrouth, 1419/1998; Där Ihyā' at-Turāt al-'Arabī, Beyrouth. Pour les 


322 
323 
la pratique soufi de déclarations en état d'ivresse mystique (šatahāt). 
324 
poésie. 
325 Maktabat al-Hānģī, Le Caire, 1414/1994. Ouvrage sur l’art de l’éloquence. 
326 
ouvrage. 
327 Les huits ouvrages qui suivent sont des recueils de traditions prophétiques. 
328 
savants. 
329 
Dirāsāt al-Islāmiyya, Karātšī, 1410/1989. 
339 
2000. 
331 
savants. 
332 
savants. 
333 
Index des savants. 
334 Dāras-$Samīī, ar-Riyād, 1414/1993. 
335 
références, voir at-Tirmidī dans Index des savants. 
336 


Där as-Sädir, Beyrouth. Célèbre recueil de biographies d’allure encyclopédique. 
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Tabagāt aš-šāfi'iyya al-kubra 
Tāģ ad-Dīn as-Subkī: 722337 
Tabagāt al-gurrā” 

ad-Dahabī: 473338 

at-Tabsira | fi Lgirā'āt as-sab'] 
Makkī: 600339 

at-Tadkira 

al-Badr b. as-Sāhib: 38340 
Tadkirat an-nuhat 


Abū Hayyān al-Andalusī:1028, 150%! 


at-Tafakkur 

Ibn Abī d-Dunyā: 140 
at-Tafsir342 

Abd b. Humayd: 2014, 2359543 


"Abd ar-Rahmān b. Kaysān al-Asamm: 
2283345 

‘Abd ar-Razzāg b. Hammām: 19, 1470, 
2160346 

Abū Bakr b. al-Mundir: 19347 

Abū Hayyān: (voir al-Bahr al-muhit) 

Abū l-Layt as-Samargandī: 943 

Abū š-Šayh b. Hayyān: 19, 182348 

Abū Tālib at-Tanzī: 2275349 

«Alī b. Sahl an-Naysābūrī: 295 

al-Isbahānī: 39, 28930 

Fahr ad-Dīn ar-Rāzī: 39, 108, 1331, 1836, 2158351 

al-Firyābī: 19, 62, 178, 234552 

al-Gubbāī: 2283353 


Abd al-Gabbär: 2283344 


Guwaybir: 104, 909354 


Där Ihyā' al-Kutub al-‘Arabiyya, Le Caire. Recueil de biographies des savants Safi‘ites. 
Markaz al-Malik Faysal li-l-Buhūt wa-d-Dirāsāt al-Islāmiyya, ar-Riyad, 1418/1997. Recueil 


Där as-Salafiyya, al-Hind, 1402/1982. Ouvrage sur les sept lectures du Coran. 
Fait partie des ouvrages qui rassemblent plusieurs éléments de sciences coraniques di- 


Oeuvre essentiellement grammaticale en référence aux grammairiens célèbres. 
Tous les ouvrages classés sous ce titre sont des commentaires coraniques de différentes 


Probablement parmi les commentateurs basés avant tout sur la tradition prophétique, 


Maktabat ar-Rušd, ar-Riyad, 1410/1989. Son commentaire est un Musnad donc essentiel- 


L'introduction de son commentaire est une exposition riche et complète de ce que le 
commentateur doit remplir comme conditions pour satisfaire parfaitement à son rôle. 
Le titre de son commentaire : Anwāral-hagā'ig ar-rabbāniyya fi tafsir al-ayat al-qur'aniyya ; 


At-Tafsir al-kabīr ou Mafātīh al-čayb, Där al-Fikr, Beyrouth, 1401/1981. Exemple typique du 
commentaire basé sur la réflexion personnelle et sur les principes de la logique aristotéli- 


Titre: Tafsir al-Qur'an bi-l-matūr, commentaire basé sur la tradition. Ouvrage probable- 


337 
338 
de biographies des lecteurs du Coran. 
339 
340 
verses. 
341 
342 
catégories. 
343 
puigu'il est l’auteur d’un Musnad. 
344 Commentaire mu'tazilite. 
345 Commentaire mu'tazilite. 
346 
lement basé sur la tradition. 
347 Commentaire également basé sur la tradition prophétique. 
348 Commentaire d’un auteur traditionniste. 
349 
350 
il fait partie des commentaires basés sur la tradition prophétique. 
351 
cienne. 
352 
ment perdu. 
353 Commentaire mu'tazilite. 
354 


Commentaire considéré comme perdu jusqu’à preuve du contraire. 
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al-Guwaynī:1850%** 
al-Hākim an-Naysābūrī: 20 
al-Huwayyi: 39, 564, 1863357 
Ibn Abt Hätim : 19358 

Ibn ‘Aqil: 40859 

Ibn al-Arabī: 205360 

Ibn 'Atiyya: 40, 2283361 

Ibn Barraģān: 41562 


356 


Ibn Garir at-Tabarī (voir Gāmi' al-bayān) 
Ibn al-Čawzī: 40365 

Ibn Habib an-Naysābūrī:14373%% 

Ibn Katīrs%7 

Ibn Mardawayh: 19, 585 
Ibn an-Nagīb: 2158369 
Ibn an-Nasafī:167370 
al-Oušayrī: 40871 


368 


Ibn Bazīza: 41 
Ibn Fūrak: 2323364 


363 Ibn Rašīg:1696%72 


Ibn Razīn: 40373 


Selon al-Dāwūdī, son commentaire fait appel à une dizaine de sciences pour expliquer 


Fait partie des commentaires basés sur la tradition. 
Titre: Tatimmat at-Tafsīr al-kabir li-r-Rāzī; il s’agit donc d’un complément du commen- 


Titre: Tafsīr al-Qur'an al-'azīm; commentaire basé sur la tradition. 

Titre: ad-Dahira fi tafsir al-Ģur'ān; son auteur est un grammairien. Il a résumé ce com- 
mentaire dans un ouvrage intitulé a/-Imlā” al-wagiz qu'il n’a pas terminé. 

Il ne s’agit pas du célèbre soufi, mais de l’auteur de Ahkām al-Qur'an, donc d’un splécia- 
liste des décisions et des règles explicitement contenues dans le Livre ou de celles qu’on 


al-Maÿlis al-Tlmi bi-Fās, al-Maģrib, 1413/1992 (musawwarat Maktabat Ibn Taymiyya). Titre: 
al-Muharrar al-waģīz ft tafsīr al-kitāb al-'azīz; fait partie des commentaires non basés 


Titre: al-Ir$ad fi tafsir al-Our'ān, ouvrage incomplet; l’auteur de ce commentaire est un 


Titre: al-Bayan wa-t-tahsil al-mutli 'alā ‘ulum at-tanzīl, ouvrage dans lequel l’auteur a 
réuni les commentaires de az-Zamahÿari et de Ibn ‘Atiyya. 
L'auteur est également un spécialiste de la tradition dont il a étudié les difficultés qu’elle 


Titre: Zādal-masīr fī ilm at-tafsir ; ce commentaire fait partie de ceux qui ne sont pas avant 


Titre: al-Madhal fi tafsir al-Our'ān. Voir les références complémentaires à Abū l-Oāsim al- 
Hasan b. Muhammad b. Habib an-Naysābūrī à Index des savants. 

Titre: Tafsīr al-Qur’an al-‘agim, Tab‘at aš-Šab, 1390/1970; Tab‘at Dar Tība, ar-Riyāģ, 1418/ 
1997. Voir les références à Ibn Katir dans Index des savants. 

Titre: at-Tafsir al-kabir qui fait partie des commentaires basés sur la tradition prophétique. 
Son commentaire coranique comporte une introduction intitulée: at-Tahrir wa-t-tahbir 


al-Hay'a al-Misriyya al--Āmma li-l-Kitäb, Le Caire. Titre: Lataïf al-išārāt; il s’agit d'un 


L'auteur de ce commentaire est un lettrē spécialiste de rhétorique et de poésie. 


355 

chaque verset coranique. 
356 
357 

taire de Fahr ad-Dīn ar-Rāzī. 
358 
359 
360 

peut en dēduire. 
361 

avant tout sur la tradition. 
362 

soufi. 
363 
364 

présente et les réalités étranges qu’elle contient. 
365 

tout basés sur la tradition. 
366 
367 
368 
369 

li-agwāl aimmat at-tafsir. 
370 DārIhyā' al-Kutub al-"Arabiyya, Le Caire. 
371 

commentaire coranigue soufi. 
372 
373 


Commentaire non basč sur la tradition prophētigue. 
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Imām al-Haramayn: 4137% 

al-Kawāšī: 41, 2323375 

al-Māwardī: (voir al-Nukat wa-l-uyun) 
al-Mursī: 40376 

al-Oušayrī: (voir Latā'if al-išārāt) 
ar-Rāģib al-Isbahānī: 1113, 1885, 2263 
ar-Rummānī: 1040, 2283378 

Sa‘ïd b. Mansūr: 20379 
Sulaym ar-Rāzī: 41, 71258 
Sunayd: 118, 231581 
at-Tabarī (voir Gami' al-bayan) 


377 


0 
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at-Tahbir fī ‘ulüm at-tafsīr 

as-Suyūtī: 9, 1 *383 

Tahdīb al-asma wa-l-lugat 
an-Nawawī:1964, 1965, 1973, 2346884 
Tahdib al-luģa 

al-Azharī: 734385 

[at-Tahdīd fi l-itgān wa-] t-taģwīd 
ad-Dānī: 637, 639286 

at-Takmila al-mufida li-hafiz al-gasīda 
al-Oayģātī: 648387 

at-Ta'līg 


al-Wähidi: 40382 
at-Tahbīr 
Ibn Abt l-Isba*: 31 (voir Badā'i' al-Ģur'ān) 


al-Oādī Husayn: 2258888 
at-Ta'līg ‘ani [/'alā| Marzūgī 
Ibn al-Firkāh: 415389 


Autrement dit, al-Guwaynī; son commentaire est davantage basé sur la réflexion person- 
Il est l’auteur de deux commentaires: le premier, Tabsirat al-mutadakkir wa-tadkirat al- 
mutabassir qui ne se base pas avant tout sur la tradition, et un second qui est le résumé 
Titre : Muqaddimat gami' at-tafasir, Där ad-Da'wa, al-Kuwayt, 1405/1984. L'auteur est avant 


Commentaire mu‘tazilite de l’auteur de Iģāz al-Qur'an sur l'inimitabilité coranique. 
Auteur d’un Sunan dont une partie est un commentaire coranique évidemment basé sur 


L'auteur a composé trois commentaires: al-Basit, al-Wasit fi l-Qur an al-magid, Där al- 
Kutub al-Ilmiyya, Beyrouth, 1415/1994 et al-Waÿiz fī tafsir al-kitab al-'azīz, Där al-Qalam, 


Där al-‘Ulüm, ar-Riyad, 1402/1982. Première réalisation du projet qui à la fin aboutira à al- 
Itgān et que l’auteur décrit amplement dans le préambule de ce dernier; il a été achevé 


Där al-Kutub al-Ilmiyya, Beyrouth. Ensemble d’études biographiques et grammaticales. 


al-Mw’assasa al-Misriyya al-Amma wa-d-Dār al-Misriyya, Le Caire, 1384/1964. Ouvrage de 


Ouvrage versifié sur le modèle de a$-Satibiyya (voir plus haut); l’auteur y a ajouté d’autres 
éléments pris de at-Tabsira de Makkī (voir plus haut), de al-Kafi de Ibn Surayh (voir plus 


374 
nelle que sur la tradition. 
375 
du premier. 
376 Titre: Riyy az-zam'an fi t-tafsir al-Qur'än, commentaire non basé sur la tradition. 
377 
tout un linguiste. 
378 
379 
la tradition. 
380 Commentaire non basé sur la tradition, mais plutôt sur la réflexion personnelle. 
381 Commentaire qui semble perdu jusqu’ à preuve contraire. 
382 
Dimašg wa-d-Dār aš-Šāmiyya, Beyrouth, 1415/1995. 
383 
en 872/1467. 
384 
385 
linguistigue et de grammaire. 
386 Ouvrage contenant les règles précises de la lecture psalmodiče du Coran. 
387 
haut) et de al-Wagrz de al-Ahwāzī, tout en les commentant et en les expliquant. 
388 Ouvrage sur le droit šāfrite. 
389 


L'auteur est un juriste šāfi'ite et al-Marzūgī qu’il commente est l’auteur de Šarh ‘alā t- 
Tanbīh. 
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Talhīs al-miftäh al-Ga‘barï: 169395 
al-Oazwīnī: 1531, 1536, 1575, 1607390 Tagrīb an-našr 
at-Tamhid [limā fi -Muwatta” mina l-maānī Ibn al-Gazarī: 22, 503, 600, 606896 
wa-l-asānīd | at-Tarīf wa-l-ilam fūmā ubhima fi l-Qur'an 
Ibn ‘Abd al-Barr: 122, 931391 mina l-asm& wa-l-a‘lam 
at-Tamvīhāt alā l-Tibyan as-Suhaylī: 36, 2018397 
Abū 1-Mutarrif Ibn ‘Amira : 1325392 at-Tārīh 
Tanāsug ad-durar ft tanāsub as-suwar al-Imäm Ahmad (Ibn Hanbal): 302598 
as-Suyütt: 1836 * (voir Nazm ad-durar fi al-Häkim: 148, 516, 2397399 
tanāsub al-āy wa-s-suwar) al-Muzaffarī: 344400 
at-Tanbīh ‘alā fadl ‘ulüm al-Qur'an Tārīh Isbahān 
Ibn Habib an-Naysābūrī: 43393 Abū Nu'aym: 2241401 
at-Tangīh Tārīh (madīnat) Dimašg 
an-Nawawī (voir Šarh al-Wasit) Ibn Asākir: 366, 977, 1974, 2439402 
at-Tagrīb [wa-l-Ir$ad (as-saģīr)] Tārīh ad-du‘afa 
al-Oādī Abū Bakr al-Bāqillānī : 190394 Ibn Hibbān (voir al-Maģrūhīn) 
Tagrīb al-ma'mūl fi tartīb an-nuzūl al-Tārīh al-kabīr 


399 


391 


392 


393 


394 
395 


396 


397 


398 


399 


400 


401 


402 


Ouvrage de linguistique que l’auteur a commenté et expliqué dans son autre ouvrage Īdāļ 
al-ma‘ani (voir plus haut). 

Wizārat al-Awgāf wa-š-Šu'ūn al-Islāmiyya, Rabat, 1410/1989; Tab'at Där Ihyā' at-Turāt al- 
‘Arabi, Beyrouth, 1420/1999. Introduction pour faciliter l’accès à Poeuvre de Malik b. 
Ānas. 

Ouvrage au sujet des mauvaises compréhensions de at-Tibyān fī ‘ilm al-bayān al-muttali" 
alā i'ģāz al-Qur'an de az-Zamalkānī (voir plus loin), lequel traite de P inimitabilitē cora- 
nigue ā partir de la rhētorigue. 

Našruhu fi Maģallat al-Mawrid, 4-1408 1988. L'auteur est reconnu imām en ce qui con- 
cerne les significations du Coran et les sciences coranigues. 

Mvrassasat ar-Risāla, Beyrouth, 1418/1998. 

Matba‘at at-Tagaddum al-Ilmiyya bi-Misr. Ouvrage consacré à l’ordre de la révélation 
coranique. 

Ouvrage sur les dix lectures coraniques de transmission continue qui est un résumé de 
son autre ouvrage an-Našr fi l-qira’at al-'ašr (voir plus haut). 

min Manšūrāt Kulliyyat ad-Da‘wa al-Islāmiyya, Tripoli, 1401/1992. Ouvrage sur ľ identifica- 
tion des noms propres dans le Coran dont le sens demeure vague. 

Il s’agit de son ouvrage al-Tlal wa-marifat ar-rigal. 

Ouvrage qu’on n’a pas encore découvert, semble-t-il. 

Titre: al-Tarih al-muzaffari que l’auteur, connu sous le nom de Ibn Abt ad Dam, chroniste 
historien, a composé au nom de al-Muzaffar, émir de Mayyāfārigīn (actuellement Silvan 
en Turquie). 

Där al-Kutub al-'Ilmiyya, Beyrouth, 1410/1990. Titre: Dikr ahbār Asbahan, chronique de la 
ville dont l’auteur est originaire. 

Dāral-Fikr Beyrouth, 1415/1995. Oeuvre immense à la maniere des Chroniques de at-Tabari, 
qui contient, en plus de l'histoire de Damas, une grande quantité de poèmes. 


1436 


al-Buķārī: 717403 

Tärih al-gurrā” 

ad-Dānī: 584404 

at-Taršīh 

Hattab b. Yūsuf: 1094405 

[Tasārīf al-af'al] 

Ibn al-Qütiyya: 735406 

at-Tawba 

Ibn Abī d-Dunyā: 2163, 2166407 

at-Taysir | ft -girā'āt as-sab'] 

Abū ‘Amr ad-Dānī: 484, 485, 503, 528, 618, 
619108 

at-Tibyān | fī ‘ilm al-ma'ani wa-l-badr' wa-l- 
bayān] 

at-Tībī: 32, 1587, 1685 

at-Tibyan ft ādāb hamalat al-Ourān 


409 
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an-Nawawī: 21, 657, 694, 724, 2255110 

at-Tibyān ft [‘ilm] al-bayān [al-muttali' alā 
iģāz al-Qur'an] 

az-Zamalkānī: 31, 17211! 

at-Tibyān ft irāb al-Qur'an 

Abū 1-Bagā' al--Ukbarī: 25, 1219412 

at-Tibyān fi mubhamāt al-Qur'an 

Badr ad-Dīn b. Gamä‘a: 36, 2018413 

[Tuhfat al-arīb bimā fi l-Qur'an mina l- 
ģarīb] 

Abū Hayyān: 72 

Tuhfat al-agrān fi mā quria bi-t-tatlīt min 
hurūf al-Qur'an 

al-Ru'aynī: 1258415 

Turģumān al-Our'ān 

as-Suyūtī: 2305 +416 


814 


Dar al-Kutub al-Ilmiyya, Beyrouth; Tab‘at Mvrassasat al-Kutub at-Tagāfiyya, Beyrouth, 
1407/1987. Cette œuvre appartient à une trilogie, à savoir at-Tarih al-kabir, at-Tārīh al- 
awsat et at-Tarih as-saģīr ; ce sont des ouvrages consacrés à la biographie des rapporteurs 
Ouvrage appelé Tabagāt al-gurrā” qui est un recueil de biographies des lecteurs du Coran. 
L'auteur est un grammairien et deux autres grammairiens, Ibn Hišām et Abū Hayyān, ont 
Maktabat al-Ourān, Le Caire. Ce livre sur la repentance est aussi un recueil de nombreuses 
Dar al-Kitāb al-"Arabī, Beyrouth, 1406/1985. Ouvrage consacré aux sept lectures cora- 
Alam al-Kitāb, Beyrouth, 1407/1987. Ouvrage de rhétorique qui comprend les trois 
branches de cette science et qui traite de l éloquence et de l’inimitabilité du Coran. 

Där al-Mv'ayyad, ar-Riyād, 1417/1997. Ouvrage qui recueille de nombreuses traditions 


Matba‘at al-Aniï, Bagdad, 1383/1963. Autre ouvrage de rhétorique visant à démontrer V ini- 


Matba‘at Īsā I-Bābī I-Halabī wa-Šurakāuhu, Misr; al-Maktaba at-Tawfīgiyya, 1399/1979. 
Commentaire coranique où est analysé grammaticalement un choix de versets dans 


Ouvrage consacré à l'explication et à la clarification des expressions vagues du Coran. 
al-Maktab al-Islāmī, Beyrouth, 1403/1983. Ouvrage consacré à l'explication des expres- 


Dār al-Manāra, Gidda, 1408/1988. Ouvrage qui recense et explique les expressions du 
Coran qui peuvent être vocalisées de trois façons: nominatif, génirif, accusatif. 


403 
de traditions. 
404 
405 
fait de gros emprunts à son ouvrage. 
406 Oeuvre grammaticale sur la dérivation verbale. 
407 
traditions prophétiques. 
408 
niques. 
409 
410 
relatives aux bonnes manières de ceux qui doivent se charger du Coran. 
411 
mitabilité du Coran. 
412 
chaque sourate, en fonction de leur difficulté. 
413 
414 
sions étranges du Coran. 
415 
416 


Ouvrage contenant des traditions prophétiques où sont rapportés les commentaires 


INDEX DES TITRES DES OUVRAGES CITĒS DANS AL-ITOĀN 


at-Tuyūriyyāt 
as-Silafī: 2159, 2272417 


UO 

[Marifat] Ulūm al-hadīt 

al-Hākim: 207, 2286418 

al-Umad | fī Lusūl] 

at-Turtūšī: 1530419 

al-Umda | fi mahäsin aš-ši'r wa-ādābihi] 
Ibn Rašīg: 32420 

al-Umm 

aš-Šāfiī: 19074?! 

"Unwān al-dalīl fi marsūm hatt at-tanzīl 
al-Marrākušī: 2196122 
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Urģūza fi l-garā'in wa-l-ahawat 
al-Fālī: 450423 

al-Uzhiyya | fī ‘ilm al-hurūf ] 
al-Harawï: 1005424 


W 
[al-Wāhid wa-l-jam: fi l-Qur'an] 

al-Ahfaš al-Awsat: 24, 1299425 

[Īdāh] al-Waqf wa-libtidæ 

Ibn al-Anbārī: 22, 304, 848, 902, 907, 995426 
az-Laÿÿaÿ: 539 

[al-Wasila ilā kašf al-‘aqila] 

as-Sahāwī: 37427 

al-Wuģūh wa-n-nazāir?28 


mêmes du Prophète de certains passages du Coran. L auteur dit avoir vu le Prophète en 
songe, alors qu’il composait ce livre. 

Där al-Bašā'ir Dimasg, 1422/2001; Tab'‘at Adwā' as-Salaf, ar-Riyad, 1425/2004. L'auteur est 
connu sous le nom de Ibn at-Tuyūrī, d’où le titre de son ouvrage qui est essentiellement 
Dār Maktabat al-Hilāl, Beyrouth, 1409/1989. Ouvrage sur la connaissance de la terminolo- 
Där al-Marifa, Beyrouth, 1408/1988. Ouvrage hautement apprécié par Ibn Haldün. Il traite 
de la poésie sous de nombreux aspects: statut, effet, fonction, essence, structure et formes, 
Där al-Marifa, Beyrouth. ‘Le livre fondamental’ est un gros ouvrage de caractère juridique 
Ouvrage essentiellement consacré aux problèmes relatifs au tracé de l'écriture du texte 


Ouvrage versifié selon le mètre raģaz où l'auteur fait état des sourates liées entre elles et 


Matbü‘at Magma" al-Luģa al“Arabiyya, Damas, 1401/1981. Ouvrage consacré aux particules 
et aux prépositions du Coran dont la connaissance est absolument nécessaire pour le 


‘Il a composé un livre sur le singulier et le pluriel dans le Coran; il y a mentionné le pluriel 
de ce qui est au singulier et le singulier de ce qui est au pluriel; la plupart du temps, ce 


Magma al-Luga al-‘Arabiyya, Damas, 1391/1971 Ouvrage sur la pause et la reprise dans la 


Il s’agit de l explication ($arh) de ar-Rā'iyya de aš-Šātibī, à savoir de Agīla atrāb al- 
gasā'id fī asnā l-magasid. Ces ouvrages concernent le tracé de l écriture des recueils cora- 


417 
un recueil de traditions diverses. 
418 
gie relative à la tradition prophétique. 
419 ‘Les bases des principes’: ouvrage relatif aux sens propre et figuré dans le Coran. 
420 
thématique, diction, défauts, formes rhétoriques, etc ... 
421 
traditionnel. 
422 
coranique. 
423 
des sourates-sœurs. 
424 
commentateur. 
425 
sont des choses évidentes’. Tel est le jugement de as-Suyūtī sur ce livre (p. 4/1299). 
426 
lecture du Coran. 
427 
niques. 
428 Ces trois ouvrages concernent la polysémie et la monosémie dans le Coran. 


1438 


Ibn ‘Abd as-Samad: 24, 975 
Ibn ad-Dāmaģānī: 975429 
an-Naysābūrī: 24430 

Y 

Yanbū' [al-hayāt] 

Ibn Zafar: 1467431 

Yāgūtat as-sirat | ft tafsīr ģarīb al-Qur'an] 


Muhammad b. ‘Abd al-Wāhid Gulām Talab: 


1700432 


al-Yawāgīt | fī l-luga] 


INDEX DES TITRES DES OUVRAGES CITĒS DANS AL-ITĢĀN 


Z 

[Zād al-masīr fi ‘ilm at-tafsir] 

Ibn al-Gawzī: 40434 

az-Zähir | fi manī kalimāt an-nas] 

Ibn al-Anbārī: 24435 

Zawā'id al-Musnad 

Abd Allāh b. al-Imäm Ahmad: 181, 519, 2179, 
2425436 

Zawā'id ar-Rawda 

Ibn Oādī ‘Aÿlün : 688437 

az-Zīna | ft l-kalimāt al-islamiyya al-‘arabiyya] 


Abū Umar az-Zāhid: 537433 


Abū b. Hamdān: 950, 953, 956, 1009, 1288438 
az-Zuhd 

Ahmad b. Hanbal: 462139 

Ibn al-Mubārak: 2169, 2377440 


429 Dër al-Tlm li-I-Malāyīn, Beyrouth, 1403/1983. 

430 Le titre exact est: Wuģūh al-Qur'an. 

431 Ilsagit d'un commentaire coranique. 

432 Ed. Muhammad Ya'gūb Turkistānī, 1423/2002. Commentaire des expressions étranges du 
Coran. 

433 Ouvrage qui concerne apparemment les faits linguistiques et dont il ne reste qu’une seule 
page publiée par al-Maymani dans Yāgūtat as-Sirat au sujet des expressions étranges du 
Coran. 

434 al-Maktab al-Islāmī, Damas et Beyrouth, 1407/1987. Il s’agit d'un commentaire coranique 
non basé sur la tradition. 

435 Muassasat ar-Risāla, Beyrouth, 1412/1992. Ouvrage de linguistique, lexicographie. 

436 Ajouts faits au Musnad de Ibn Hanbal par son propre fils. 

437 Il s’agit probablement de at-Tāģ fizawā'id ar-Rawda ‘ala l-minhag. 

438 Ed. Husayn b. Fayd Allāh al-Hamdānī wa-Abd Allāh Salūm as-Sāmarānī. Ouvrage relatif à 
la philologie en général et aux termes techniques de la langue arabe. 

439 Dar al-Kitāb al-‘Arabi, Beyrouth, 1406/1986. Livre basé sur des traditions prophétiques à 
propos de l’abstinence par rapport aux affaires de ce monde. 

440 Dāral-Kutub al-Ilmiyya, Beyrouth. Titre: Kitāb az-zuhdwa-r-ragā'ig ; il s’agit d’un ouvrage 


d'ascētisme. 


